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AbstractjRésumé 
This study is a critieal analysis of Carl Gustav Jung's interpretation of the book of Job. 
It presents first the methodological approach adopted in Jung's reading of the book of 
Job and the epistemology at the basis of his enterprise. It then explores the biographical 
context of Jung's writings on the book of Job followed by the reconstruction of Jung's 
interpretation of it with reference not only to Antwort auf Hiob (Answer to Job) published 
in 1952, but also to other writings. A series of critiques adressed to Jung's reading of 
the book of Job are analyzed and followed by a careful study of key concepts of Jung's 
psychology necessary to properly situate his understanding of the book of Job. The 
latter is the bulk of this study and emphasizes the relevance of the notion of the self 
and of the individuation process. AlI this provides the background for an exploration of 
the positive aspect of the unconscious. Doing so is necessary to put in a new light the 
experience of Job, and thus the suffering of the righteous or the innocent. The 
conclusion widens the issue concerning the reality of evil and suffering in its relation to 
the divine according to Jung, and it suggests sorne possible research topies for further 
examination. 
* 
Cette étude est une analyse critique de l'interprétation du livre de Job faite par le 
psychiatre suisse allemand Carl Gustav Jung (1875-1961). Elle présente d'abord 
l'approche méthodologique que celui-ci adopte lorsqu'il aborde le livre de Job ainsi que 
l'épistémologie à la base de son entreprise. Elle explore ensuite le contexte biographique 
entourant la rédaction des écrits de Jung portant sur le livre de Job, puis elle propose 
une reconstruction de l'interprétation jungienne du livre de Job à l'aide d'Antwort auf 
Hiob (Réponse à Job) publié en 1952 et des autres écrits jungiens qui y sont reliés. Elle 
analyse aussi les critiques concernant cette lecture du livre de Job. Suit enfin la partie 
la plus importante de cette étude, car la plus structurelle, où sont analysés certains 
concepts clés de la psychologie de Jung nécessaires pour mieux situer sa 
compréhension du livre de Job. Cette analyse est centrée principalement sur la notion 
du soi et du processus d'individuation, ce qui amène à exposer l'aspect positif de 
l'inconscient, c'est-à-dire de l'ombre, par ailleurs trop souvent négligé par nombre de 
critiques de Jung. L'exploration de cette compréhension positive de l'inconscient permet 
de mieux comprendre l'expérience de Job, et donc aussi la souffrance du juste ou de 
l'innocent. En conclusion, la problématique concernant la réalité du mal et de la 
souffrance dans sa relation au divin selon Jung est élargie par la proposition de 
quelques thèmes de recherche possibles encore à investiguer. 
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Traduction 
C. G. Jung «Ma vie ». Souvenirs, rêves et pensées (Recueillis et publiés par Aniela Jaffé), 
traduit par R. Cahen & Y. Le Lay,· a été utilisé pour l'autobiographie de Jung, 
Erinnerungen, Triiume, Gedanken von C. G. Jung (Aufgezeichnet und herausgegeben von 
Aniela Jaffé). « Essai d'exploration de l'inconscient» L'homme et ses symboles, traduit 
par Laure Deutschmeister, a été utilisé pour « Approaching the Unconscious », Man and 
His Symbols. L'autobiographie de Jung et l'ouvrage collectif Man and His Symbols que 
Jung a dirigé ne font pas partie des GW, bien que la traduction allemande de l'original 
anglais de « Approaching the Unconscious» s'y trouve. Dans la mesure où l'édition 
française de l'autobiographie de Jung n'inclut pas le Septem Sermones ad Mortuos, 
l'édition allemande qui contient la version originale de cet écrit a été utilisée. 
Nous avons traduit en français toutes les citations allemandes et anglaises. Le 
lecteur trouvera la citation originale en notes bas de page encadrée de crochets. 
À la mémoire de ma mère 
Ernest Hemmingway once wrote : 
« The world is a fine place and worth fighting for. " 
1 agree with the second part. 
William Summerset 
Seven 
Introduction 
Dans Antwort au! Hiob (Réponse à Job), publié en 1952, Carl Gustav Jung livre sa 
compréhension du livre de Job qui l'a viscéralement marqué: il est de ceux qui ont 
entendu l'écho de la plainte de Job, et il s'est senti interpellé au plus profond de lui-
même par le cri et la révolte de Job devant ses souffrances imméritées. Nombreux sont 
ceux qui ont été touchés par ce livre d'une remarquable profondeur. Lamartine a dit 
que dans le cas d'un cataclysme cosmique, « c'est le livre de Job qu'il faudrait sauver. »1 
Antwort au! Hiob occupe une place unique dans le canon jungien. Selon Marie-
Louise von Franz, une des disciples les plus importantes de Jung, ce dernier aurait bien 
voulu réécrire tous ses livres, à l'exception d'un seul: Antwort au! Hiob. Celui-là 
pourrait rester tel qu'il est, mot pour mot. Jung le considérait comme son préféré, le 
plus parfait d'entre eux. 
Cet enthousiasme étonne, car il s'agit de son livre le plus controversé. Pour 
plusieurs, c'est, de tous les livres que Jung a écrits, celui qui fait le plus problème. 2 Il a 
suscité des polémiques sans fin, tant en raison de l'approche méthodologique et 
épistémologique qui en sous-tend l'entreprise, que par la nature insolite des idées 
religieuses qui y sont proposées. La lecture que Jung fait du livre de Job est en effet 
assez inusitée et originale. 
Jung a longtemps hésité avant de publier ce livre; il était conscient de la 
tempête qu'il soulèverait s'il venait à le rendre public. Mais le sentiment d'urgence et de 
responsabilité était trop grand: 
Pendant plusieurs années j'ai hésité, car j'étais conscient des 
conséquences de ce pas et de la tempête que j'allais déchaîner. Mais 
finalement je ne pus éviter d'être saisi par l'urgence et la difficulté du 
problème, dont je ne pouvais plus me libérer. Je me vis ainsi obligé 
d'assumer le problème dans sa totalité, et je le fis dans la forme d'une 
expérience accompagnée d'émotions subjectives.3 
1 Alphonse de Lamartine, Cours familier de littérature (entretient XI et XII), 23 vol. Paris, 1856-1867 ; cité dans 
JJ21. 
2 Jung n'hésite pas à comparer l'impopularité de son livre sur Job avec celle du livre Le monde comme volonté 
et comme représentation du philosophe Arthur Schopenhauer lors de sa première édition en 1818. 
3 [Mehrere Jahre lang zôgerte ich, da ich mir über die Konsequenzen dieses Schrittes und den zu erwartenden 
Sturm im klaren war. Aber ich war von der Dringlichkeit und Bedeutungsschwere des Problems gepackt und 
konnte mich davon nicht freimachen. So sah ich mich gezwungen, das ganze Problem aufzunehmen, und tat 
ich, indem ich eine von subjektiven Emotionen begleitete persônliche Erfahrung beschrieb.] (Briefe II, 523). 
Voir aussi ETGCGJ 220. 
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Après le mal terrible causé par la Seconde Guerre mondiale, Jung se sentait appelé à 
faire part au grand public de ses vues sur le sujet: 
Comme Job éleva sa voix pour que tous puissent l'entendre, moi aussi je 
me suis décidé à risquer ma peau et à faire tout ce qui est en mon 
pouvoir pour arracher mes contemporains à leur inconscience, plutôt 
que de céder à mon indifférence et laisser les choses, qui menacent 
d'entraîner une catastrophe mondiale, suivre leur cours. L'homme doit 
savoir qu'il est le pire ennemi de l'homme ... 4 
Jung clame son indignation, non pas seulement parce que Job a dû souffrir, mais aussi 
parce que nous avons vécu des choses si inouïes et si effrayantes que savoir s'il est 
encore possible de les concilier d'une façon ou d'une autre avec l'idée d'un dieu bon est 
devenu une question cruciale. Pour Jung, il ne s'agit plus seulement d'un problème de 
théologien spécialiste, mais d'un cauchemar religieux universel et humain ; pour le 
traiter, même le laïc qu'il est peut - et doit peut-être - avoir son mot à dire. Jung aurait 
dit à Anthony Storr à propos de son livre sur Job: « C'est du pur poison, mais je le dois 
à mes gens. »5 Autrement, notre temps risque de voir le monde aveuglé par l'excès du 
mal. 
Aucun des livres de Jung n'a attiré autant l'attention qu'Antwort au! Hiob. En 
édition poche, ce livre fut un best-seller aux États-Unis.6 L'ironie est que son éditeur 
américain refusa de le publier, car cet écrit était à son avis trop choquant pour la 
susceptibilité religieuse du grand public. Écrivant à J. B. Priestley Jung a dit: « Votre 
secours vient en temps opportun ; bientôt un petit livre de moi sera publié en 
Angleterre, que mon éditeur aux États-Unis n'a pas osé publier. ,,7 C'est le Dr Simon 
Doniger, l'éditeur de Pastoral Psychology, revue mensuelle du « Pastoral Psychology 
Book Club", qui entreprit la publication d'Answer to Job, après que la Bollingen 
Foundation eût refusé de le publier.8 
Non seulement Antwort au! Hiob s'inscrit dans un contexte socioculturel et 
historique particulier, mais il est intiment lié à la vie même de Jung et à sa réflexion sur 
la question du mal et de la souffrance. Cette question l'a obsédé toute sa vie, et elle 
traverse l'ensemble de son œuvre. Le Dr Henri Ellenberger croyait que cet écrit torturé 
pouvait être compris « comme un cri d'angoisse existentielle d'un homme cherchant 
4 [« Wie Hiob seine Stimme erhob, so daf> jeder ihn hôren konnte, entschlofS auch ich mich, lieber meine Haut 
zu Markte zu tragen und alles in meinen Kri:iften Stehende zu tun, um meine Zeitgenossen aus ihrer 
UnbewufStheit aufzurutteln, als meiner Lauheit nachzugeben und die Dinge der drohenden Weltkatastrophe 
zutreiben zu lassen. Der Mensch mufS wissen, daf> der schlimmste Feind der Mensch ist... Dl (Briefe II, 473). 
5 [. This is pure poison but l owe it to my people. Dl (cité par V. Brome, Jung, p. 252). 
6 JHLW304. 
7 [. Your succour cornes at a time when it is badly needed ; soon a little book of mine will be published in 
England which rny publishers in USA did not dare to print. Dl (Lettre du 8 novembre 1954 ; citée par V. Brome, 
Jung, p. 259). 
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désespérément à résoudre la plus grande de toutes les énigmes philosophiques, le 
problème du mal. ,,9 
La question du mal est parmi les plus difficiles. Beaucoup de gens la fuient ou 
cherchent à la contourner en se réfugiant dans toutes sortes d'occupations leur 
permettant de ne plus y penser. Incapables de contempler le spectacle de la misère qui 
les assaille, ils préfèrent s'affairer dans le monde, s'amuser. Ils ont, écrit Pascal, « un 
instinct secret qui les porte à chercher le divertissement et l'occupation au-dehors, qui 
vient du ressentiment de leurs misères continuelles. ,,10 Mais cette attitude ne permet 
pas d'échapper au mal; elle ne fait que nous enfoncer encore plus profondément dans 
notre propre misère : « la seule chose qui nous console de nos misères est le 
divertissement. Et cependant c'est la plus grande de nos misères. »ll Il faut donc 
reprendre contact avec notre étonnement devant le mal qui est « la plus considérable 
provocation à penser. »12 Selon Jérôme Porée, 
Toute pensée, sans doute, commence avec l'étonnement, mais 
l'étonnement originaire n'est pas seulement la perplexité dans laquelle 
nous plonge l'ignorance devenue consciente d'elle-même ou le 
pressentiment intrigué d'un ordre invisible des choses. Il n'est pas, par 
exemple, l'espèce d'émerveillement qui saisit l'homme grec devant l'ordre 
du ciel. L'étonnement originaire est consternation. Il est l'étonnement 
devant le mal. 13 
Il est donc nécessaire d'affronter le mal dans toute son acuité, « de "diriger sur l'horreur 
un regard frontal", en renonçant "aux distractions et échappatoires" »14 
Cette conscience est déjà présente dans le fait que l'homme déploie beaucoup de 
ressources pour contrer le mal. En effet, le mal n'est pas toujours quelque chose qu'on 
doive subir; il est aussi possible de mobiliser activement les ressources qui sont à notre 
disposition pour tenter de l'éliminer. C'est la stratégie qu'ont adoptée la science et la 
technique en cherchant à produire un savoir et à concevoir des moyens pour combattre 
le mal. C'est ainsi que la médecine a fortement contribué à lutter contre la souffrance 
en cherchant des remèdes aux maladies et en élaborant des mesures de prévention. La 
politique a tenté de son côté de combattre les injustices sociales en mettant en place 
certains dispositifs. Mais là aussi, la science et la technique comportent des limites. 
Que peuvent-elles faire contre la mort ou contre les catastrophes naturelles qui 
8 Briefe II, 523. 
9 [« as a cry of existential anguish from a man desperately seeking for the greatest of ail philosophical riddles, 
the problem of evil. "1 (cité par V. Brome, Jung, p. 254). 
10 B. Pascal, Pensées, 126, p. 120 ; cité par C. Grignon, Le mal, p. 38. 
11 B. Pascal, Pensées, 393, p. 243; cité par C. Grignon, Le mal, p. 38. 
12 P. Ricoeur, Philosophie de la volonté. II Finitude et culpabilité, p. 313. 
13 J. Parée, Le mal. Homme coupable, homme souffrant, p. 2l. 
14 Claude Lanzmann, cité par C. Grignon, Le mal, p. 33. 
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échappent au contrôle de l'homme comme les tremblements de terres, les ouragans, les 
inondations; ou encore contre les accidents imprévisibles? 
Confronté au scandale du mal, l'homme a depuis toujours tenté d'échapper au 
désespoir et de se réconcilier avec le monde en cherchant une signification aux maux 
qui l'accablent. Cela s'est réalisé d'abord sur un plan inconscient à travers le discours 
mythico-symbolique de la religion, et ensuite sur un plan conscient à travers le langage 
conceptuel de la philosophie. Religion et philosophie cherchent à expliquer d'où 
viennent ces maux, quelle est leur nature, comment il est possible de les vaincre. Le 
mythe cherche à intégrer une expérience humaine discordante à l'aide de symboles en 
forme de récits dont la portée cosmo-métaphysique est elle-même porteuse de sens. 
Comme le dit Paul Ricœur, le mythe est un « récit traditionnel, portant sur des 
événements arrivés à l'origine des temps et destinés à fonder l'action rituelle des 
hommes d'aujourd'hui et de manière générale à instituer toutes les formes d'action et 
de pensée par lesquelles l'homme se comprend lui-même dans son monde. ,,15 Jérôme 
Porée poursuit : 
À mi-chemin d'une expenence chaotique et d'un discours trop pressé 
d'appliquer à celle-ci l'ordre de ses raisons, il [le mythe] reste à nos yeux 
le premier langage que se donne l'homme en proie au mal pour échapper 
à la folie et au non-sens. C'est une interprétation de l'expérience qui 
suscite elle-même l'interprétation seconde du philosophe et qui ouvre des 
chemins de pensée que celui-ci ne pourrait pas suivre, s'il n'était fidèle à 
la fois au sens des symboles et à l'exigence qui le définit et qui est de 
réfléchir et de comprendre. 16 
En raison de sa flexibilité, qui se manifeste dans l'in séparabilité de la physicalité et de 
la transcendance,17 le langage symbolique est en mesure d'exprimer, à travers des 
images sensibles, des paradoxes qui échappent au langage théorique « exposé au péril 
de la généralité et de l'objectivation ,,18 ; il laisse ainsi plus de place à l'émotion et au 
sentiment. Mais ce qu'il gagne en capacité de manifester le mystère sans trahir la 
transcendance de ce qu'il rend présent, le symbole le perd en clarté. Le langage clair-
obscur du symbole parle de biais et appelle une reprise conceptuelle pour donner au 
sens infini qui l'habite une limpidité plus grande. 
Même si le mal résiste à toute tentative de rationalisation et d'interprétation déjà 
du seul fait qu'il est mystère plus que problème, l'être humain, selon Jung, ne peut 
15 P. Ricoeur, Philosophie de la volonté. II Finitude et culpabilité, pp. 168-169. 
16 J. Porée, Le mal. Homme coupable, homme souffrant, p. 142. 
17 L. Pareyson, OLSM 70. 
18 J. Porée, Le mal. Homme coupable, homme souffrant, p. 142. 
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s'empêcher de réfléchir sur cette question 19 pour y répondre autant qu'il le peut et pour 
se faire une représentation de lui-même, du monde, de l'absolu, et donc aussi du mal. 
En bout de course, cette recherche est mise au service du bien, la theoria est au service 
de la praxis, car il s'agit non pas seulement d'interpréter le monde, mais de le 
transformer, de lutter contre le mal, d'éliminer la souffrance dans toute la mesure du 
possible. Selon les interprétations de l'homme, du monde, de l'histoire, de Dieu, du mal, 
certaines solutions seront proposées. Si pour Jung certaines sont meilleures que 
d'autres, ce n'est pas parce qu'elles sont plus vraies en soi, mais parce qu'elles 
répondent mieux aux exigences psychologiques de l'homme. En tant que psychiatre, 
Jung n'a peut-être rien à dire sur la vérité objective de ces représentations, ce serait 
selon lui faire de la métaphysique et par conséquent dépasser s(m champ de 
compétence; mais il en a long à dire sur la vérité subjective de ces représentations et de 
leur impact positif ou négatif sur la psyché humaine. C'est là qu'il entend faire une 
contribution. Une représentation nuisible peut avoir un effet dévastateur sur 1'être 
humain et sur son environnement. Ceci est particulièrement vrai compte tenu du statut 
ontologique de 1'image pour Jung. 
Les solutions immanentistes, historiques, humaines qui ont été proposées, aussi 
nécessaires soient-elles, sont tout de même insuffisantes. L'homme rencontre des 
limites au niveau tant de son savoir que de son action. L'insuffisance de toutes ces 
solutions pousse la majorité des hommes à rechercher une solution magico-religieuse, 
c'est-à-dire métaphysique, du mal et de la souffrance. Là encore, plusieurs 
interprétations et plusieurs solutions sont proposées. La représentation de Dieu dans 
l'Ancien et le Nouveau Testament comporte selon Jung de nombreux problèmes lorsqu'il 
s'agit de la question du mal, et plus particulièrement de la souffrance imméritée. Jung 
croit dénoter certaines incohérences entre le fait que Dieu se présente comme bon et le 
fait qu'il manifeste par ailleurs des comportements odieux, comme dans les souffrances 
qu'il inflige à son plus fidèle serviteur Job. Jung entend dénoncer ces contradictions. 
Pour lui, ceux qui ont conçu ces images de Dieu semblent être inconscients de leurs 
inconséquences: ils continuent d'affirmer que Dieu est bon et que tout le mal vient de 
l'être humain. Jung juge scandaleux que l'humanité telle que présentée dans la Bible 
doive supporter 1'entière responsabilité du mal en ce monde. Ceux qui ont élaboré 
l'image biblique de Dieu ne se rendent pas compte du fait que ce Dieu est habité par 
une ombre (Schatten) et que l'inconscient en butte à cette contradiction se révolte. Un 
19 Étienne Borne a raison de dire que « le mal comme problème rend problématique la philosophie elle-même, 
l'oblige à mettre en question son existence avec sa signification" (É. Borne, Le problème du mal, p. 7). Dans le 
même esprit, Pierre Bayle pouvait dire que le mal est ce qui «met la philosophie à bout .• (P. Bayle, 
Dictionnaire historique et critique, article « Pauliciens " ; cité par J. Porée, Le mal. Homme coupable, homme 
souffrant, p. 7). 
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premier mouvement de conscientisation semble advenir dans le passage de l'Ancien 
Testament, où Dieu est parfois un être vengeur en proie à des colères terribles, au 
Nouveau Testament, où il devient l'amour même, le bien suprême, summum bonum. 
Alors seulement Dieu semble coïncider avec la bonté qu'on lui a supposée. Cependant, 
le changement n'est pas aussi profond que plusieurs se plaisent à le croire, car là 
encore, Dieu manifeste par moments des comportements d'une violence inouïe, comme 
lorsqu'il laisse crucifier son fils. Selon Jung, la plupart des chrétiens ferment les yeux 
sur cette contradiction en affirmant que leur Dieu est amour absolu. Une telle chose ne 
peut se faire, selon Jung, qu'au prix d'un sacrificium intellectus, d'un acte de foi qu'il 
juge aveugle. L'entretien d'une contradiction dans l'esprit ne peut mener qu'à des 
troubles psychiques sévères qui finiront tôt ou tard par se manifester au grand jour. De 
fait, cette contradiction, pense Jung, a fini par éclater lors de la Seconde Guerre 
mondiale. Tant et aussi longtemps que l'être humain n'apprendra pas sa leçon, les 
catastrophes se répéteront. Il est donc urgent pour Jung, comme psychiatre, de 
confronter l'homme à cette contradiction en le mettant en contact avec son inconscient 
qui depuis longtemps déjà essaie de lui faire prendre acte de la nature de sa faute et de 
corriger son attitude consciente erronée. 
Les analyses qui sous-tendent l'argumentation jungienne sont forts complexes. 
À propos de son livre sur Job, Jung confiait au Professeur Adolf Keller « que pour 
quelqu'un qui n'est pas préparé, Job est un problème ardu. ,,20 Howard L. Philp, quant à 
lui, a eu beaucoup de difficulté à comprendre la lecture du livre de Job faite par Jung; 
il n'est, semble-t-il, pas le seul: 
Je suis sûr, vous en conviendrez, que votre Réponse à Job n'est pas un 
livre facile pour le lecteur ordinaire. En fait, il est loin d'être facile pour 
ceux qui sont familiers avec la psychologie analytique, et lorsque j'ai 
discuté de vos théories avec des gens qui les connaissent bien, la 
question suivante a souvent été posée : « Que faites-vous de Réponse à 
Job? " Quelques-uns parmi les plus honnêtes et intelligents ont admis 
leur manque total de compréhension, tandis que d'autres ont proposé 
des interprétations qui diffèrent considérablement l'une de l'autre. 
Je pense que vous avez été peut-être plutôt obscur dans ce livre, car, 
comme bien d'autres, je l'ai trouvé, pour certaines de ses parties, 
extrêmemen t in trigan t. 21 
20 [. d~ fûr Unvorbereitete der Hiob eine harte Nu& ist. »] (Briefe III, 57). 
21 [.1 am sure you will agree that your Answer to Job is not an easy book for the general reader. In fact it is far 
from easy for those who are familiar with analytical psychology, and when 1 have discussed your theories with 
people who are very knowledgeable about them, the question has frequently been asked : ''What do you make 
of Answer to Job?" Sorne of the most honest and intelligent have confessed a complete lack of understanding, 
while others have put forward interpretations which difIered considerably one from another. 1 think that you 
were perhaps rather unnecessarily obscure in this book, for like many people 1 have found it, in parts, 
extremely puzzling .• ] (JPE 133). 
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Beaucoup de gens se plaignent qu'avec Jung, contrairement à Freud, on ne sait jamais 
où l'on en est. Ceux qui ne partagent pas les idées de Freud savent au moins pourquoi 
ils ne sont pas d'accord avec lui; mais avec Jung, les choses sont plus floues. Jung n'a 
certes pas la clarté de Freud; mais on ne saurait se servir de cela comme alibi pour 
omettre de se confronter à son œuvre. Jung est habité par des intuitions profondes qui 
s'expriment difficilement sur le plan conceptuel, et il faut faire un effort pour clarifier 
ses intuitions, pour le comprendre de l'intérieur. Cela, d'autant plus qu'encore 
aujourd'hui, Jung demeure dans l'ombre de Freud et que, de manière plus générale, il 
est mal compris. Cela ne veut pas dire qu'on doive refuser toute critique à son égard, 
mais que les critiques doivent émaner d'un effort sérieux pour le comprendre, ce qui se 
rencontre malheureusement que rarement, surtout à propos de AntwoTt au! Hiob qui a 
soulevé une tempête de réactions négatives. Or, ce livre est plus riche que plusieurs ne 
le pensent. Encore faut-il le replacer dans le contexte plus global de l'œuvre, 
comprendre sa relation à la personne de Jung et aussi à l'époque où il a été écrit. C'est 
seulement après cela qu'il sera possible de tirer profit des idées originales de Jung qui 
s'y expriment, comme aussi de ses erreurs. Jung est fécond aussi dans ses dérives, ses 
égarements, ses errements. Il faut puiser dans toute l'œuvre, y compris dans les 
impasses, les apories, les incohérences, pour ouvrir un nouveau questionnement, et 
risquer des approches nouvelles. La majorité des commentateurs qui ont critiqué 
l'interprétation jungienne du livre de Job, l'ont fait en adoptant un point de vue externe, 
pensant ainsi affaiblir l'œuvre de Jung. Toutefois, les erreurs de Jung dans ce cas ne 
portent pas atteinte à l'essentiel de son œuvre qui offre des possibilités d'interprétations 
de la Bible que Jung lui-même n'a pas su exploiter entièrement. 
L'analyse proposée dans cette étude ne relève pas de l'exégèse biblique, mais 
porte sur la structure de la pensée de Jung. 
Pour ce faire, nous allons commencer par présenter l'approche méthodologique 
de sa lecture du livre de Job, ainsi que sur l'épistémologie sous-jacente à sa pensée. 
Jung s'intéresse d'abord et avant tout aux images humaines de Dieu et non à Dieu en 
soi. Il expose sa méthode et les présupposés implicites à sa théorie de la connaissance 
au tout début de son livre AntwoTt au! Hiob. Mais notre introduction vise plus encore: il 
ne s'agit pas seulement d'exposer l'épistémologie jungienne, mais aussi d'explorer son 
ontologie de l'image. C'est parce que l'image a un statut ontologique particulier selon lui 
qu'elle peut avoir un impact si puissant sur l'être humain. Et quand la représentation 
que l'homme entretient en son sein est négative par nature, elle peut le détruire. Cette 
conception de l'image est solidaire d'une certaine vision de la psyché humaine, d'une 
conception philosophique de l'homme. Cette conception de l'image est d'ailleurs 
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intimement liée au processus d'individuation que nous aborderons lorsque nous serons 
à mi-chemin de notre étude. 
Le chapitre 1 précise le contexte biographique de la rédaction du livre Antwort 
au! Hiob. Fils d'un pasteur protestant, Jung se sent depuis son très jeune âge travaillé 
par les contradictions entre les enseignements chrétiens de son père et sa propre 
expérience de la présence du mal dans le monde et de la désarmante souffrance qui 
affecte l'existence humaine et la Nature dans son ensemble. Motivé par le souci de la 
survie de l'espèce humaine, par une profonde sensibilité ainsi que par la volonté de 
résoudre les contradictions rencontrées dans son expérience, Jung investigue toujours 
davantage la question du mal. Il était d'autant plus impératif que nous traitions en 
détails de la relation entre l'homme et l'œuvre, que certaines critiques faites par 
certains commentateurs se situent sur ce terrain. 
Le chapitre 2 offre une reconstruction de l'interprétation du livre de Job â partir 
d'Antwort au! Hiob et aussi de certains autres textes de Jung référant explicitement au 
livre biblique de Job. Ces textes enrichissent l'exposé fait par Jung dans Antwort au! 
Hiob, publié en 1952 ; mentionnons entre autres Aion, publié en 1951, qui constitue un 
prélude à Antwort au! Hiob. Aion est pour plusieurs commentateurs un véritable casse-
tête en raison du caractère ésotérique des thèmes traités. Nous n'avons pas non plus 
hésité à recourir à la littérature qui ne porte pas sur Jung lorsque cela s'est avéré 
nécessaire pour éclaircir certains points obscurs. Comme le lecteur aura vite fait de le 
constater, Antwort au! Hiob s'étend au-delà du simple livre de Job, car Jung lie 
l'expérience de Job à plusieurs autres événements symboliques dans la Bible, comme 
ceux se rapportant à la vie de Jésus et de la Vierge-Marie, et même à des événements 
historiques déterminés comme le dogme de l'Assomption de Marie promulgué par le 
pape Pie XII en novembre 1950. 
Le chapitre 3 examine la littérature concernant l'interprétation du livre de Job 
par Jung. Des critiques ont été adressées à partir de points de vue variés, notamment 
celle, féministe, de la psychologue Renate Hôfer qui centre son étude de l'interprétation 
jungienne du livre de Job sur la question de la sexualité à partir d'un point de vue 
surtout biographique, la perspective juive d'Éliane Amado Lévy-Valensi et de Martin 
Buber, ainsi que l'optique chrétienne de Howard H. Philp, Michael A. Corey, Robert 
Doran et finalement de Victor White. 
Le chapitre 4, le plus important de cette étude, car est le plus structurel, 
analyse certains concepts clé de la psychologie de Jung, nécessaires pour mieux situer 
sa compréhension du livre de Job. Bien que nous aborderons plusieurs concepts 
comme ['anima, l'ombre, le complexe, le moi, nous centrerons notre analyse sur la 
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notion de processus d'individuation et de soi qui lui est indissolublement lié. Cela nous 
amènera à exposer l'aspect positif de l'inconscient, c'est-à-dire l'ombre, par ailleurs trop 
souvent négligé par nombre de critiques de Jung. 
Explorant les conséquences de cette compréhension positive de l'inconscient, 
nous serons à même de mieux comprendre au chapitre 5 comment cela jette une 
nouvelle lumière sur l'expérience de Job, et donc sur la souffrance du juste ou de 
l'innocent. 
La conclusion rappelle les acquis majeurs des analyses des chapitres 
précédents, en vue d'élargir la problématique concernant la réalité du mal et de la 
souffrance dans sa relation au divin. Elle propose quelques thèmes de recherche qui 
faisaient originellement partie de cette étude mais dont les développements trop 
élaborés n'ont pu être inclus. 
Introduction 
2. La théorie jungienne de la religion: 
méthodologie et épistémologie 
10 
La théorie de la connaissance n'est que le dernier pas 
hors de l'enfance de l'humanité, 
hors d'un monde où des figures créées par l'esprit 
peuplaient un ciel et un enfer métaphysiques.22 
On ne saurait aborder la lecture faite par Jung du livre de Job sans référer d'abord à 
l'approche qu'il adopte et à son épistémologie. 23 Dans son introduction à Antwort au! 
Hiob, Jung prend le soin d'expliquer qu'il approchera le texte biblique en psychiatre,24 
pour qui Dieu est d'abord et avant tout une image faite par l'être humain.25 Savoir si 
cette image constitue une révélation de Dieu ou même correspond en outre à Dieu tel 
qu'en lui-même relève d'une question métaphysique à laquelle Jung ne saurait 
répondre car, dit-il, elle dépasse sa compétence. En dépit de cette mise en garde, 
plusieurs lecteurs et interprètes ont accusé Jung de faire de la métaphysique dans 
Antwort au! Hiob. La reprise par lui d'éléments théologiques a souvent été source de 
malentendus, et nombre de commentateurs lui ont reproché de ne pas se limiter à une 
analyse empirique des images de Dieu ou de l'absolu présentes dans les diverses 
expériences psychiques de l'humanité. À de multiples reprises, et Antwort au! Hiob, 
disent-ils, en est l'illustration la plus célèbre, Jung parlerait de Dieu lui-même. 26 Cette 
opinion concernant Antwort au! Hiob s'appuie cependant moins sur des arguments 
réels que sur une impression qui se dégage à la lecture de l'ensemble du livre, une 
impression suscitée sans doute par le style émotif dans lequel ce livre a été écrit, mais 
aussi par l'interprétation de certaines images bibliques parfois si insolite qu'elle peut 
facilement choquer le lecteur, et l'amener à oublier rapidement ce qui a été dit par Jung 
dans son introduction. 
Dans une lettre datée du 13 juin 1955 en réponse à Walter Bernet, un critique 
qui venait de faire publier Inhalt und Grenze der religiosen Erfahrung, eine Untersuchung 
22 [_ Erkenntnistheorie ist nur der letzte Schritt aus der Jugend der Menschheit, aus einer Welt, wo geist-
geschafIene Figuren einen metaphysichen Himme1 und eine metaphysische Hôlle bevôlkerten. »] (GW Il, 
478). 
23 Jung n'a jamais exposé sa méthode et son épistémologie d'une maniére systématique. 11 a laissé de 
nombreux fragments éparpillés à travers ses écrits. 
24 GW Il,368. 
25 GW Il,367. 
26 Par exemple: _ Vous écrivez en tant que psychologue empiriste, mais plusieurs de vos affirmations portent 
sur des questions métaphysiques. [ ... ] je ne pense pas que vous réalisez à quel point, dans une grande partie 
de votre œuvre tardive, comme dans Réponse à Job et Aïon, vous étes passé à des domaines théologiques et 
métaphysiques.» [. You write on the basis that you are an empirical psychologist but many of your 
statements are about metaphysical issues. [ ... ] you do not, l think, realize how far you have moved into 
theological and metaphysical realms in much of your later work, such as Answer to Job and Aion. »] (JPE 81). 
Voir aussi 137. 
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der Probleme der religiosen Erfahrung in Auseinandersetzung mit der Psychologie C. G. 
Jungs (Contenu et limite de l'expérience religieuse, une étude critique des problèmes de 
l'expérience religieuse dans la psychologie de C. G. Jung),27 Jung exprime son regret 
quant au fait que son introduction à Antworl au! Hiob a été lue avec trop de négligence, 
ce qui aurait été la source de nombreuses méprises: 
J'ai lu votre livre érudit avec beaucoup d'intérêt et de profit, et je regrette 
pour cette raison d'autant plus qu'en dépit de votre présentation 
exemplaire et objective introduisant mon point de vue, vous vous êtes 
égaré en conclusion. Vous prétendez que je me serais écarté de ma 
position épistémologique dans Job. Mais si vous aviez lu mon introduction 
à Job, un tel jugement erroné n'aurait pas pu vous échapper. 28 
Avant d'aborder l'interprétation jungienne du livre de Job, il est donc important de 
cerner clairement son approche, et peut-être même d'approfondir ce que l'introduction 
à Antworl au! Hiob présente de manière seulement succinte, afin d'éviter tout 
malentendu sur le sens de son entreprise. Ceci nous permettra aussi de mieux situer la 
critique que nous ferons plus tard de Jung. Finalement, en expliquant le statut 
ontologique que possède une image pour Jung, nous serons en mesure de mieux 
comprendre par la suite pourquoi une image peut avoir une si grande puissance et 
jouer un rôle si déterminant dans l'histoire humaine. 
2. 1 Méthodologie 
La méthodologie scientifique de Jung 
Quiconque s'intéresse à l'œuvre de Jung a vite fait de constater à quel point la religion 
est au centre de ses préoccupations. Jung est d'avis que la religion joue un rôle 
déterminant dans l'économie de la psyché humaine. Après tout, elle est sans contredit 
l'une de ses plus anciennes et générales manifestations. La religion est pour Jung, 
comme le dit le mot latin religere, une observation attentive et 
consciencieuse de ce que Rudolf Otto a pertinemment appelé le 
« numineux », c'est-à-dire une existence ou un effet dynamique qui ne 
trouve pas sa cause dans un acte arbitraire de la volonté. Au contraire, 
l'effet saisit et domine le sujet humain qui est ici toujours bien plus sa 
victime que son créateur. Le numineux - quelle qu'en soit la cause - est 
une condition du sujet indépendante de sa volonté. 29 
27 Bern, 1952 ; cité dans Briefe II 503. 
28 [. Ich habe lm gelehrtes Buch mit viel Interesse und Gewinn gelesen und es darum um so sem bedauert, 
daiS Sie trotz Ihrer einleitenden musterhaft objektiven Darstellung meines Standpunktes am Schluf> doch 
noch aus dem Ge1eise geraten sind. Sie meinen zwar, ich sei im Hiob von meiner erkenntnistheoretischen 
Position abgewichen. Hâtten Sie aber meine Einleitung zu Hiob gelesen, so hâtte Ihnen dieses Fehlurteil nicht 
passieren kônnen .• j (Briefe II, 501). Voir aussi Briefe III, 30. 
29 [« ... wie das lateinische Wort religere meint, eine sorgfiiltige und gewissenhafte Beobachtung dessen, was 
Rudolf Otto treffend das « Numinosum • genannt hat, nâmlich eine dynamische Existenz oder Wirkung, die 
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Elle consiste, poursuit Jung, dans 
une attitude particulière de l'esprit humain, que l'on pourrait formuler, 
conformément avec l'emploi originel du concept « religio ", comme étant 
une prise en considération et une observation consciencieuse de certains 
facteurs dynamiques, perçus par l'homme comme des « puissances" : 
esprits, démons, dieux, lois, idées, idéaux ou tout autre nom que l'être 
humain a bien voulu leur donner, et qui ont été expérimentés dans son 
monde comme étant soit assez puissants, dangereux ou secourables 
pour leur accorder une considération consciencieuse, soit comme assez 
grands, beaux ou significatifs pour les adorer avec piété et les aimer. 30 
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Le phénomène religieux peut être approché sous plusieurs angles. La perspective que 
Jung choisit d'adopter est celle du psychologue, et son approche est, dit-il, 
foncièremen t scientifique. 
Si les perspectives du philosophe, du théologien et de l'homme de science 
peuvent parfois se recouper et leurs résultats converger, il n'en reste pas moins que 
Jung, psychiatre et médecin, s'est toujours perçu, à tort ou à raison, d'abord et avant 
tout comme un homme de science. À la différence du théologien qui prend comme point 
de départ méthodologique les données de sa foi religieuse, à la différence du philosophe 
qui adopte la perspective rationnelle qui lui semble convenable, le scientifique, cherche 
à s'en tenir au monde empirique et aux observations. C'est ainsi que ses théories 
constituent une formulation conceptuelle élaborée à partir des observations qu'il fait. Il 
s'agit d'un processus dynamique et ouvert. Aucune science ne considère ses 
hypothèses comme étant la vérité définitive, car toute théorisation scientifique est 
relative et susceptible de changement et de remise en question en fonction de nouvelles 
observations faites par l'intermédiaire d'expérimentations. 3I La théorie demandera à 
être corrigée, voire parfois modifiée en profondeur si les nouvelles données observables 
viennent falsifier les hypothèses et idées avancées auparavant. Les nouvelles données 
peuvent aussi venir confirmer celles-ci. De toute façon, rien n'est jamais définitif. Les 
concepts du scientifique n'ont rien d'absolu, et peuvent par conséquent être modifiés 
nicht von einem Wi11kürakt verursacht wird. lm Gegenteil, die Wirkung ergreift und beherrscht das 
menschliche Subjekt, welches immer viel eher ihr Opfer denn ihr Schôpfer ist. Das Numinosum - was immer 
auch seine Ursache sein mag - ist eine Bedingung des Subjekts, die unabhângig ist von seinem Willen. »1 (GW 
Il,22). 
30 [« ... eine besondere Einstellung des menschlichen Geistes zu sein, welche man in Ûbereinstimmung mit 
dem ursprunglichen Gebrauch des Begriffes « religio » formulieren kônnte als sorgJéi/tige Berucksichtigung und 
Beobachtung gewisser dynamischer Faktoren, die aufgefa13t werden als « Mâchte » : Geister, Dâmonen, Gôtter, 
Gesetze, Ideen, Ideale oder wie immer der Mensch solche Faktoren genannt hat, die er in seiner Welt als 
mâchtig, gefâhrlich oder hilireich genug erfahren hat, um ihnen sorgfâltige Berucksichtigung angedeihen zu 
1assen, oder als groS, schôn oder sinnvoll genug, um sie andâchtig anzubeten und zu lieben. »1 (GW Il, 23). 
31 GW 11, 263 ; Briefe III, 319. 
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selon les conventions. 32 Si le philosophe peut, à partir de principes a priori, spéculer et 
faire porter son discours sur des réalités dépassant l'ordre des observations 
empiriques, comme l'existence de Dieu, l'immortalité de l'àme, l'origine du monde et sa 
finalité, ou le statut ontologique des valeurs, le scientifique se refusera une telle 
approche des choses.33 Là où il n'y a pas d'expérimentation possible, il laisse les 
questions ouvertes. 34 Georges HélaI cerne bien ce qui distingue la science de la 
réflexion métaphysique lorsqu'il dit que 1'« hypothèse scientifique reçoit sa sanction 
dernière de la vérification expérimentale alors que la réflexion métaphysique n'a pour 
seul recours que les principes nécessaires perçus par la seule intelligence. »35 
Jung cherche justement à rendre plus explicite la distinction entre ces 
différentes approches car il s'est rendu compte que les problèmes qu'il avait à résoudre 
en tant que psychiatre l'amenaient toujours dans d'autres domaines comme l'histoire 
(plus particulièrement l'histoire des religions), la sociologie, l'anthropologie culturelle, la 
mythologie, la théologie, la philosophie, et même l'ésotérisme (numérologie, astrologie, 
Yi-King, alchimie, théosophie, hermétisme, kabbale, etc.), voire le phénomène 
O.V.N.I.,36 tous expressions de la psyché humaine. Pour éviter les confusions 
concernant la nature de son entreprise et les résultats de ses recherches, Jung entend 
mettre au clair sa méthodologie. Il s'intéresse aux expressions psychiques humaines en 
tant que psychologue et non en tant que théologien ou philosophe: 
Puisque la religion est incontestablement une des manifestations les plus 
primitives et générales de l'âme humaine, il va de soit, que n'importe 
quelle sorte de psychologie qui s'occupe de la structure psychologique de 
la personnalité humaine, ne peut pour cette raison éviter de considérer 
au moins le fait que la religion ne soit pas seulement un phénomène 
sociologique ou historique, mais est aussi pour un grand nombre 
d'humains une affaire personnelle importante. 
Bien qu'on m'ait souvent donné le nom de philosophe, je suis un 
empiriste et je m'en tiens comme tel au point de vue phénoménologique. 
Je suis d'avis que ce n'est pas enfreindre les principes de l'empirie 
scientifique que de se permettre à l'occasion des réflexions, qui vont au-
delà d'une simple accumulation et classification de matériaux 
d'expérience. Je crois en effet que l'expérience sans délibération réfléchie 
n'est pas possible, parce que l' « expérience» est un processus 
d'assimilation sans lequel il n'y a aucune compréhension. De cette 
constatation suit que je me penche sur les états de faits psychologiques à 
partir du point de vue des sciences de la nature et non de la philosophie. 
Dans la mesure où le phénomène religieux comporte un aspect 
psychologique très important, j'en traite d'un point de vue purement 
32 Briefe II, 480 ; Briefe III, 319. 
33 GW 8, 252; GW 9/II, 212 ; GW 18/II, 711 ; 715 ; Briefe 1,253; Briefe II, 88; 208; 267; 279 ; 480; Briefe 
III, 45; 115; 179; 247; 317; 379; CGJS206; E. A. Bennet, Meetings withJung, p. 79. 
34 GW 8,352. 
35 G. Hélal, L'homme, l'inconscient et le réel vital, p. 33. 
36 Voir" Ein moderner Mythus: Von Dingen, die am Himmel gesehen werden" (GW 10,337-474). 
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empmque, c'est-à-dire que je me limite à l'observation des phénomènes 
et je me garde de toute approche métaphysique ou philosophique.37 
14 
Non pas, dit-il, parce qu'il rejette ces approches, mais simplement parce qu'elles ne 
sont pas de son ressort: « Je ne conteste pas la validité des autres approches, mais je 
ne peux prétendre utiliser ces points de vue correctement. ,,38 « Le naturaliste [ ... ) ne 
conteste aucunement la possibilité et la possible validité de cette pensée, il ne pense 
seulement pas ainsi lui-même. ,,39 « On ne va ainsi trouver aucune assertion 
métaphysique dans mon travail, mais aussi aucune négation des assertions 
métaphysiques. ,,40 
La psychologie ne se préoccupe donc pas de fonder des vérités métaphysiques; 
elle est concernée seulement par la phénoménologie de la psyché.41 Jung préfère porter 
son attention sur les images plutôt que de se mettre à la recherche de leur référent 
ontologique ultime. Il explicite ainsi son point de vue « exclusivement 
phénoménologique ", c'est-à-dire qui 
s'occupe d'incidents, d'événements, d'expériences - bref, de faits. Sa 
vérité est un état de fait, non un jugement. Lorsque par exemple la 
psychologie se penche sur le motif de la naissance virginale, elle s'occupe 
seulement du fait qu'il y a une telle idée, mais elle ne s'occupe pas de la 
question de savoir si une telle idée est de quelque manière vraie ou 
fausse. 42 
37 [. Da die Religion unstreitig eine der frühesten und allgemeinsten ÂuBerungen der menschlichen Seele ist, 
versteht es sich von selbst, daB jede Art von Psychologie, welche sich mit der psychologischen Struktur der 
menschlichen Persônlichkeit befaBt, nicht darum herumkommt, wenigstens die Tatsache zu beachten, daB 
Religion nicht nur ein 5Oziologisches oder historisches Phiinomen ist, sondem für eine groBe Anzahl von 
Menschen auch eine wichtige persônliche Angelegenheit bedeutet. Obwohl man mich hiiufig einen 
Philosophen genannt hat, bin ich Empiriker und halte mich als solcher an den phiinomenologischen 
Standpunkt. !ch bin der Ansicht, daB es nicht gegen die Grundsiitze der wissenschaftlichen Empirie verstôBt, 
wenn man gelegentlich Überlegungen anstellt, welche über eine bloBe Anhiiufung und Klassifizierung des 
Erfahrungsmaterials hinausgehen. !ch glaube in der Tat, daB Erfahrung ohne reflektierende Überlegung gar 
nicht môg1ich ist, weil. Erfahrung .. ein AssimilierungsprozeB ist, ohne welchen es überhaupt kein Verstehen 
gibt. Aus dieser Feststellung folgt, daB ich von einem naturwissenschaftlichen und nicht von einem 
philosophischen Standpunkt aus an die psychologischen Tatbestiinde herangehe. lnsofem das Phiinomen der 
Religion einen sehr wichtigen psychologischen Aspekt hat, behandle ich das Thema vom rein empirischen 
Gesichtspunkt aus, das hellit ich beschriinke mich auf die Beobachtung von Phiinomenen, und ich enthalte 
mich jeder metaphysischen oder philosophischen Betrachtungsweise. "j (GW Il, 20). Voir aussi 21 ; GW 5, 
295 ; GW 14/II, 130 ; GW 18/1, 335 ; Briefe l, 252; 301 ; 429 ; 433 ; 477 ; Briefe II, 104 ; 284 ; 485 ; 512 ; 
Briefe III, 318; Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 236/GW 18/II, 783. 
38 [. !ch bestreite die Gü1tigkeit anderer Betrachtungsweisen nicht, aber ich kann keinen Anspruch darauf 
erheben, diese Gesichtspunkte korrekt anzuwenden. "j (GW Il, 20). 
39 [. Der Naturforscher [ ... j bestreitet die Moglichkeit und mogliche Gültigkeit dieses Denkens keineswegs, nur 
denkt er nicht so .• j (Briefe II, 16). 
40 [. Man wird daher in meinen Arbeiten keine metaphysischen Aussagen fmden, notabene auch keine 
Leugnungen metaphysischer Aussagen .• j (Briefe II, 190). 
41 GW 8, 163 ; 339; GW 9/II, 212 ; GW 11, 21 ; 477-478; GW 13, 57 ; GW 16, 131 ; GW 18/1,335; GW 
18/II, 711 ; 713. Briefe 1,477 ; Briefe II, 16 ; 512 ; Briefe III, 100 ; 103-105 ; CGJS 220 ; 262. 
42 [. Dieser Standpunkt ist ausschlieBlich phiinomeno10gisch; das will sagen, er beschiiftigt sich mit 
Vorkommnissen, Ereignissen, Erfahrungen - kurz gesagt, mit Tatsachen. Seine Wahrheit ist ein Tatbestand, 
kein Urteil. Wenn die Psychologie zum Beispiel von dem Motiv der jungfriiulichen Geburt spricht, 50 
beschiiftigt sie sich nur mit der Tatsache, daB es eine solche Idee gibt, aber sie beschiiftigt sich nicht mit der 
Frage, ob eine solche Idee in irgendeinem Sinne Wahr oder falsch sei. "j (GW Il, 21). Voir aussi 365; GW 12, 
28 ; GW 18,713. 
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Si Jung emploie des expressions qui rappellent parfois celles de la théologie, cela tient 
uniquement à la pauvreté du langage et non au fait qu'il croirait que leur objet serait 
identique.43 Il n'est pas du ressort de la science de se prononcer sur ce qui dépasse 
l'ordre empirique. En matière de religion, cela revient à la métaphysique ou à la 
théologie, non aux sciences. 44 On doit éviter de confondre ces deux discours, 45 
incommensurables. 46 L'homme de science doit s'interdire pareille confusion même s'il a 
des croyances personnelles sur la vérité de certaines assertions métaphysiques et 
croyances religieuses: 
Je ne peux en aucune circonstance concilier avec ma conscience 
scientifique de m'élever orgueilleusement au-dessus de moi-même pour 
faire quelque affirmation que ce soit sur Dieu qui prenne sa source dans 
un acte de foi ou une opinion subjective et qui outrepasse les limites 
posées une fois à la science. [ ... ] Quelle que soit mon opinion subjective-
je tiendrais pour absolument immoral d'anticiper de cette manière ce qui 
est scientifiquement connaissable. 47 
En tant que scientifique responsable, je ne vais pas prêcher mes 
convictions personnelles et subjectives, que je ne peux pas prouver. 48 
Jung a souvent été accusé de réduire les croyances religieuses à des affirmations 
psychologiques. Si l'on s'en tient à ce qui vient d'être cité, les considérations 
psychologiques ne préjugent aucunement de la possibilité d'une foi fondée sur des 
43 GW 14/II, 130. 
44 GW 14/II, 130. Voir aussi Briefe II, 16. Dans le même ordre d'idêe, Jung dit que" ce n'est certainement pas 
la tâche d'une science expérimentale d'établir dans quelle mesure un tel contenu spirituel d'existence serait 
causê et détenniné par l'être d'une divinitê mêtaphysique. C'est lâ l'objet de la théologie, de la rêvêlation et de 
la foi. » [. Es ist gewi13 nicht die Aufgabe einer Erfahrungswissenschaft, festzustellen, inwiefern ein solcher 
seelischer Inhalt yom Dasein einer metaphysischen Gottheit bewirkt und bestimmt sei. Das ist die Sache der 
Theologie, der Offenbarung und des Glaubens. ,,] (GW 18/II, 713) " Le croyant est libre d'accepter n'importe 
quelles explications métaphysiques sur l'origine de ces images, mais pas l'intellect qui doit s'en tenir 
strictement aux principes de l'explication scientifique, et éviter tout dépassage des possibilités de 
connaissance. » [. Es steht dem glaubigen Menschen frei, irgendwelche metaphysischen Erklârungen über 
den Ursprung dieser Bilder anzunehmen, nicht dem Intellekt, der sich strikte an die Prinzipien 
wissenschaftlicher Erklârung zu halten und jede Überschreitung der Wissensmôglichkeit zu venneiden hat. »] 
(GW 12, 29). L'intellect est toutefois l'instrument non seulement de l'homme de science, mais aussi du 
philosophe. La question est de savoir si les limites de l'intellect concernent selon Jung aussi le philosophe. 
Nous traiterons de cette question un peu plus loin. 
45 BriefeI, 166; BriefeII, 16-17. 
46 Briefe II, 16. 
47 [.!ch kann es mit meinem wissenschaftlichen Gewissen unter keinen Umstânden veremlgen, in 
unbescheidener Selbstüberhebung irgendwelche Aussagen über Gott zu machen, die einem Glauben oder 
einem subjektiven Dafürhalten entspringen und die der Wissenschaft einmal gesetzten Grenzen 
überschreiten. [ ... ] Was immer ich für ein subjektives Dafürhalten habe - ich würde es absolut unmoralisch 
halten, das wissenschaftlich Erkennbare dadurch vorwegzunehmen. ,,] (Briefe l, 165). Voir aussi 332 ; Briefe 
II, 16-17. 
48 [. As a responsable scientist, 1 am not going to preach my personal and subjective convictions which 1 
cannot prove. ,,] (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 15/GW 18/II, 759). Voir aussi Briefe l, 
332; 477; ETGCGJ 354. 
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réalités transcendantes49 ; Jung ne fait que « mettre entre parenthèses » la vérité ou 
non-vérité métaphysique de ces croyances religieuses, et il se refuse à porter quelque 
jugement sur elles. 50 Le fait de reconnaître les croyances religieuses et les affirmations 
métaphysiques comme étant psychiques elles aussi, ne préjuge pas de leur réalité à 
l'extérieur de la psyché: « Qu'une soi-disant assertion métaphysique soit considérée 
comme un processus psychique ne veut nullement dire, que ce processus serait 
"simplement psychique", comme mes critiques se plaisent à le dire. »51 « L'explication 
psychologique est aussi peu en contradiction avec les assertions métaphysiques 
qu'avec par exemple 1'explication physique de la matière avec sa nature (encore 
inconnue ou inconnaissable). »52 Il ne faut donc pas penser que la limite de la science 
est par le fait mème la limite de la réalité. 
Jung est d'emblée tolérant envers des approches non-psychologiques, car « plus 
profondément la compréhension pénètre l'essence du psychique, plus grandit la 
conviction que la multidimensionalité et la variété de 1'être humain requiert aussi les 
points de vue et les méthodes les plus divers pour satisfaire à la diversité des 
dispositions psychiques ».53 C'est précisément la complexité de la psyché humaine qui 
justifie, outre les approches de la théologie et de la philosophie, celle de la science, et 
plus particulièrement de la psychologie, même en ce qui concerne les croyances 
religieuses ou métaphysiques. Jung justifie ainsi son approche psychologique et le fait 
que la psychologie se penche aussi sur d'autres domaines: 
Quand, par exemple, j'use de connaissances historiques ou théologiques 
dans le domaine de la psychothérapie, elles apparaissent naturellement 
sous un autre éclairage et conduisent à d'autres conclusions que 
lorsqu'elles demeurent limitées au domaine de leur spécialité où elles 
servent d'autres buts. 
Le fait qu'une polarité soit à la base du dynamisme psychique 
entraîne que la problématique des contraires, au sens le plus large, 
pénètre dans le champ de discussion psychologique, avec tous ses 
aspects religieux et philosophiques. Ces derniers perdent le caractère 
autonome qu'ils possèdent dans leur domaine spécialisé, et cela, 
nécessairement, parce qu'ils sont alors sollicités, interrogés sous un 
49 GW 5, 295 ; GW 12, 29. 
50 GW 5, 81 ; GW 11,477-478; GW 16, 131 ; GW 10,489; GW Il,21; GW 12,28 ; Briefe II, 190; 210 ; 
Briefe III, 100-101 ; 317-319. 
51 [. Damit, dru3 eine sogenannte metaphysische Aussage ais ein psychischer Vorgang betrachtet wird, ist 
keinesweg gesagt, dru3 er "blo& psychisch" sei, wie meine Kritiker sich auszudrücken belieben. "1 (GW Il, 
310). 
52 [. Die psychologische Erklanmg steht mit metaphysischen Aussage so wenig im Widerspruch wie zum 
Beispiel die physikalische Erklârung der Materie mit deren (noch unerkannten oder unerkennbaren) Natur. .1 
(GW 11,263). Voir aussi GW 8, 255; GW 18, 715 ; 732 ; Briefe 1,323; Briefe II, 277 ; Briefe III, 105; 272-
274; 319. 
53 [ •.•• je tiefer die Einsicht in das Wesen des Psychischen eindringt, desto mehr wachst die Überzeugung, dru3 
bei der Vielschichtigkeit und MannigfaItigkeit des menschlichen Wesens es auch der verschiedensten 
Standpunkte und Methoden bedarf, um der Verschiedenheit psychischer Dispositionen zu genügen. '1 (GW 
16,21). 
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angle psychologique, c'est-à-dire qu'ils ne sont plus considérés sous 
l'angle de la vérité philosophique ou religieuse, mais examinés afin de 
voir ce qu'ils recèlent de signification et de fondement psychologiques. 54 
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C'est ainsi que dans une lettre adressée au Dr Edward Bennet datant de 1960, Jung 
dit que les « événements psychiques sont des faits observables et peuvent être traités 
"scientifiquement". ,,55 C'est pourquoi il se croit justifié d'employer par exemple le 
concept d'énergie psychique, car celle-ci est quantifiable au même titre que l'énergie 
physique et revêt des formes aussi variées qu'elle. 56 Elle aussi est susceptible d'une 
certaine appréciation objective. 57 Sa méthode est conforme aux standards de la 
procédure scientifique dans la mesure où, dit-il, « j'observe, je classifie, je constate des 
relations et des ordres entre les unités observées, et émet même la possibilité de 
prédictions. ,,58 
Mais en même temps, Jung éprouve le besoin de prendre ses distances par 
rapport aux sciences naturelles, parce que l'activité psychique ne peut être quantifiée 
ou mesurée avec la même rigueur : 
À la place de l'exacte mesure quantitative intervient en psychologie un 
mode appréciatif de détermination d'intensités, pour laquelle la fonction 
du sentiment (valorisation) est utilisée. Cette dernière occupe en 
psychologie la place de la mesure dans la physique. Les intensités 
psychiques et sa différence graduelle renvoient à des processus 
quantitatifs caractéristiques, qui sont cependant inaccessibles à 
l'observation directe ou à la mesure. 59 
Jung précise davantage que: « la physique détermine les quantités et leurs relations 
entre elles, alors que la psychologie détermine les qualités sans pouvoir mesurer 
quelque quantité que ce soit. ,,60 Ce qui constitue la spécificité de la psychologie par 
rapport aux autres sciences de la nature61 est le fait qu'en psychologie la psyché 
54 MASRP, 397/ ETGCGJ 352. 
55 [« Psychische Vorkommnisse sind beobachtbare Fakten und kônnen "wissenschaftlich" behandelt werden. "1 
(Briefe III, 313). 
56 GW 8,16-17; 19. 
57 GW 8,20; 260-261. 
58 [« Ich beobachte, ich klassiflziere, ich stelle Beziehungen und Ordnungen zwischen beobachteten 
Einzelheiten fest und weise sogar die Môglichkeit einer Vorhersage nach. "1 (Briefe III, 313). 
59 [. An die Stelle der exakten Messung von Quantitâten tritt in der Psychologie eine Schâtzungsweise 
Bestimmung von Intensitâten, wozu die Gefühlsfunktion (Wertung) benützt wird. Letztere vertritt in der 
Psychologie die Stene des Messens in der Physik. Die psychischen Intensitâten und ihre graduellen 
Unterschiede deuten auf quantitativ charakterisierte Vorgânge hin, welcher aber direkter Beobachtung, 
respektive Messung, unzugânglich sind. "1 (GW 8, 260). 
60 [. Die Physik bestimmt Quantitâten und deren Verhii.ltnis zueinander, die Psychologie aber die Qualitâten, 
ohne irgendwelche Mengen messen zu kônnen. "1 (GW 8,259). Voir aussi 260. 
61 La conception jungienne des sciences de la nature (Natunvissenschaften) inclut aussi la psychologie, alors 
que pour nous la psychologie fait plutôt partie des sciences humaines, des Geisteswissenschaften (sciences de 
l'esprit) : « La psychologie selon moi est une science de la nature ... " [« Psychologie in meinem Sinn ist nii.mlich 
eirle Naturwissenschaft ... "1 (Briefe III, 103). Voir aussi GW 17, 104. Cependant nous retrouvons aussi des 
passages où Jung distingue la psychologie de ce que lui-même appelle les « sciences de la nature" pour se 
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s'observe elle-même, qu'elle est à la fois l'observateur et l'objet observé, à la fois objet et 
sujet de l'observation,62 alors que dans les autres sciences de la nature la psyché 
observe des processus physiques.63 C'est pourquoi Jung peut dire que « la psyché 
s'observe elle-même, directement dans le sujet, indirectement dans l'autre être 
humain. ,,64 Dans son approche, Jung est davantage concerné par des significations que 
par des faits susceptibles d'être mesurés et étudiés statistiquement. 
En outre, Jung est convaincu que l'unicité de la personne humaine échappe aux 
lois générales en vigueur dans les sciences dites pures comme la physique. La psyché 
est irréductible à la matière, elle a une certaine autonomie. La subjectivité humaine ne 
peut être objectivée. 
Il arrive à Jung de distinguer entre connaissance et compréhension. La première 
se rapporte plus particulièrement aux sciences exactes, et est davantage concernée par 
des lois, des régularités, des généralités, donc par l'aspect objectif et abstrait des 
choses; et la compréhension, elle, est plus propre aux sciences humaines comme par 
exemple l'histoire, l'anthropologie, la psychologie, et est plus sensible à l'individualité, 
l'unicité, c'est-à-dire à l'aspect subjectif et concret des choses. 65 Cette distinction se 
retrouve également à l'intérieur de la psychologie: les recherches expérimentales se 
concentrent davantage sur ce qui est commun à plusieurs individus,66 alors que la 
thérapie s'intéresse plus à la personne dans son unicité. Un médecin peut donc 
approcher son patient de deux manières: il peut chercher à le classifier 
scientifiquement ou le comprendre en tant qu'être humain et à établir avec lui la 
relation thérapeutique appropriée: 
Considérons que d'une part pour le jugement scientifique, l'individu ne 
signifie rien d'autre qu'une unité qui se répète indéfiniment et pourrait 
donc tout aussi bien étre désignée abstraitement par une lettre, et que 
d'autre part pour la compréhension, c'est précisément l'être humain dans 
son unicité qui constitue le principal et seul vrai sujet de recherche 
rapprocher de notre conception: "Sur ce point décisif, la psychologie se situe au-delà de la science de la 
nature. Elle a certes la méthode de l'observation et de la constatation des faits empiriques en commun avec 
elle. Mais il lui manque le point d'Archimède à l'extérieur d'elle-même, et partant la possibilité d'une mesure 
objective. En ce sens, elle est incontestablement dans une position désavantageuse par rapport à la science 
de la nature. - [. In die sem entscheidenden Punkte steht die Psychologie jenseits der Naturwissenschaft. Sie 
hat zwar mit dieser die Methode der Beobactung und der empirischen Tatsachenfeststellung gemein. Es fehlt 
ihr aber der archimedische Punkt auBerhaIb und damit die Môg1ichkeit eines objektiven Messens. lnsofern ist 
die Psychologie der Naturwissenschaft gegenüber unbestritten im Nachteil. -l (GW 17, 105). Comme nous le 
verrons sous peu, ce point d'Archimède que les sciences de la nature semblent avoir de plus que la 
psychologie est pour Jung toute relative. 
62 GW 6,528; GW 8, 147; GW 11,27; 67-68 ; 264 ; GW 18/1,23; 142. 
63 GW 17, 103. Voir aussi 105 ; GW 11, 264. Ailleurs (GW 8, 386), Jung relativise cette opposition en 
affIrmant que les perceptions physiques sont, elles aussi, psychiques. 
64 [. die Psyche beobachtet sich selbst, direkt im Subjekt, indirekt im Nebenmenschen. 'l (GW 17, 103). 
65 Cette distinction rappelle celle faite par Wilhelm Dilthey (1833-1911) entre explication (Erkliiren), propre aux 
sciences de la nature, et interprétation (Verstehen), propre aux sciences humaines. 
66 GW 6,524. 
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reléguant derrière lui toutes ces lois et régularités auxquellent la science 
tient tellement.67 
19 
La compréhension d'un être humain implique la communication. Il ne s'agit pas 
simplement d'observer ses mouvements comme on observerait des particules en 
physique, mais de pénétrer le sens de ses paroles et de ses actions, c'est-à-dire de ses 
expressions, ce qui nécessite de reproduire ou de revivre en soi l'expérience de l'autre. 
La compréhension est reliée aussi à l'interprétation, car les expressions et 
actions humaines, qu'elles soient loin de nous dans le temps (discours écrit) ou près de 
nous dans un dialogue où les interlocuteurs sont co-présents (discours oral), sont 
comme des textes qui demandent à être déchiffrés et interprétés. C'est ainsi que Jung 
cherche à comprendre ses patients et leurs rêves, ou encore qu'il se penche sur des 
textes religieux, des mythes, des visions, tous expressions de la psyché humaine. La 
psyché est connaissable à travers ses expressions. Commentant sa méthode Jung 
dit: « On doit donc forcément employer cette méthode, que requiert la lecture d'un texte 
fragmenté ou d'un texte qui contient des mots inconnus: on étudie le contexte. À partir 
de la comparaison d'une série de passages dans lesquels le mot inconnu apparaît, il 
sera peut être possible d'en dégager le sens. »68 « J'ai donc considéré comme ma tàche 
principale d'investiguer les formes d'expressions de l'inconscient pour apprendre à 
comprendre son langage. »69 
Même si Jung soutient l'idée qu'il y a une certaine différence entre la 
psychologie et des sciences naturelles comme la physique, ou encore entre la 
subjectivité et l'objectivité, il se rend compte que cette opposition n'est pas aussi 
tranchée que la science positiviste a longtemps voulu le faire croire. Penseur 
résolument moderne, Jung reconnaît le rôle de l'histoire et de la subjectivité au sein 
des sciences soi-disant objectives et pures. En effet, Jung ne partage pas la conception 
selon laquelle la science et ses méthodes seraient purement rationnelles et objectives, 
et donc que ses théories représenteraient la réalité et la structure de la nature physique 
ou psychique, telle qu'elle est en elle-même. Pour lui, l'histoire des sciences n'est pas 
l'histoire du progrès vers la vérité, dont seules les sciences auraient le monopole. Il ne 
67 [« Man bedenke, daiS einerseits für das wissenschaftliche Urteil das Individuum nichts bedeutet ais eine 
Einheit, die sich unendlich wiederholt und darum ebensogut abstrakt mit einem Buchstaben bezeichnet 
werden kônnte, und daiS andererseits für das Verstiindnis gerade der einmalige Einzelmensch der vornehmste 
und allein wirkliche Gegenstand der Naturforschung bildet, unter Hintansetzung aller jener Gesetz- und 
Regelmiilligkeiten, die der Wissenschaft zunachst am Herzen liegen. ,,] (GW 10, 280). Voir aussi 278-279 ; GW 
6,524. 
68 [« Man muS daher notgedrungenerweise jene Methode anwenden, welche die Lesung eines fragmentierten 
Textes oder eines solchen, der unbekannte Wôrter enthâlt, erfordert : man untersucht den Kontext. Aus der 
Vergleichung einer Reihe von Textstellen, in denen das unbekannte Wort vorkommt, ergibt sich vielleicht, was 
es bedeuten kônnte. ,,1 (GW 12, 62). 
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partage pas cette conception positiviste, et sa position est plus nuancée: il reconnaît le 
caractère contingent et historique de toute connaissance incluant celle issue de la 
physique et d'autres sciences réputées exactes. Même les descriptions les plus pures en 
physique sont colorées d'éléments spéculatifs et projectifs. L'esprit du chercheur n'est 
jamais une table rase; prétendre le contraire serait témoigner d'une naïveté fort 
suspecte. Aucune méthode d'observation ne peut échapper aux effets relativisants de 
l'histoire et de l'individualité du chercheur. L'être humain est conditionné par ses 
préjugés,70 présuppositions, du fait qu'il perçoit le réel toùjours à partir d'une 
perspective: 
L'idéal serait naturellement de ne jamais rien présumer. Mais ceci est 
impossible même si on pratique l'auto-critique la plus rigoureuse, car on 
est à soi-même la plus grande de toutes les présomptions, et celle qui 
comporte les conséquences les plus graves. [ ... ] la présomption que je 
suis moi-même déterminera ma méthode: tel je suis, tel je procéderai.71 
La psyché est toujours orientée parce qu'elle est incarnée dans un monde, une 
situation, un contexte. La réalité perçue n'est jamais pure, mais toujours médiatisée 
par la psyché et les dispositions psychiques: « Tout ce que nous touchons ou avec quoi 
nous entrons en contact se transforme aussitôt en contenu psychique. ,,72 
Jung est bien conscient du caractère en partie subjectif des représentations de 
la psyché, car l'être humain, qui se prend lui-même pour objet, ne peut pas être 
parfaitement transparent à lui-même: 
Nulle part les préjugés, les interprétations erronées, les jugements 
dépendant de son humeur, les idiosyncrasies et les projections s'offrent-
ils avec autant de facilité et sans vergogne que dans ce domaine 
particulier, peu importe qu'on s'observe soi-même ou qu'on observe 
quelqu'un d'autre. Nulle part ailleurs qu'en psychologie l'observateur ne 
perturbe autant l'expérimentation. 73 
69 [. Ich habe es daher als meine Hauptaufgabe betrachtet, die AuBerungsformen des Unbewusten zu 
untersuchen, um dessen Sprache verstehen zu lernen ... ] (GW 16, 131). 
70 [. Niemand tritt ins Leben ohne Voraussetzung .] (GW 8, 431). 
71 [. The ideal would naturally be to have no assumptions at all. But this is impossible even if one exercises 
the most rigorous self-criticism, for one is oneself the biggest of all one's assumptions, and the one with the 
gravest consequences. [ ... ] the assumption that l myself am will determine my method: as l am, so will l 
proceed ... ]. Il s'agit d'un passage provenant d'une conférence donnée par Jung le 28 mai 1937 à Berne, lors 
de la deuxième Tagung for Psychotherapie intitulée. The Realities of Practical Psychotherapy. et publiée 
seulement dans la deuxième éditions de CW 16,329 et non dans le GW. 
72 [. Alles, was wir berühren oder womit wir in Kontakt kommen, verwandelt sich sofort in psychischer 
lnhalt.»] (Briefe l, 322). 
73 [. Nirgends bieten sich leichter und ungescheuter Vorurteile, MiBdeutungen, Stimmungsurteile, 
ldiosynkrasien und Projektionen an als gerade auf die sem Gebiete, gleichgültig ob man sich selber oder den 
Nebenmenschen beobachtet. Nirgends stort der Beobachter das Experiment mehr als in der Psychologie ... ] 
(GW 17, 103). Voir aussi GW 8,450. 
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Mais cela va plus loin: 
Tout ce dont j'ai l'expérience est psychique. Même la douleur physique 
est une image psychique dont j'ai expérience; toutes mes sensations que 
m'impose un monde rempli spatialement rempli de choses impénétrables 
sont des images psychiques, qui représentent ma seule expérience 
directe, car ma conscience n'a qu'elle seule pour objet immédiat. 74 
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La psyché est donc pour Jung l'alpha et l'oméga de la connaissance, car elle est non 
seulement son propre objet de connaissance, mais aussi son sujet,75 La psyché est la 
condition de possibilité de notre expérience du monde et de nous-mêmes,76 De l'être 
absolu des choses que nous percevons, nous ne savons rien; ce dont nous avons 
l'expérience, ce sont des effets à travers nos sens (de l'extérieurj77 et à travers notre 
imagination (de l'intérieur). De la même manière, que nous ne pouvons affirmer que la 
couleur verte existe en soi, nous ne saurons affirmer qu'une expérience imaginative 
vaut pour l'objet imaginé. 78 « L'expérience psychique a deux sources, l'environnement et 
74 [« Alles, was ich erfahre, ist psychisch. Selbst der physische Schmerz ist ein psychisches Abbild, das ich 
erfahre; alle meine Sinnesempfmdungen, die mir eine Welt von raumerfüllenden, undurchdringlichen Dingen 
aufzwingen, sind psychische Bilder, die einzig meine unmittelbare Erfahrung darstellen, denn sie allein sind 
es, die mein BewuBtsein zum unmittelbaren Objekt hat. -] (GW 8, 386). Voir aussi 163 ; 387 ; 423 ; GW 5, 
295; GW 6,561 ; Briefe I, 86; Briefe II, 208; ETGCGJ 352. 
75 GW 8,147. 
76 GW 8,163; 195. 
77 « Nous pensons en réalité trop peu théoriquement et pratiquement presque jamais au fait que la conscience 
n'a aucun de rapport direct à quelque objet matériel que ce soit. Nous ne percevons que des images, qui nous 
sont transmises indirectement à travers un appareil netveux compliqué. Entre les extrémités netveuses des 
organes sensoriels et l'image qui apparaît à la conscience internent un processus inconscient, qui transforme 
le fait physique de la lumière en l'image psychique "lumière". Sans ce processus compliqué et inconscient de 
transformation, la conscience ne peut absolument rien percevoir de matériel. - [- Wir denken nâmlich 
theoretisch viel zu wenig und praktisch sozusagen nie daran, daB das BewuBtsein überhaupt in keiner 
direkten Beziehung zu irgendwe1chen materiellen Objekten steht. Wir nehmen nur Bi/der wahr, die uns 
indirekt durch einen komplizierten netvôsen Apparat vermittelt sind. Zwischen die Netvenenden der 
Sinnesorgane und das dem BewuBtsein erscheinende Bild ist ein unbewuBter ProzeB eingeschaltet, der die 
physische Tatsache eines Lichtes zum Beispiel in das psychische Bild "Licht" verwandelt. Ohne die sen 
komplizierten und unbewuBten VerwandlungsprozeB kann das BewuBtsein überhaupt nichts Materielles 
wahrnehmen .• ] (GW 8, 422). 
78 GW 7, 226. Dans le méme ordre d'idée, mais avec moins de sévérité épistémologique que d'habitude, Jung 
dit: « Pour constater seulement approximativement la vraie nature des choses matérielles, nous avons besoin 
des d'appareils compliqués et des méthodes de la physique et de la chimie. Ces sciences sont en vérité des 
aides qui doivent permettre à l'esprit humain de voir un peu la réalité non-psychique derrière le voile 
trompeur du monde des images. » [- Om die wirkliche Natur der materiellen Dinge auch nur annâhernd 
festzustellen, bedürfen wir der komplizierten Apparate und Methoden der Physik und der Chemie. Diese 
Wissenschaften sind eigentlich Hilfsmittel, die den menschlichen Geist befâhigen sollen, ein wenig hinter den 
trügerischen Schleier der Bilderwelt in eine nichtpsychische Wirklichkeit zu sehen. -] (GW 8, 422-423). Cela 
s'applique non pas seulement au monde extérieur mais aussi au monde intérieur : - Lorsque nous regardons 
par exemple la réalité concrète et la comparons avec ce que la conscience en fait, aussi nous nous heurtons à 
différentes sortes d'images intérieures, qui "objectivement" n'existent pas. Ainsi voyons-nous par exemple des 
couleurs et entendons des sons, alors qu'en réalité il n'y a que des ondes. Nous avons besoin de laboratoire 
avec des appareils très compliqués pour nous faire une image du monde tel qu'il est indépendamment de nos 
sens et de notre psyché, et je suppose qu'il en est de même pour l'inconscient - nous devrions avoir un 
laboratoire où nous pourrions, à l'aide de méthodes objectives, constater comment les choses sont vraiment 
dans l'état inconscient. - [« Wenn wir zum Beispiel die konkrete Realitât ansehen und sie mit dem vergleichen, 
was unser BewuBtsein daraus macht, so stoBen wir auf die verschiedenartigsten inneren Bilder, die "objektiv" 
gar nicht existieren. SA sehen wir zum Beispiel Farben und hôren wir Tane, wo in Wirklichkeit nur 
Schwingungen vorhaden sind. Wir benatigen Laboratorien mit sehr komplizierten Apparaten, um uns ein Bild 
von der Welt unabhângig von unseren Sinnen und unserer Psyche machen zu kannen, und ich vermute, daB 
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l'inconscient. Toute expérience immédiate est psychique. Il y a une expérience qui est 
communiquée à partir de l'environnement physique et une autre qui provient d'une 
expérience intérieure spirituelle. L'une est aussi valable que l'autre. »79 Nous avons 
accès à nos représentations subjectives (aux images) d'une manière directe, et nous 
n'avons accès à la réalité objective (extérieure ou intérieure) que d'une manière très 
indirecte. 80 
Puisque le monde et nous-mêmes sommes perçus via la psyché, nous n'avons 
qu'une vue partielle de ceux-ci. 81 Notre vision du monde et de nous-mêmes est 
susceptible de changements permanents au fur et à mesure que nous évoluons.82 
Du fait que nos perceptions physiques sont psychiques « rien n'est plus 
vulnérable et d'une vie aussi courte que les théories scientifiques, qui ne sont que des 
instruments de travail et jamais des vérités éternelles. »83 « Aucune science ne considère 
ses hypothèses comme des vérités définitives. ,,84 « Aucun empiriste qui a tous ses sens 
ne comprend son modèle comme une vérité éternelle. ,,85 « L'intention de la recherche ne 
consiste pas à se croire en possession de la seule vraie théorie, mais plutôt à 
s'approcher graduellement de la vérité en mettant en doute toutes les théories. »86 « En 
tant que scientifique, je dois me garder de croire que je serais en possession d'une 
vérité définitive. »87 
Ni la psychologie ni les sciences de la nature n'ont pour objectif de découvrir des 
vérités intemporelles. La fonction de la science quelle qu'elle soit n'est pas de pénétrer 
la nature des choses en elles-mêmes,88 mais plutôt de construire des modèles 
es mit dem Unbewu13ten iihnlich ist - wir mü13ten ein Laboratorium haben, indem wir mit Hilfe objektiver 
Methoden feststellen kônnten, wie die Dinge im unbewu13ten Zustand wirklich sind. "j (GW 18 II, 24-25). 
Dans Briefe III, 272, Jung laisse entendre que les appareils que nous utilisons nous permettent de faire 
abstraction de notre subjectivité, du moins en partie, pour nous faire une représentation plus adéquate de la 
réalité objective. Ailleurs, Jung nuance ce propos en ajoutant que si ces nouvelles représentations sont plus 
adéquates, ce n'est que d'une manière toute relative: • Quel que soit l'instrument qu'il utilise, l'homme arrive 
toujours à un moment ou à l'autre, à la limite de certitude que la connaissance consciente ne peut franchir .• 
(EEI21). Voir aussi 23; Die Zofiangia-Vortriige, p.49. 
79 [« Seelische Erfahrung hat zwei Quellen, die Umwe1t und das Unbewu13te. Alle unmittelbare Erfahrung ist 
seelisch. Es gibt physisch vermittelte (Umwelt-) Erfahrung und innere (geistige) Erfahrung. Die eine ist so 
gültig wie die andere. "j (Briefe II, 208). Voir aussi Briefe II, 283 ; III, 272. 
80 GW 8, 422-424 ; Briefe II, 283. 
81 GW 8,163. 
82 GW 8,399-400; 416. 
83 [. Nichts ist verletzlicher und kurzlebiger als wissenschaftliche Theorien, die stets bloiSe Werkzeuge und 
keine ewigen Wahrheiten sind .j (GW 18/1, 273). 
84 [« Keine Wissenschaft betrachtet ihre Hypothese als endgültige Wahrheit. "j (GW Il, 263). Voir aussi Briefe 
III, 273 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung. 28. 
85 [« Kein Empiriker, der seine Sinne beisammen hat, versteht sein Modell als ewige Wahrheit .• j (Briefe III, 
319). 
86 [. Die Absicht der Forschung besteht ja nicht darin, sich im Besitz der alleinrichtigen Theorie ru wiihnen, 
sondem durch Bezweiflung aller Theorien der Wahrheit allmiihlich niiherrukommen .• j (GW 8,327). 
87 [. Ais Wissenschaftler muss ich mich hüten ru glauben, da13 ich im Besitze einer endgültigen Wahrheit 
sei. "j (Briefe l, 429). 
88 « Le soupçon de posséder une vision du monde pourrait encore être supportable; mais il y a un danger 
encore plus grand: c'est celui que le public croie que les manières de voir élaborées par la méthode 
constructive du chercheur soient vues comme une perspective théorétique et objectivement valable de la 
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permettant à l'homme de vivre: « Il ne s'agit pas d'avancer une affirmation, mais bien 
plutôt d'esquisser un modèle, qui garantisse un questionnement plus ou moins utile. 
Un modèle ne dit pas que les choses sont telles; il illustre plutôt un mode particulier 
de considération. »89 Un modèle ne fournit pas d'informations sur ce qui dépasse 
l'expérience, il est plutôt une représentation hypothétique permettant de mettre en 
rapport les données fournies par l'expérience et de leur donner un sens. Cela est aussi 
vrai pour des sciences humaines comme la psychologie, que pour des sciences de la 
nature comme la physique. En 1912, Jung donne comme exemples de modèles le 
concept de libido en psychologie et le concept d'énergie en physique: « La libido [ ... ] ne 
serait non seulement pas concrète et pas connue, mais vraiment un X, une pure 
hypothèse, une image [ ... ] aussi peu concrètement saisissable que l'énergie du monde de 
représentation physique. »90 De même, l'archétype en psychologie est un modèle au 
même titre que l'atome, l'électron ou le photon en physique : 
On doit toujours rester conscient du fait que ce nous entendons par 
« archétype» est en soi imperceptible mais a des effets qui rendant 
possibles des concrétisations, à savoir les représentations archétypales. 
Nous rencontrons une situation très similaire en physique. Il y a là de 
très petites particules, en elles-mêmes imperceptibles, mais qui ont des 
effets à partir de leur nature desquels on peut déduire un certain 
modèle. C'est à ce genre de construction que correspond la 
représentation archétypale, le soi-disant motif ou mythologème. Lorsque 
la présence de deux ou plusieurs imperceptibilités est acceptée [ ... ] se 
trouve établie la possibilité que nous n'avons pas affaire à deux ou à 
plusieurs facteurs mais seulement à un seul. Car l'identité ou la nOn-
identité de deux grandeurs imperceptibles ne peuvent pas être prouvées. 
Quand la psychologie accepte, en raison de son observation, la présence 
de certains facteurs psychoïdes invisibles, elle fait en principe la même 
chose que la physique lorsqu'elle construit un modèle d'atome. 91 
nature du monde .• [" In den Verdacht des Besitzes einer Weltanschauung zu kommen, wâre noch zu 
ertragen; aber es gibt eine noch grô~ere Gefahr, nâmlich die, d~ das Pub1ikum glaubt, d~ die durch die 
konstruktive Methode herausgearbeitete Anschauung yom Forscher ais eine theoretische und objektiv gültige 
Ansicht yom Wesen der Welt überhaupt angesehen werde .• ](GW 3,213-214). 
89 [Es handelt sich nicht ja nicht darum, eine Behauptung aufzustellen, sondern vielmehr ein Modell zu 
entwerfen, welches eine mehr oder weniger nützliche Fragestellung verspricht. Ein Modell sagt nicht, es sei 
so, sondern es veranschaulicht nur einen bestimmten Betrachtungsmodus.] (GW 8,211). Voir aussi ETGCGJ 
221. 
90 [ .... die Libido [ ... ] nicht nur nicht konkret oder bekannt sei, sondem geradezu. ein X ist, eine reine Hypothese, 
ein Bild [ ... ], ebensowenig konkret faj3bar wie die Energie der physikalischen Vorstellungswelt. ,,] (GW 4, 149). 
Voir aussi E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 28. 
91 [. Man mu~ sich stets bewu~t bleiben, d~ das, was wir mit « Archetypus • meinen, an sich unanschaulich 
ist, aber Wirkungen hat, welche Veranschaulichungen, nâmlich die archetypischen Vorstellungen, 
ermôg1ichen. Einer ganz iilinlichen Situation begegnen wir in der Physik. Es gibt dort kleinste Teile, die an 
sich unanschaulich sind, aber Effekte haben, aus deren Natur man ein gewisses Modell ableiten kann. Einer 
derartigen Konstruktion entspricht die archetypische Vorstellung, das sogennante Motiv oder Mythologem. 
Wenn das Vorhandensein von zwei oder mehreren Unanschaulichkeiten angenommen wird, so ist damit 
[ ... ]auch die Môglichkeit gesetzt, d~ es sich nicht um zwei oder mehrere Faktoren handelt, sondern nur um 
einen. Die Identitat oder Nicht-Identitat zweier unanschaulicher Grô~en l~t sich niimlich nicht beweisen. 
Wenn die Psychologie auf Grund ihrer Beobachtung das Vorhandensein gewisser unanschaulicher psychoider 
Faktoren annirnmt, so tut sie im Prinzip dasse1be wie die Physik, wenn diese ein Atommodell konstruiert .• ] 
(GW 8,240-241). Voir aussi GW 8,255; GW 18/II, 732 ; ETGCGJ 221. 
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Jung voit dans le développement de la physique moderne, la confirmation que la 
subjectivité intervient même dans les domaines supposés les plus objectifs. En effet, 
l'ambition de la physique classique d'offrir une représentation objective du monde, libre 
de toute influence subjective et de présupposé, sera remise en question par la physique 
quantique qui constate que le processus d'observation fait partie de ce qui est 
observé.92 Le monde extérieur est intimement lié à notre perception. Or, la physique 
quantique offre le tableau d'une réalité physique paradoxale où l'observateur influence 
le processus qu'il investigue. En effet, cette physique en est venue à accepter que les 
processus subatomiques doivent être décrits à l'aide de modèles contraires: la lumière 
par exemple peut être comprise à la fois comme particule et comme onde.93 
Commentant les nouveaux développements en physique, Jung dit ceci: « À la 
base de ce schéma d'explication abstrait se trouve un concept de réalité qui en compte 
les effets proprement inévitables de l'observateur sur le système à observer; par là, la 
réalité perd en partie son caractère objectif, et un moment subjectif devient inhérent à 
l'image du monde physique ", ce qui correspond « remarquablement" à ce qui court en 
psychologie.94 « Heureusement la physique a montré au psychologue qu'elle peut, elle 
aussi, fonctionner avec une apparente contradictio in adiecto. ,,95 
Pour une vue superficielle de la matière, l'observateur et l'objet observé 
semblent séparés (physique classique). Mais plus la matière est scrutée en profondeur, 
plus l'unité entre l'observateur et l'objet observé est grande. De même en psychologie: 
au niveau conscient, la psyché semble présupposer une séparation entre le sujet et 
l'objet (psychologie classique) ; mais au niveau de l'inconscient, la psyché comporte une 
unité toujours grandissante du sujet et de l'objet (psychologie des profondeurs).96 C'est 
pourquoi Jung est d'avis que la microphysique est à la physique, ce que la psychologie 
des profondeurs est à la psychologie. Cette homologie structurelle entre les 
développements au sein de la physique et au sein de la psychologie renvoie ultimement 
à une unité transcendantale entre la matière et la psyché. 97 
92 GW 17, 105 ; GW 8, 255-256. 
93 GW 8, 255 ; Briefe III, 189. 
94 [« Diesem abstrakten Erkliirungsschema liegt ein Realitâtsbegriff zugrunde, welcher grundsâtzlich 
unvermeidliche Wirkungen des Beobachters auf das zu beobachtende System in Betracht zieht, wodurch die 
Realitât ihren objektiven Charakter zum Teil einbü&t und dem physikalischen Weltbild ein subjektives 
Moment anhaftet. "J [« eine merkwürdige Entsprechung in der Psychologie ... "J (GW 8, 255-256). Voir aussi 
Briefe III, 327. 
95 [. Glücklicherweise hat die Physik dem Psychologen gezeigt, daf. sie auch mit einer scheinbaren 
contradictio in adiecto umgehen kann."J (GW 8,211). Jung est soutenu dans sa position par le physicien, et 
prix Nobel en physique, Wolfgang Pauli (GW 8,256-257). 
96 Briefe II, 177. 
97 GW 8, 261 ; CGJS 303. 
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La compréhension de la psyché humaine et du monde physique, amène 
inévitablement à faire usage de modèles paradoxaux. Il semble normal que la 
psychologie offre des modèles paradoxaux, car elle relève du subjectif, alors que la 
physique, elle, devrait se contenter de modèles univoques, car elle relève de l'objectif. 
Jung croit au contraire que la subjectivité intervient aussi en physique, et qu'une 
exploration plus poussée permet de constater que la physique, tout autant que la 
psychologie met en œuvre la logique paradoxale de la coincidentia oppositorum. Cette 
logique est le fait non seulement de l'inconscient, mais aussi de la réalité matérielle 
physique. En ce sens, psychologie et la physique se rejoignent sans s'identifier pour 
autant. Le caractère paradoxal du modèle de la physique quantique encourage Jung à 
croire que la psyché non seulement ne doit pas être comprise à partir d'une logique 
binaire et oppositionnelle, mais aussi qu'elle n'est pas coupée de tout rapport à la 
matière. 
Dans la mesure où l'historicité se situe au niveau non seulement au niveau des 
sciences de l'esprit, mais aussi au niveau de la matière et des sciences de la nature, le 
monde physique aussi est l'expression d'un mystère, au même titre que le monde de 
l'âme. Pas plus dans un domaine que dans l'autre le réel tel qu'en lui-même n'est 
atteignable. 
L'intolérance de Jung envers la métaphysique 
En insistant sur le fait que nous sommes « enfermés »98 dans un umvers d'images 
psychiques, Jung souligne donc les limites de la connaissance de la science. Lorsque le 
psychologue se penche sur des phénomènes religieux, il ne saurait se prononcer sur la 
vérité métaphysique à laquelle ces phénomènes renvoient. En effet, « la psychologie ne 
s'occupe pas de l"'en soi" des choses, mais seulement de leur représentation. »99 : 
Lorsque je parle de Dieu, je parle toujours en psychologue, ce que j'ai 
aussi mis en évidence à plusieurs reprises. L'image de Dieu est un fait 
psychologique pour le psychologue. Il n'a rien à dire sur la réalité divine 
de Dieu car cela outrepasserait de beaucoup les limites 
épistémologiques. En tant qu'empiriste, je ne connais que les images, 
d'abord issues de l'inconscient, que l'être humain se fait de la divinité ou 
98 .. Eingeschlossen " (Briefe 1,323; ETGCGJ 354). Jung peut parler aussi de .. lsolierung" (GW 11,480), qui 
veut dire " isolement ". Parfois il est encore plus sévère et emploie le mot" befangen " (GW 16, 131) qui se 
traduit par .. ne pas étre libre» ou "étre coincé»; voire de .. Gefangenschaft" (GW 11, 481), c'est-à-dire 
" emprisonnement ». Plus rarement, il fait usage du terme de .. eingehüllt » (GW 8,387), et veut dire par là que 
nous sommes « enveloppés» dans des images psychiques. Il lui arrive aussi de parler de " Begrenzung » (GW 
Il, 480) qui signifie" limitation ». 
99 [. Die Psychologie beschâftigt sich nicht mit dem "An-sich" der Dinge, sondern nur mit deren Vorstellung. »J 
(GW 8,339). 
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pour mieux dire, qui sont faites de la divinité dans l'inconscient, et ses 
images sont, sans l'ombre d'un doute, très relatives. lOo 
26 
Est-il alors permis aux autres domaines, par exemple la métaphysique ou encore la 
philosophie, de faire ce saut et de justifier rationnellement certaines croyances 
religieuses plutôt que d'autres? 
Le texte qui suit date de 1912 et laisse déjà apparaître une certaine ambiguïté 
quant à la tolérance de Jung envers d'autres approches que celle qu'il préconise: 
La vérité psychologique n'exclut aucunement la vérité métaphysique. La 
psychologie comme science doit cependant se garder de toute affirmation 
métaphysique. Son objet est la psyché et ses contenus. Les deux sont 
des réalités, car ils produisent des effets. Bien que nous ne disposions 
pas d'une physique de l'âme, que nous ne sommes même pas en mesure 
de l'observer et de la juger de l'extérieur à partir d'un point d'Archimède, 
et que par conséquent nous ne pouvons rien savoir d'objectif à son sujet, 
et puisque au surplus toute connaissance de l'àme est précisément son 
fait, ainsi en est-il de notre expérience immédiate de la vie et de 
l'existence. Elle est en elle-même en somme la seule et immédiate 
expérience ainsi que la condition sine qua non de notre réalité du 
monde. lOI 
L'ambiguïté réside dans le fait que lorsque le psychologue se penche sur les 
phénomènes religieux, il met entre parenthèses leur vérité métaphysique, mais que ce 
faisant, il est enfermé dans son univers psychique qu'il ne peut transcender. Cet 
« enfermement » qui concerne l'homme de science va bien au-delà et concerne l'être 
humain dans sa totalité et donc aussi le philosophe, le théologien ou le métaphysicien. 
Cela est confirmé, par la constatation qu'ailleurs dans son œuvre, Jung rejette 
explicitement l'approche méthodologique de la métaphysique: 
C'est pourquoi je me rapproche de ces problèmes d'une manlere qu'on 
m'a souvent reprochée en la qualifiant de « psychologisme ». Si l'on 
entend par là « psychologie », j'en serais flatté, car c'est vraiment mon 
intention de repousser sans pitié la prétention métaphysique de tous les 
100 [" Wenn ich von Gott spreche, so spreche ich iInmer als Psychologe, was ich an vielen Stellen auch 
ausdTÜcklich hervorhebe. Das Gottesbild ist eine psychologische Tatsache für den Psychologen. Über die 
metaphysische Realitiit Gottes weif. er nichts zu au szusagen, denn das würde die erkenntnistheoretischen 
Grenzen bei weitem überschreiten. Als Empiriker kenne ich nur die urspTÜnglich aus dem Unbewu~ten 
enstanden Bilder, die sich der Mensch von der Gottheit macht oder die, besser gesagt, iIn Unbewu~ten von 
der Gottheit gemacht werden ; und diese Bilder sind unzweifelhaft sehr relativ. »] (Briefe l, 252). Voir aussi 
Briefe II, 498 ; Briefe III, 104-105 ; 118. 
101 [. Die psychologische Wahrheit schlie~t ein metaphysische keineswegs aus. Psychologie als Wissenschaft 
hat sich aber aller metaphysischen Behauptungen zu enthalten. lhr Gegenstand sind die Psyche und ihre 
lnhalte. Beide sind Wirklichkeiten, denn sie wirken. Obschon wir keine Physik der Seele besitzen, auch nicht 
iInstande sind, dieselbe von einem archimedischen Punkt au~erhalb zu beobachten und zu beurteilen, daher 
nichts Objektives über sie wissen, und da zudem alles Wissen über die Seele eben diese selber ist, so ist doch 
un sere unmittelbare Lebens- und Daseinserfahrung. Sie ist sich selber die einzige und unmittelbare 
Erfahrung und die conditio sine qua non der subjektiven Weltwirklichkeit überhaupt. »] (GW 5, 295). 
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enseignements secrets, car de telles intentions de pouvoir secret des 
mots s'accommodent mal avec le fait de notre profonde ignorance qu'on 
devrait avoir la modestie d'admettre. [ ... ] Il n'y a rien à saisir 
métaphysiquement, seulement psychologiquement. C'est pourquoi je 
dépouille les choses de leur aspect métaphysique pour en faire des objets 
de la psychologie. 102 
Il me semble, que les jugements transcendantaux de l'intellect sont 
totalement impossibles et par conséquent sans objet. 103 
Chaque affirmation concernant le transcendant doit être évitée, car elle 
est toujours seulement une présomption ridicule de l'esprit humain, 
inconscient de ses limitations. 104 
Nous savons que les images de Dieu jouent un rôle considérable en 
psychologie, mais nous ne pouvons pas prouver l'existence physique de 
Dieu. lOS 
Puisque je joue cartes sur table, je dois avouer que pour moi toute 
affirmation métaphysique est liée à un certain sentiment de 
malhonnêteté - on peut spéculer mais non affirmer. On ne peut pas aller 
au-delà de soi-même, et si quelqu'un vous assure qu'il le peut, il se 
surestime lui-même et devient immodeste et dans l'erreur. 106 
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Suite à Kant, Jung ne veut pas commettre le péché mortel de faire des déclarations 
métaphysiques. 107 Jung ne fait pas que se tenir du côté de la science, mais place encore 
plus haut l'approche scientifique, plus humble et consciente de ses limites, et il 
disqualifie la méthodologie propre aux approches non-scientifiques. lOB Tout en récusant 
ces approches parce qu'elles ne sauraient être par principe démonstratives, il maintient 
qu'il ne rejette pas l'existence effective de réalités religieuses ou métaphysiques comme 
102 [« Darum niihere ich mich diesen Problemen in einer Art, der man ôfters « Psychologismus " vorgeworfen 
hat. Wenn damit "Psychologie" gemeint sein sollte, so wâre ich geschmeichelt, denn es ist wirklich meine 
Ab sicht , den metaphysischen Anspruch aller Geheimlehren ohne Gnade beiseite zu schieben, denn solche 
geheimen Machtabsichten der Wôrter vertragen sich schlecht mit der Tatsache unseres profunden 
Nichtwissens, das man einzugestehen die Bescheidenheit haben soUte. [ ... l Metaphysisch ist nichts zu 
begreifen, wohl aber psychologisch. Darum entkleide ich die Dinge ihres metaphysischen Aspektes, um sie zu 
Objekten der Psychologie zu machen. "l (GW 13,56-57). Voir aussi Briefe 1,368-369 ; Briefe III, 109-110. 
103 [« Es scheint mir, d~ transzendente Urteile des Intellektes überhaupt unmôglich und darum 
gegenstandslos sind .• l (Briefe II, 486). 
104 [" Jegliche Aussage über das Transzendente soll vermieden werden, denn sie ist stets nur eine Iacherliche 
Anm~ung des menschlichen Geistes, der seiner Beschrânktheit unbewu15t ist. "l (GW 13, 62). Voir aussi 
BriefeIII,109-110. 
105 [« We know that the God-images play a great role in psychology, but we cannot prove the physical existence 
of God. "l (Jung dans sa correspondance avec H. 1. Philp, JPE 15/GW 18/II, 759). Voir aussi Briefe II, 427. 
106 [« 8ince 1 am putting my cards on the table, 1 have to confess that 1 cannot detach a certain feeling of 
dishonesty from any metaphysical assertion - one may speculate but not assert. One cannot reach beyond 
one self, and if somebody assures you he can reach beyond himself and his natural limitations, he 
overreaches himself and becomes immodest and untrue. "l (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, 
JPE 247-248/GW 18/II, 794). Voir aussi Jung dans sa correspondance avec H. 1. Philp, JPE 20/GW 18/II, 
763. Voir aussi GW 16, 198 ; Briefe III, 109-110. 
107 ETGCGJ 75. 
108 C'est pourquoi il ne faut pas croire Jung lorsqu'il dit: "Je ne nie nullement que d'autres personnes en 
savent peut-être plus que moi. " [« !ch leugne keineswegs, d~ andere Leute vielleicht mehr davon wissen als 
ich .• l (Briefe II, 284). 
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Dieu, bien que ni l'empirisme scientifique, ni la rationalité humaine ne soient en 
mesure d'en faire la démonstration. 
Qu'en est-il alors de la croyance suscitée et entretenue, par les religions 
organisées? Par exemple, certains croient à la réincarnation, d'autres à la 
résurrection; certains croient au polythéisme, d'autres au monothéisme; pour 
certains, Dieu est un être statique, pour d'autres un être en devenir109 ; certains croient 
en Yahvé, d'autres en Allah, d'autres en Brahman. 110 Chacunes de ces positions 
contradictoires ne sont pas vérifiables et sont des objets de foi. Dans ce sens là, la foi 
ne possède pas de critère intrinsèque permettant de témoigner de la vérité en soi de ces 
croyances, et chacune prétend à la vérité. lIl Le fait que ces croyances divergent parfois 
de façon assez importante n'aide pas non plus à savoir laquelle est la vraie, ou même 
s'il y en a une qui le serait. Rien ne démontre davantage la grande incertitude des 
affirmations et croyances métaphysiques que leur différence et leur multiplicité. 1I2 
Jung porte donc un jugement plutôt défavorable envers la foi en tant que source de 
connaissance de l'absolu : 
Mais je n'ai nulle yvGJOlS' wu BEaU. Je connais la réalité de l'expérience 
religieuse et des modèles psychologiques rendant possible une 
compréhension limitée. J'ai une gnose en ce sens que j'ai une expérience 
immédiate, et que mes modèles ont grandement bénéficié des 
représentations collectives de toutes les religions. Mais je ne vois pas 
pourquoi une confession devrait posséder la vérité unique et parfaite. 
109 GW Il, 366 ; Briefe II, 486. 
110 Jung se pose la question: lorsqu'un théologien prétend parler de Dieu, à quel Dieu réfère-t-il? Trop 
souvent, les théologiens prennent pour acquis que le Dieu dont il parle est le Dieu objectif, même si les 
membres de d'autres confessions ne le reconnaissent pas: " Quand Martin Buber parle de Dieu, il ne nous dit 
pas à quel dieu il se réfère, il suppose plutôt son dieu est le seul vrai. - [- Wenn Martin Buber von Gott 
spricht, sagt er uns nicht, von we1chem Gott, sondem nimmt an, daf. sein Gott der einzige sei. -] (Briefe II, 
376) ; - J'acquiescerais volontiers à la qualification de "gnostique" si elle n'était pas, dans la bouche du 
théologien, une injure. Vous m'accusez du même manquement dont vous vous rendez vous-mêmes 
coupables, à savoir le fait prétentieux de ne pas prendre en considération les limites épistémologiques. 
Lorsqu'un théologien dit "Dieu", il entend par là que Dieu a à être de la même manière que le désire le 
magicien, qui ne se sentirait pas le moindrement obligé de se donner à lui-même ou à son publique une 
explication sur quel concept dont il se sert. D'une manière frauduleuse, il offre son concept (limité) de Dieu à 
l'auditeur naïf comme une révélation spéciale. De quel Dieu parie par exemple Buber? De Yahvé? avec ou 
sans la privatio boni? Si c'est de Yahvé, alors où dit-il que ce Dieu n'est aucun cas le dieu chrétien? Je 
reproche aux théologiens de toutes les confessions cette manière impropre de s'adonner à pareil commerce 
sacré. - [" Die Bezeichnung "Gnostiker" würde ich ohne weiteres quittieren, wenn sie im Munde eines 
Theologen kein Schimpfwort ware. Sie klagen mich damit desselben Vergehens an, dessen sie sich selber 
schuldig machen, nâmlich der anmaf.lichen Nichtberiicksichtigung der erkenntnistheoretischen Grenzen: 
wenn ein Theolog "Gott" sagt, dann hat Gott es zu sein, und zwar so, wie der Zauberer es wünscht, ohne daf. 
letzterer im geringsten sich veranlaf.t fühlen würde, sich und seinem Publikum Rechenschaft schuldig zu 
sein, we1chen Begriffes er sich dabei bedient. In schwindelhafter Weise bietet er seinen (beschrânkten) 
Gottesbegriff dem naiven Hôrer als Spezialoffenbarung an. Von was für einem Gott spricht z. B. Buber? Von 
Jahwe? mit oder ohne privatio boni? Wenn von Jahwe, wo sagt er, daf. dieser Gott keineswegs der 
Christengott sei? Diese unsaubere Art, heilige Geschâfte zu machen, werfe ich den Theologen aller 
Konfession vor. ,] (Briefe II, 368-369) ; "Mais entend-il [Buber] en réalité Yahvé, le Christ orthodoxe de la 
trinité, Allah musulman, le Bouddha du bouddhiste, le Tao du taoiste, etc. » [. In Wirklichkeit meinte er aber 
Jahwe, der orthodoxe Christ die Dreinigkeit, der Mohammedaner Allah, der Buddhist Buddha, der Taoist Tao 
usw. »1 (Briefe III, 101) ; Voir aussi Briefe II, 281 ; Briefe III, 104-105; 109-110 ; GW 18/II, 713-714 ; 728. 
111 GW 10,325. 
112 GW 14/1,327. 
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Chaque confession réclame cette prérogative, d'où la mésentente 
générale! Cela n'aide pas beaucoup. Quelque chose doit poser problème. 
Je pense que c'est l'immodestie de la prétention des croyants à 
s'exprimer comme s'ils étaient Dieu, compensant ainsi leur doute 
intérieur. Au lieu de se fonder sur l'expérience immédiate, ils croient, 
faute de mieux, dans les mots. Le sacrificium intellectus est une douce 
drogue pour la paresse et l'inertie spirituelle de l'être humain, auxquelles 
rien n'échappe. 113 
Jung précise ce qu'il entend par connaissance: 
Je dois malheureusement dire que tous ce que les hommes affirment de 
Dieu est simplement du bavardage; car personne ne peut connaître 
Dieu. Connaître veut dire voir quelque chose de telle façon que tous 
puissent le connaître; et pour moi, cela ne veut strictement rien dire 
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113 [« But l have no yvGJOlÇ' rou (}mu. l know the reality of religious experience and of psychological models, 
enabling a limited understanding. l have gnosis in as far as l have immediate experience, and my models are 
greatly benefited by the représentations collectives of all religions. But l carmot see why one confession should 
possess the unique and perfect truth. Each confession daims this prerogative, hence general disagreement ! 
This is not very helpful. Something must be wrong. l think it is the immodesty of the daim expressing the 
god-almighty-likeness of the believers compensating their inner doubt. Instead of basing themselves upon 
immediate experience they believe in words for want of something better. The sacrificium intellectus is a sweet 
drug for man's all-embracing spirituallaziness and inertia. "J (Jung dans sa correspondance avec H. 1. Philp, 
JPE 237/GW 18/II, 784). Voir aussi Briefe II, 497 ; Briefe III, 110. Jung avait déjà abordé cette question, mais 
uniquement en rapport à l'attitude du scientifique : «Lorsqu'il adopte une attitude scientifique, le 
psychologue ne doit pas avoir d'égards envers l'exigence de chaque confession de prétendre à la seule et 
éternelle vérité. Il doit diriger son regard sur le côté humain des problèmes religieux, dans ce cas il s'occupe 
du côté originel de l'expérience religieuse, indépendanunent de ce que les confessions religieuses en ont fait. " 
[«Der Psychologe darf, wenn er eine wissenschaftliche Haltung einnimmt, den Anspruch eines jeden 
Bekenntnisses, die einzige und ewige Wahrheit zu sein, nicht berücksichtigen. Er mufS sein Augenmerk auf 
die menschliche Seite des religiôsen Problems richten, da er sich mit der ursprünglichen religiôsen Erfahrung 
befaiSt, ganz abgesehen davon, was die Bekenntnisse daraus gemacht haben. "J (GW 11,24). Dans le méme 
état d'esprit: « Les autres religions font aussi des assertions absolues, mais qui sont très différentes. Je dois 
comme psychologue d'un côté, et comme étre humain de l'autre, pouvoir cependant reconnaitre, que mon 
frère peut possiblement aussi avoir raison. Je n'appartiens pas aux electi et aux beati possidentes de la seule 
vérité, je dois plutôt étre juste et prendre en considération toutes les assertions humaines, méme celles qui 
nient Dieu. " [« Andere Religionen machen ebenfalls absolute Aussagen, aber ganz andere. !ch mu~ als 
Psychologe einerseits und als Mensch andererseits aber anerkennen kônnen, daiS mein Bruder eventuell 
auch recht hat. !ch gehôre nicht zu dem electi und zu den beati possidentes der alleinigen Wahrheit, sondern 
mufS gerechterweise alle menschlichen Aussagen in Betracht ziehen, auch die Leugnung Gottes. "J (Briefe II, 
427-428). Mais lorsque nous nous penchons sur ce que Jung dit en JPE 237, nous constatons qu'il va encore 
plus loin car il porte un jugement sur la valeur épistémologique de la foi en faisant d'elle une représentation 
aussi subjective et conditionnée que nos autres représentations. Jung traite aussi du caractère subjectif de la 
foi dans Briefe l, 167-168; Briefe III, 109-113. Il avertit entre autres des dangers de la foi prise comme mode 
de connaissance objective, ce qui produit le plus souvent, dit-il, des guerres de religion car chacune d'entre 
elles est convaincue a priori d'avoir raison: « Si chacun prétend que ses propres convictions sont les seules 
qui soient correctes, nous n'allons jamais nous entendre avec d'autres philosophies et religions. - [ft Wir 
werden uns aber nie mit anderen Philosophien oder Religionen verstândigen kônnen, wenn jeder meint, daiS 
seine Überzeugung die einzig richtige sei. "J (Briefe III, 101) « Comment pourrais-je après tout m'entendre avec 
les hommes, si je m'adressais aux autres hommes, comme le fait le croyant, avec une exigence d'absoluité ? 
Je suis, certes, certains de ma propre expérience subjective, mais je dois m'imposer toute limitation 
imaginable dans l'interprétation du méme. " [« Wie kônnte ich mich überhaupt mit Menschen verstândigen, 
wenn ich mit einem Absolutheitsanspruch, wie der Glaubige ihn hat, an die anderen Menschen herantrate ? 
!ch bin zwar meiner subjektiven Erfahrung sicher, aber ich mufS mir alle erdenkliche Beschrânkung 
auferlegen in der Deutung derselben. -J (Briefe III, 110). Reconnaitre le caractère subjectif de la foi, c'est 
reconnaitre la possibilité que notre croyance est peut-être fausse et que celle de l'autre peut renfermer une 
certaine vérité. La foi n'est d'ailleurs pas un phénomène que l'on rencontre seulement dans la religion; c'est 
une attitude que l'étre humain adopte aussi ailleurs. En effet, si un scientifique est d'avis que sa théorie 
scientifique constitue une vérité qui n'est pas susceptible d'étre remise en question, qu'elle ne saurait faire 
l'objet d'un doute, il fait preuve de foi lui aussi, car cette opinion n'est pas fondée sur une expérience, mais 
est un saut dans le vide. 
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quand je prétends à une connaissance que je suis seul à avoir. De telles 
personnes, on les trouve dans des hôpitaux psychiatriques. C'est 
pourquoi je tiens pour absolument fausse l'affirmation selon laquelle la 
foi est une connaissance. 114 
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Finalement, dit Jung, « personne n'est si semblable à Dieu qu'il sache à lui tout seul ce 
qu'est la vraie parole. ,.115 « Personne ne sait comment il est, sinon il serait lui-même un 
dieu. ,.116 Ce à quoi nous avons affaire, ce sont des images ou représentations de Dieu 
ou de l'absolu, et non à Dieu ou à l'absolu lui-même,117 à supposer bien sûr que Dieu 
ou un absolu existe. L'être humain doit donc se contenter d'affirmer qu'il a eu une 
expérience religieuse. Il doit même s'en réjouir, dit Jung, car il n'est pas donné à tous 
de faire une expérience aussi enrichissante et qui donne à la vie sa plénitude. Mais la 
question de savoir ce qui a provoqué cette expérience, quelle en est son origine 
objective, si c'est une entité religieuse ou Dieu lui-même qui en est la source, tout cela 
reste hors de portée et doit demeurer ouvert. 118 Il n'y a pas pour Jung de mode de 
connaissance qui échapperait au conditionnement psychique. 119 
Considérations phénoménologiques 
Toute appréhension comporte un double versant subjectif et objectif. Le caractère 
subjectif imprègne l'objet. Le sujet révèle l'objet. La visée et l'objet sont assortis. La 
visée n'est rien sans l'objet visé, et il n'y a rien de tel qu'une visée ou intentionnalité 
pure. 120 Lorsque l'objet visé par le sujet humain est l'absolu, c'est par le sujet humain 
que l'absolu existe en tant qu'objet de connaissance, car c'est par et dans la conscience 
du sujet qu'il est donné. l2l 
Cette visée peut être rationnelle ou affective. Elle peut faire l'objet d'une 
appréhension abstraite et conceptuelle ou d'une expérience existentielle et affective. Le 
premier cas correspond à celui du philosophe et du métaphysicien; le second, à celui 
de l'homme de foi qui ressent d'une manière obscure une présence divine, ou encore à 
celui d'un mystique qui prétend voir Dieu ou l'absolu. Aussi Pascal a-t-il pu vouloir 
distinguer le Dieu des philosophes du Dieu de la foi et de la religion, le Dieu 
114 [« !ch mu~ leider sagen, d~ alles, was die Menschen von Gott behaupten, blo~es Geschwatz ist ; denn 
niemand kann Gott erkennen. Erkennen he~t nâmlich etwas so sehen, d~ es aile erkennen kiinnen ; und es 
he~t für mich absolut nichts, wenn ich eine Erkenntnis behaupte, die nur ich aIlein habe. So!che Leute 
fmdet man im lrrenhaus. !ch halte darum den Satz, d~ der Glaube eine Erkenntnis sei, für absolut 
irreführend. "J (Briefe III, Ill). 
115 [« Niemand is so gottgleich, d~ er aIlein das wahre Wort wü~te. "J (GW 10, 448). 
116 [. Wie er ist we~ niemand, er wâre denn selber ein Gott. "J (Briefe III, 118). 
117 GW 11, 76; 179; 366-367; Briefel, 124; 368-369; Briefel!, 107; 189; 264; 277-279; 348; BriefeIII, 
30 ; 69 ; 273 ; ErGCGJ 350, E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 90. 
118 GW 11,366; Briefel, 475; Briefel!, 17. 
119 GW 18/l!, 714 ; ErGCGJ 352-354. 
120 G. Hélal, « Dieu des philosophes, de la religion et de la science ", p. 155. 
121 G. Hélal, « Dieu des philosophes, de la religion et de la science ", p. 154. 
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d'Abraham, d'Isaac et de Jacob. Le sentiment religieux est la façon dont le sujet vise 
l'objet religieux; il constitue un accord affectif entre le sujet et l'objet visé auquel il se 
sent attaché. 122 
L'objet d'expérience se distingue de l'objet appréhendé conceptuellement dans la 
mesure où il existe réellement pour le sujet qui le perçoit, alors que l'objet appréhendé 
conceptuellement n'existe pas nécessairement pour celui-ci. Si je pense à Apollon et 
que je pense qu'il existe, il ne s'ensuit pas nécessairement que tel est le cas. Mais si 
une personne que je juge saine d'esprit rapporte avoir vu cette entité métaphysique, je 
pourrais peut-être prendre au sérieux son témoignage et considérer l'existence réelle de 
cette entité. Dans le premier cas, l'objet est saisi abstraitement, alors que dans le 
second cas il est saisi concrètement, directement. 123 
La visée rationnelle n'exclut pas nécessairement la visée affective. Car certains 
philosophes ou métaphysiciens sensibles à l'appel du Dieu de la religion sont habités 
par un sentiment religieux, ou ils ont fait une expérience mystique, et ils cherchent à 
rendre compte rationnellement de ce qu'ils ont vécu, bien qu'une réflexion sur le Dieu 
de la foi, bien menée fùt-elle ne saurait remplacer l'expérience de Dieu, car il s'agit de 
deux intentionalités différentes. 124 Mais, dans un cas comme dans l'autre, l'objet en 
question n'existe que par le sujet qui le révèle. C'est pourquoi la question du statut de 
l'expérience ne saurait étre tranchée, car, faire l'expérience d'un dieu ne signifie pas 
que ce dieu existe en dehors de la personne qui en fait l'expérience. L'expérience de la 
divinité ne saurait se soustraire aux mêmes exigences fondamentales de toutes les 
autres expériences humaines, ni se dérober aux conditions de la subjectivité. 125 La 
phénoménologie suppose une sorte de réduction à un sujet transcendantal et à tout ce 
qui constitue l'être du sujet y compris sa dimension inconsciente, comme c'est le cas 
chez Jung. 126 
Il ne faudrait cependant pas conclure que l'objet ne reflète que les états 
mentaux de celui qui perçoit, ni que l'être humain en tant que sujet est la cause 
suffisante de cet objet. Le sujet humain réfère à une autre réalité que lui-même. L'objet 
est directement révélé par le sujet et indirectement par la réalité de sa représentation. 
L'intermédiaire entre la réalité et la pensée et l'expérience que nous en avons est la 
nature humaine, dans la mesure où la psyché en tant que structure egologique en 
permet la manifestation. Ainsi l'objet comporte toujours une certaine opacité en regard 
de l'essence de la réalité représentée par le sujet. 
122 G. Hélai, " Dieu des philosophes, de la religion et de la science ", p. 155, 163. 
123 G. Hélai, " Dieu des philosophes, de la religion et de la science ", p. 150. 
12. G. Hélai, " Dieu des philosophes, de la religion et de la science ". p. 163. 
125 G. Hélai, " Dieu des philosophes, de la religion et de la science " p. 150. 
126 G. Hélai, " Dieu des philosophes, de la religion et de la science ", p. 156, 162. 
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2. 2 Épistémologie 
2.2. 1 L'influence de Kant 
On peut déjà deviner chez Jung une certaine influence du philosophe Emmanuel Kant 
(1724-1804). Jung d'ailleurs ne s'en cache pas et le reconnaît explicitement. 127 À 
plusieurs reprises dans son œuvre, il réfère à Kant et à sa distinction entre phénomène 
et noumène, sur laquelle Jung fonde son épistémologie. 128 Cet héritage kantien a été 
reconnu par la plupart des commentateurs, même si plusieurs s'accordent pour 
affirmer que Jung s'approprie Kant avec une certaine liberté. Cette influence commence 
assez tôt dans sa vie alors qu'il lit Kant pour la première fois, et d'abord la Kritik der 
reinen Vemunft (Critique de la raison pure) (1781) durant ses années de collège. 129 La 
lecture de Kant se poursuit plus tard durant les années d'études en médecine et tout 
au long de sa vie. 
La distinction faite par Kant entre phénomène et noumène joue un rôle 
déterminant dans la théorie de la religion de Jung. Qu'est-ce, au juste, qu'un 
phénomène et un noumène? Pour répondre à cette question il faut nous arrêter un 
moment sur la théorie kantienne de la connaissance. Cela permettra de mieux situer 
l'épistémologie jungienne. 
La théorie de la connaissance de Kant 
La question qui préoccupait Kant était de savoir: pourquoi la métaphysique ne 
présente pas le même degré de certitude que la logique, les mathématiques ou les 
sciences de la nature. 130 Ces trois dernières ont trouvé le chemin sûr de la science et 
ont connu un succès croissant et constant, alors que la métaphysique, la plus vieille 
des quatre,131 ne peut être qualifiée de science et suscite des querelles sans fin. Toute 
construction métaphysique cohérente peut prétendre à la vérité, car aucun objet n'est 
fourni dans l'expérience qui viendrait la confirmer ou l'infirmer. Mais l'absence de 
contradiction au sein d'un jugement ne lui assure pas d'être vrai. 
La logique, bien qu'elle n'ait eu aucun problème à devenir une science, relève 
pour Kant d'un intérêt mineur, car elle n'amène pas à la connaissance d'objet et fait 
abstraction de tout objet de connaissance. La logique est une discipline qui est 
127 GW 4, 165-166; GW 6,429; GW 8, 195; GW 11,477 ; 480 ; 507-508 ; GW 12,214-215; GW 13,62; GW 
18/1,23; GW 18/II, 831; Briefe 1,368; 407; Briefe II, 376 ; 486; Briefe III, 100; 113 ; 319; JPE 15 ; CGJS 
207 ; EEI56 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 27, 90. 
128 Briefe l, 124; Briefe III, 319. 
129 ETGCGJ 75 ; GW l8/II, 732. 
130 CRP 44-45. 
131 CRP44. 
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formelle, condition sine qua non de tout discours. Sa fonction réside dans le fait 
d'exposer et de démontrer avec exactitude les règles formelles pour la bonne marche de 
la pensée. 132 
Il en va tout autrement des mathématiques et des sciences de la nature qui 
apportent des connaissances procédant de la raison et se rapportent à des objets. La 
métaphysique a en commun avec les mathématiques et les sciences de la nature de 
prétendre déterminer des objets tout à fait a priori. Tant au niveau des mathématiques 
qu'au niveau des sciences de la nature nous retrouvons des jugements synthétiques a 
priori. 133 Mais de tels jugements sont-ils possibles en métaphysique comme cette 
dernière le prétend? Qu'est-ce qui fait que les mathématiques et la physique sont 
devenues des sciences et que la métaphysique a échoué? Cet échec est-il définitif? 
C'est en identifiant ce qui rend possible les connaissances rationnelles dans les 
mathématiques et dans les sciences de la nature que l'on pourra, pense Kant, 
déterminer si de telles connaissances sont possibles en métaphysique. 
C'est à partir du moment où l'on a commencé à déterminer l'objet d'après les 
exigences de la raison plutôt que de poser l'objet comme une réalité donnée devant 
laquelle la raison devait s'incliner, que les mathématiques et les sciences de la nature 
ont commencé à avoir du succès. 134 Kant s'inspira de ce succès pour en généraliser le 
principe et avancer la thèse selon laquelle notre connaissance de l'objet dépend au 
moins autant sujet connaissant que de l'objet connu. 
Kant est en effet célèbre pour avoir opéré en philosophie une révolution 
copernicienne. 135 Avant Kant, on croyait que dans la connaissance il y avait un sujet de 
la connaissance qui se rapportait à un objet qui était le point de référence fixe. Kant 
déplace le centre de gravité. C'est désormais l'objet qui est dépendant du sujet 
connaissant. Il doit se rapporter au sujet pour acquérir son statut d'objet. Dans le 
champ de l'épistémologie, Kant aurait substitué l'hypothèse idéaliste (ou anti-réaliste) à 
l 'hypothèse réaliste : 
132 CRP 120-121,126. 
133 Un jugement analytique est un jugement qui ne fait qu'expliciter un concept. Par l'analyse, on extrait du 
sujet le prédicat. Un jugement synthétique permet d'accroître nos connaissances du sujet. Le prédicat ajoute 
quelque chose au sujet. Il n'y est pas implicite. Ainsi s'opère une synthèse entre le sujet et le prédicat. Le 
jugement analytique est toujours a priori dans la mesure où la personne qui émet ce jugement n'a pas besoin 
d'avoir recours à l'expérience pour déterminer ce qui est pensé dans le concept en question. Les jugements 
d'expérience sont toujours synthétiques, car l'expérience amène toujours à joindre aux concepts certains 
nouveaux caractères. L'originalité de Kant est d'afIirmer qu'il est possible d'émettre des jugements 
synthétiques a priori. Un jugement synthétique a priori est comme un jugement analytique, universel et 
nécessaire, avec cette différence qu'il permet en plus d'étendre nos connaissances. De tels jugements sont 
possibles en mathématiques et dans les sciences de la nature, mais pas en métaphysique, dont les jugements 
sont tous analytiques pour Kant (CRP71-74). 
134 CRP 45-46. 
135 CRP45-49. 
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Le réalisme avance la thèse selon laquelle il existe une réalité externe, indépendante 
du sujet connaissant, qui a une structure qui lui est propre et qui peut être connue, 
et donc qu'il est possible d'identifier certaines de ses catégories réelles et propriétés 
réelles, c'est-à-dire de décrire une partie de la réalité telle qu'elle est en elle-même. 
Ici la réalité est donnée, et toutes les connaissances doivent se régler ou se modeler 
sur les objets. Ces objets peuvent être d'ordre sensible (les empiristes) ou d'ordre 
intelligible (les rationalistes). Connaître consiste à enregistrer le réel, l'esprit est 
foncièrement passif. 
L'idéalisme ou l'anti-réalisme, en revanche, avance que l'esprit intervient activement 
dans l'élaboration de la connaissance. Le réel est le fruit d'une construction. L'objet 
tel que nous le connaissons est au moins partiellement notre œuvre. Il s'ensuit que 
nous pouvons connaître a priori de cet objet ce que nous y mettons nous-mêmes. Il 
y a de nombreuses sortes d'idéalisme selon l'importance du rôle actif joué par le 
sujet dans la construction de la connaissance. 
Kant défend un idéalisme mitigé dans lequel le sujet et la réalité externe jouent un rôle 
à peu près égal dans l'élaboration de la connaissance. Son idéalisme n'en est pas 
ontologique, mais épistémologique, car il ne doute pas de l'existence des choses à 
l'extérieur de nous, ni du fait qu'elles ont une nature propre. Il dit seulement qu'elles 
sont connues à travers des formes a priori que leur impose notre faculté de connaître. 
Kant soutient tout à la fois un idéalisme transcendantal et un réalisme empirique. 
Selon Kant, deux éléments interviennent dans la connaissance. Tout 
phénomène est composé d'une matière et d'une forme: 
La matière du phénomène est la sensation. 136 La sensation consiste en l'impression 
produite par un objet sur la sensibilité. Elle est la matière de la perception. Elle est 
le donné sur lequel s'exerce l'activité formatrice de l'esprit. Dépendant de l'objet, elle 
change d'un objet à l'autre. C'est pourquoi elle est donnée aposteriori. 
La forme du phénomène137 est ce qui fait que la diversité dans le phénomène est 
ordonnée suivant certaines relations fournies a priori. 138 La forme, dépendant du 
sujet, est identique d'une personne à l'autre. On la retrouve dans tous les sujets et 
par conséquent dans tous les objets construits. Ces formes constituent les cadres 
universels et nécessaires à travers lesquels la psyché humaine saisit le monde. 
Deux formes interviennent dans ce processus: la sensibilité et l'entendement. La 
première est passive, la seconde est active: 
La sensibilité fournit des intuitions, elle est la faculté des intuitions. 139 Elle est la 
réceptivité des impressions. On parlera d'elle comme du pouvoir de connaissance 
sensible. Pour Kant, l'homme n'a que des intuitions sensibles et non des intuitions 
intellectuelles. L'intuition intellectuelle est un mode de connaissance qui 
n'appartiendrait qu'à un être infini comme Dieu, car elle implique que l'esprit se 
136 CRP88. 
137 CRP88. 
138 L'erreur des empiristes est de croire que l'expérience donne la forme et la matière de l'intuition. 
139 CRP87. 
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donne à lui-même l'objet qu'il intuitionne. Une telle intuition est pure spontanéité. 
L'intuition humaine, elle, est dérivative. Dans l'intuition sensible, l'esprit 'humain ne 
se donne pas cet objet, mais plutôt l'objet lui est donné: l'homme, être fini et créé, 
est affecté par des objets, d'où le terme de sensibilité. l40 L'homme est dépendant de 
la donation d'objet. Il existe deux formes a priori de la sensibilité: l'espace et le 
temps. Hl C'est à l'intérieur de ces formes que la diversité fournie par la sensation 
est ordonnée. L'espace et le temps constituent donc les cadres universels et 
nécessaires où se situent les intuitions empiriques. Ils ne sont pas la condition de 
possibilité des choses en soi, mais seulement de leur manifestation à la psyché. 
L'espace est la forme du sens externe. 142 Il consiste en la propriété de l'esprit de se 
représenter des objets comme étant à l'extérieur de lui. Ainsi, tout objet extérieur se 
situe dans l'espace. Le temps est la forme du sens interne. 143 Il consiste en la 
propriété de notre l'esprit de percevoir ses états intérieurs. Ainsi toute 
caractérisation de nous-mêmes se situe dans le temps. Par la sensibilité un objet 
est donné dans l'intuition, par l'entendement un objet est pensé selon des 
concepts. 144 Sans la sensibilité, aucun objet ne peut être donné; sans 
l'entendement aucun objet ne peut être pensé. L'intuition se rapporte à son objet 
immédiatement, alors que le concept se rapporte à son objet de façon médiate, par 
le biais d'un signe. 145 
L'entendement est la faculté des concepts. l46 Les représentations de l'entendement 
sont des concepts. Il est un pouvoir de connaissance non sensible. Il n'est pas 
réceptivité, mais plutôt spontanéité,147 en ce sens que sa fonction n'est pas de 
recevoir la diversité comme c'est le cas pour les formes a priori de la sensibilité, 
mais plutôt d'ordonner la diversité. L'intuition ne peut pas dire à quoi nous avons 
affaire. La sensibilité ne livre que le chaos. Il n'y a en son sein que pure 
indistinction. Le concept est invoqué pour donner une forme, un ordre; pour 
organiser les donnés sensibles. C'est ainsi que l'entendement opère une synthèse, 
qui se fait d'une façon inconsciente. Nous ne soupçonnons pas tout ce que nous 
mettons dans l'objet. Toute liaison présuppose une unité. Il s'agit ici de l'unité de 
conscience qui accompagne toutes les représentations sans quoi les choses 
représentées ne sauraient être pensées. La sensibilité est souvent considérée par la 
métaphysique rationaliste comme une connaissance de degré inférieur purifiée et 
clarifiée par l'entendement. Les sens sont perçus comme un niveau préliminaire et 
inessentiel de la connaissance. 148 Kant veut au contraire réhabiliter le sensible et 
l'intuition par rapport à la philosophie qui n'avait privilégié jusqu'alors maintenant 
que le concept. Kant n'instaure aucune hiérarchie entre intuition et concept, entre 
sensibilité et entendement. 149 Au contraire, il y a entre eux un parallélisme strict. 
La finitude humaine n'est pas portée que par la sensibilité, elle l'est aussi par 
l'entendement. L'entendement ne peut penser que les objets fournis par la 
sensibilité. Les représentations de l'entendement ne fournissent pas par elles-
mêmes des objets. Il faut que quelque chose lui soit donné sur quoi les catégories 
de l'entendement puissent s'exercer. Ce donné, ce sont les intuitions empiriques, 
c'est-à-dire les objets de l'expérience tels qu'ils se manifestent dans l'intuition 
140 CRP87, 118, 
141 CRP51, 90. 
142 CRP90. 
143 CRP90. 
144 CRP86-87, 118. 
145 CRP88. 
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148 Le défaut des rationalistes est de croire que le sensible n'a aucune spécificité, qu'il peut toujours être 
réduit ou ramené au concept, 
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sensible, l'intuition empmque étant l'intuition qui se rapporte à son objet par le 
biais de la sensation. L'activité que l'on peut déployer dépend des données fournies 
par les sens. Le concept ne peut réunir que les données fournies par l'expérience. 
Ceci est fondamental, car c'est en cela que résident les limites à l'intérieur 
desquelles la faculté de connaître peut s'exercer d'une façon légitime. Ainsi on ne 
peut faire qu'un usage empmque des catégories (ou concepts purs) de 
l'entendement. De même, les principes de l'entendement pur ne se rapportent 
qu'aux objets d'une expérience possible. Il n'y a pas pour l'être humain d'autre 
monde à connaître que le monde sensible. ISO La connaissance suppose la 
collaboration à la fois de l'intuition et du concept. Si les concepts sont sans une 
intuition qui leur corresponde de quelque manière, il ne saurait en résulter une 
connaissance quelconque. Inversement, une intuition sans concept ne saurait 
fournir une connaissance. C'est pourquoi Kant se plaît à dire que les pensées sans 
matière sont vides et les intuitions sans concept sont aveugles. ISI 
Le chapitre de la Kritik der reinen Vemunft qui traite de la sensibilité et de ses formes 
est intitulé par Kant Esthétique transcendantale. Celle-ci peut être définie comme étant 
la science des principes de la connaissance sensible. En analysant les formes a priori de 
la sensibilité, Kant a pour objectif de répondre à la question: comment les 
mathématiques pures sont-elles possibles? En d'autres termes, Kant cherche à 
comprendre ce qui fait en sorte qu'il soit possible d'émettre des jugements synthétiques 
a priori dans les mathématiques. 1s2 Pour rendre compte de l'existence de propositions 
synthétiques au sein des sciences de la nature, il faut se tourner vers l'entendement et 
ses catégories. C'est aussi par l'étude des formes a priori de l'entendement qu'on est à 
même, pense Kant, de déterminer si les jugements synthétiques a priori sont possibles 
en métaphysique. La science des règles de l'entendement en général est la logique. Il ne 
faut cependant pas la confondre avec la logique formelle; il s'agit plutôt d'une logique 
des formes de l'entendement en tant qu'elles constituent l'expérience. Cette logique 
s'intéresse à son objet et tient compte de ce à quoi l'énoncé doit se conformer pour être 
vrai. Elle thématise le lien entre la faculté de connaître et l'objet connu. Elle ne s'occupe 
pas tant de l'objet que de la modalité de connaissance de l'objet dans la mesure où 
cette modalité est apriori. Elle est tout à la fois science de l'entendement pur et science 
de la connaissance rationnelle par laquelle nous pensons des objets de manière a priori. 
La structure de l'entendement, partagée par tous, permet la communication et 
l'universalité. Le concept est, par définition, le communicable. L'objectif de cette logique 
est de cerner l'origine, l'étendue et la portée objective des connaissances. Elle porte le 
150 CR? 119. 
151 CR? 118. On ne saurait à l'aide de simples concepts obtenir une connaissance synthétique, mais 
uniquement une connaissance analytique (CR? Il). 
152 Les propositions géométriques se rapportent à l'intuition de l'espace. Alors qu'en arithmétique, les 
nombres sont des constructions qui reposent sur le substrat du temps. 
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titre de Logique transcendantale153 et fait l'objet de la seconde partie de la Kritik der 
reinen Vemunft. 
Il est très tentant pour l'être humain d'employer les connaissances et les 
principes de l'entendement sans prendre en considération l'expérience, voire de 
dépasser les limites de 1'expérience, qui seule donne la matière sur laquelle se 
rapportent les catégories. C'est alors que l'entendement se livre à une utilisation 
matérielle de principes formels, et ainsi s'aventure à porter des jugements synthétiques 
sur des objets qui ne sont pas donnés et ne sauraient l'être d'aucune façon, c'est-à-dire 
à faire de 1'entendement pur un usage dialectique et non simplement analytique. Cet 
usage abusif conduit à des raisonnements dépourvus de valeur objective. C'est 
pourquoi la logique transcendantale doit comporter deux parties: l'analytique 
transcendantale et la dialectique transcendantale: 
L'analytique transcendantale est la partie de la logique transcendantale qui retrace 
1) les éléments de la connaissance pure de l'entendement - analytique des concepts 
ou catégories; 2) les principes sans lesquels aucun objet ne peut être pensé -
analytique des principes. 154 
La dialectique transcendantale est la partie de la logique transcendantale qui 
s'occupe de critiquer l'entendement et la raison dans leur usage qui dépasse 1'ordre 
physique ou sensible. Son but est de restreindre cette ambition qui se targue de 
trouver et d'accroître la connaissance par le seul concours de lois transcendantales, 
et ainsi de prémunir l'entendement contre toute illusion sophistique. 155 
L'analytique des concepts ne consiste pas tant en une analyse des concepts eux-mêmes 
qu'en une analyse des facultés de former les concepts. Tous les actes de l'entendement 
se ramènent à des jugements. Le jugement est le fruit d'une opération qui ramène les 
représentations à l'unité en remplaçant une représentation immédiate par une 
représentation plus englobante qui sert à la connaissance de 1'objet. 156 Juger c'est 
subsumer des cas concrets sous des règles générales. Un concept est le prédicat d'un 
jugement possible. Les concepts purs ou catégories de 1'entendement sont des formes 
qui imposent à 1'intuition l'unité que l'on retrouve dans les jugements. Ces catégories 
sont responsables de la synthèse de la diversité fournie dans l'intuition. Sans elles, 
nous ne pourrions pas connaître un objet. Ce n'est que par elles que la diversité 
sensible s'unifie en objet pour devenir connaissable et pensable. Les concepts purs 
opèrent donc ici une unité synthétique. 
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Il Y a douze concepts purs primitifs (ou catégories) de la synthèse, que 
l'entendement renferme a priori, et que Kant regroupe en quatre ensembles: 1) la 
quantité: unité, pluralité, totalité; 2) la qualité: réalité, négation, limitation; 3) la 
relation: substance/accident; cause/effet; communauté 
patient; 4) la modalité: possibilité / impossibilité, 
action réciproque agent-
existence / non -existence, 
nécessité/ contingence. 157 Il est important de noter que Arthur Schopenhauer (1788-
1860), dans sa dissertation doctorale intitulée Über die vier/ache Wurzel des Satzes 
vom zureichenden Grunde (De la quadruple racine de la raison suffisante) soutenue en 
1813, ramène pratiquement cet ensemble de concepts purs à la seule notion de 
causalité, les onze autres étant pour lui « comme des fausses fenêtres sur une 
façade ».158 Jung semble suivre Schopenhauer sur ce point. 
Après avoir tenté, dans sa Déduction transcendantale, de démontrer que les 
objets d'expérience sont nécessairement en correspondance avec des formes a priori et 
ne peuvent être connus que sous la condition des catégories et pas seulement sous 
celle de la sensibilité,159 Kant dégage trois conséquences de l'analytique des concepts: 
1. Il est possible d'avoir une connaissance a priori de la nature comprise comme 
ensemble des phénomènes dans la mesure où les catégories ordonnent a priori les 
lois aux phénomènes, ce qui rend possibles les jugements synthétiques a priori 
dans les sciences de la nature. 
2. Je ne peux saisir mon moi que comme phénomène et non tel qu'il est en lui-même. 
Je ne me connais pas tel que je suis, mais uniquement tel que je m'apparais à moi-
même. C'est pourquoi Kant distingue le moi empirique, donné dans l'intuition, du 
moi pensant. La représentation du je pense (que Kant appelle l'aperception pure ou 
originaire) est une pensée et non une intuition. 160 La conscience pure n'est qu'une 
forme logique de pensée, une unité analytique de l'aperception. Condition 
simplement subjective de toute connaissance, elle est vide de tout contenu intuitif. 
Les catégories ne peuvent pas, par conséquent, s'appliquer à elle car elles 
supposent toujours une intuition donnée. Il est impératif que le « je pense» soit 
empirique car il n'y a de connaissance que de ce qui est objet; ce qui constitue 
l'objet ce n'est pas la conscience du moi déterminant, mais seulement celle du moi 
déterminable. La possibilité de l'unité analytique de l'aperception dépend d'une 
unité synthétique de la conscience. 161 Ainsi, pour Kant, si j'ai conscience que je 
suis, je ne me connais en revanche que connaissant quelque chose d'autre que moi. 
On ne peut pas séparer le sujet de l'objet. L'expérience interne n'est possible que 
sous la condition de l'expérience extérieure. Je ne peux donc pas avoir conscience 
157 CRP 133. Kant a découvert sa table des douze catégories en consultant la table des formes de jugements 
dans la logique. Mentionnons aussi que c'est de ces concepts primitifs que sont tirés les concepts dérivés eux 
aussi purs. 
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une différence entre dire: je touche un corps que je sens chaud (unité subjective), et affmner : le corps que je 
touche est chaud (unité objective). La copule est porte un jugement déterminant la réalité. C'est pourquoi on 
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de mon existence propre si dans l'espace, à l'extérieur de moi, il n'existe pas 
d'objets. Le sujet transcendantal ne peut donc pas être pris pour un sujet 
métaphysique. 
3. Il faut distinguer pensée et connaissance. 162 Le « connaître» implique un discours 
théorique avec prétention à la vérité. La vérité repose sur la conformité de l'énoncé 
avec son objet. La connaissance suppose le concept en vertu duquel un objet est 
pensé, et l'intuition par laquelle un objet est donné. Les concepts purs se 
rapportent nécessairement et a priori à des objets d'expérience. Ce n'est que ce qui 
m'est donné dans l'intuition que je peux connaître. Dans la mesure où le seul mode 
intuitif pour l'homme est celui de l'intuition sensible (l'intuition intellectuelle étant 
la prérogative de Dieu seul), il s'ensuit que nous ne pouvons pas connaître ce qui se 
situe au-delà de l'expérience. Seuls les objets d'expériences possibles sont objets de 
connaissance. La pensée, en revanche, ne correspond aucune intuition. La seule 
chose qui importe, c'est que la pensée soit cohérente. Toute pensée est permise en 
autant qu'elle ne renferme pas de contradiction. 
À la distinction entre penser et connaître correspond celle entre phénomène et 
noumène. 163 Seul le phénomène peut être l'objet de connaissance. Le phénomène, c'est 
l'être tel qu'il apparaît dans la sensibilité. 164 Mais si l'entendement, en matiêre de 
connaissance, ne peut dépasser la sensibilité, il est tout de même en mesure de penser 
ce qu'il ne peut connaître. 16S C'est précisément ce qu'est le noumène conçu au-delà du 
phénomène l65 par l'entendement sans l'appui d'aucune donnée sensible. Le monde 
nouménal, est aussi appelé par Kant monde intelligible, en contraste au monde 
phénoménal appelé monde sensible. Kant définit donc le noumène d'une façon 
purement négative comme étant ce que je ne peux pas connaître. 167 Cependant, le 
noumène est aussi ce qui empêche d'être confiné à l'expérience et au monde sensible. 
En effet, si nous ne pouvons connaître que ce qui nous est préalablement donné dans 
l'intuition sensible, cela ne veut pas dire que les choses telles qu'elles sont en elles-
mêmes soient assujetties à ces conditions. Il est possible que la chose soit, sans 
apparaître. Le noumène est donc la chose telle qu'elle est en elle-même, 
indépendamment de la manière qu'elle apparaît. Le phénomène étant ce qui apparaît, il 
est nécessaire de présupposer le noumène afin que ce qui apparaît ait un support. 
Nous avons affaire ici à une seule entité ontologique, non à deux entités 
ontologiquement distinctes. 
Les exigences de la raison sont des déterminations objectives de la réalité 
nouménale et non de simples liaisons subjectives des concepts. Quand les objets de 
pensée sont pris pour des objets de connaissance et que l'être humain s'imagine 
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pouvoir s'arracher au monde sensible, à sa finitude, pour connaître le monde 
intelligible, il en résulte une illusion transcendantale. La métaphysique sombre alors 
dans la fabulation, dans l'apparence dialectique. C'est cette tendance naturelle que 
cherche à contrer Kant dans la dialectique transcendantale qui vise à identifier les 
sources de cette illusion et à les analyser. 
Cette confusion est inévitable. On a beau la dénoncer comme illusion 
transcendantale, elle résiste. Si elle est si difficile à dissiper, c'est qu'elle répond à un 
besoin naturel de notre esprit. 168 La source de cette illusion est la raison pure qui 
conçoit des concepts et des êtres sans le concours de la sensibilité, s'interroge 
spontanément sur l'au-delà, sur ce qui ne peut être corroboré empiriquement. 
L'entendement opère selon des règles que la raison prend comme points de départ pour 
chercher à parvenir à une unité plus haute, celle des principes. L'unité a priori de la 
raison se distingue de celle de 1'entendement en ce que l'unité de l'entendement porte 
sur l'intuition, et est l'enchaînement des faits, alors que l'unité de la raison porte sur 
des concepts et se veut totale et définitive. Dans la Kritik der reinen Vemujt, la raison, 
par un mouvement auto-réflexif, se critique elle-même, et délimite son champ 
d'action. 169 Elle distingue ce qu'elle peut faire, de ce qu'elle ne peut pas faire, afin de 
dissiper toute apparence de faux savoir. La raison pure vise 1'inconditionné compris 
comme condition dernière de toutes conditions. Elle se rapporte au monde intelligible 
ou idéal avec ses idées, et Kant emprunte à Platon le mot d' « idée », qu'il distingue du 
concept. Le concept, œuvre de l'entendement, est une liaison de la diversité donnée 
dans 1'intuition sensible, alors que 1'idée est un concept rationnel nécessaire qui ne 
peut trouver aucune correspondance dans les objets donnés par les sens. 170 
Le motif de ce saut qualitatif de la sphère sensible à la sphère intelligible vient 
du fait que la raison ne peut se contenter des synthèses réalisées par l'entendement 
dans l'expérience. Ses exigences sont plus hautes: alors que le monde empirique n'est 
qu'un ensemble de phénomènes, la raison cherche à se représenter le réel comme une 
totalité achevée, un tout unique. C'est pourquoi pour Kant, 1'idée correctement 
comprise est bien plus une direction qu'une connaissance; elle détermine plutôt un 
sens qu'un objet. 
Kant dénombre trois idées de la raison (idées transcendantales): 1'âme, le 
monde, Dieu. l7l Chacune correspond à la recherche d'un inconditionné. Dans le cas de 
l'àme, 1'inconditionné est celui d'un sujet qui n'est que sujet. Dans le cas du monde, 
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l'inconditionné est celui d'une cause qui n'est que cause. Dans le cas de Dieu, 
l'inconditionné est celui d'une détermination de tous les concepts par rapport à un 
concept suprême. Ces trois idées correspondent à autant de questions concernant 
l'immortalité de l'âme, la liberté du sujet humain, et l'existence de Dieu. 
Dans la dialectique transcendantale, Kant s'applique à montrer que les 
raisonnements à la base de ces idées sont des sophismes et que les concepts 
transcendantaux ne sont que des idées. C'est pourquoi on ne peut pas prouver qu'elles 
sont vraies. Mais on ne peut pas prouver non plus qu'elles sont fausses. Le choix entre 
la thèse et l'antithèse repose sur quelque chose de totalement arbitraire, étant donnée 
l'absence de toute possibilité de démonstration. La thèse, que Kant appelle le 
dogmatisme, comporte plusieurs avantages: elle a un intérêt pratique en ce sens que 
l'immortalité de l'âme, la liberté du sujet humain et l'existence de Dieu sont considérées 
comme les fondements de la morale et de la religion 172 ; elle a aussi un intérêt 
spéculatif dans la mesure où elle permet une compréhension plus complète; 
finalement, elle trouve l'adhésion du sens commun. L'antithèse, que Kant appelle 
l'empirisme, ne comporte aucun intérêt pratique, 173 et n'est pas non plus très populaire, 
mais elle renferme un intérêt spéculatif certain, peut-être même supérieur à la thèse, 
dans la mesure où l'entendement reste ici sur son propre terrain. Ce faisant, 
l'empirisme est mieux disposé à reconnaître que croire n'est pas savoir. 
Malheureusement, les empiristes deviennent souvent facilement dogmatiques à leur 
manière dans la mesure où ils en viennent à nier tout ce qui ne peut pas faire l'objet 
d'une connaissance expérimentale. C'est ainsi qu'ils excèdent leur limite. 174 
Dans un sens, on peut dire que la thèse est vraie du point de vue de la raison, 
mais fausses du point de vue de l'entendement, et que c'est l'inverse pour l'antithèse. Il 
n'y a pas de contradiction entre affirmer par exemple que du point de vue de la nature, 
Dieu n'existe pas, mais qu'en soi il existe. 
Même si les idées de la raison n'ont pas de rôle constitutif, elles ont un autre 
rôle non moins important, un rôle régulateur. 175 Le rôle constitutif est réservé aux 
principes de l'entendement dans la mesure où les objets de l'expérience ne peuvent être 
construits que d'après eux. Les principes de la raison ont une fonction régulatrice en ce 
sens qu'ils guident la pensée dans son effort de systématisation et poussent 
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l'entendement à poursuivre le travail d'explication des phénomènes en lui interdisant 
de s'imaginer qu'il a atteint l'ultime raison des choses et de se contenter d'un savoir 
quelconque. Les idées de la raison servent à orienter la démarche de la pensée vers 
l'absolu tout en l'empêchant de s'imaginer qu'elle pourra l'atteindre. L'entendement se 
voit ainsi contraint à rechercher une perfection toujours plus grande de ses concepts 
comme s'ils devaient dépendre d'un inconditionné. 176 Ce comme si empêche de 
confondre les plans et de prendre les principes régulateurs pour des principes 
constitutifs. 
La seule métaphysique possible après cette critique sera celle de l'analytique de 
l'entendement, la métaphysique générale, qui se contente d'exposer le système des 
principes et des concepts a priori des sciences de la nature tels qu'ils résultent de la 
Kritik der reinen Vemunft. La métaphysique générale s'intéresse aux prédicats les plus 
généraux de tout objet particulier. Il est possible au niveau de la connaissance 
strictement rationnelle de dégager les propriétés appartenant à tout objet (prédicat a 
prion). L'ontologie traditionnelle se voulait une science des déterminations universelles 
de l'être, Kant enseigne que ces déterminations proviennent en réalité de notre esprit et 
non de l'être en soi. Kant donne donc à l'ontologie une vocation nouvelle: celle d'une 
analytique de l'entendement pur. Il s'agit en quelque sorte d'une ontologie critique ou 
catégoriale, dont le but est de dégager les prédicats premiers et de trouver leur origine 
et leur cohérence. La métaphysique spéciale (théologie rationnelle - Dieu; cosmologie 
rationnelle - monde ; psychologie rationnelle - âme) est récusée par Kant. 
Pour Kant, le fait qu'il ne soit possible de prouver ni la thèse ni l'antithèse 
n'implique pas que Dieu n'existe pas, ni que les croyances religieuses sont futiles. Dans 
sa préface à la seconde édition de la Kritik der reinen Vemuft (1787), il dit clairement 
que les limites de la connaissance humaine font de la place pour la foi. 177 Ces limites 
imposées par Kant ne concernent pas uniquement la métaphysique rationnelle; elles 
s'étendent aussi aux métaphysiques exprimées sous forme mythico-symbolique. Paul 
Ricœur a bien vu la chose : 
Ce n'est pas seulement dans la Religion dans les limites de la simple 
raison qu'il faut chercher la réponse de Kant à la question du statut de 
la représentation dans l'économie de la philosophie. C'est dans le projet 
entier d'une philosophie des limites qui donne son sens à cette réponse 
partielle. Dans une philosophie des limites, la prétention à connaître des 
objets absolus hors de la sphère de l'expérience sensible et de la 
connaissance est frappée d'illusion; en ce sens, le monde mythique 
tombe sous la critique kantienne de l' « illusion transcendantale ", qui 
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n'enveloppe pas seulement les preuves classiques de la métaphysique, 
mais la totalité des positions surnaturalistes véhiculées par une grande 
culture. 
Cependant, la philosophie kantienne n'est pas un simple positivisme. 
S'il y a une illusion transcendantale, c'est bien parce que la raison ne se 
réduit pas à l'entendement et exige un inconditionné à la tête des séries 
des conditiOIls; cet inconditionné peut être « pensé», mais non 
« connu ». Cette différence entre penser et connaître, jointe à la critique 
de l'illusion transcendantale, ouvre une interprétation possible du 
monde des mythes. Le mythe, en effet, s'il est condamné en tant que 
métaphysique implicite, est susceptible de recevoir un sens de son 
rapport avec l'inconditionné. [ ... ] 
Cela, la philosophie le peut et même le doit, dès lors qu'elle est 
confrontée au problème du mal. [ ... ] 
Certes, Kant n'a pas réfléchi sur les mythes, mais sur le 
christianisme; toutefois, il n'est pas interdit d'étendre à l'ensemble de la 
vision du monde présentée plus haut la conception kantienne d'une 
« symbolisation », au niveau de l'imagination, de la demande de sens qui 
procède de la raison elle-même. C'est, en particulier, dans les Parergas 
de la Religion dans les limites de la simple raison qu'on pourrait trouver 
le noyau d'une interprétation kantienne de la mythologie; par 
« Parerga», Kant entend, en effet, les représentations qui ne sont pas 
seulement dans les limites de la simple raison, mais à ses confins. l78 
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C'est ici que Jung intervient et poursuit ce qui n'a pas encore été exploré par Kant. 
Jung investigue le champ de l'imagination humaine et y découvre aussi certaines 
catégories qui sont, elles, symboliques. Cette référence à l'imagination et finalement au 
symbole n'a rien d'étonnant, car comme le fait remarquer Jung: 
C'est parce que d'innombrables choses se situent au-delà des limites de 
l'entendement humain que nous utilisons constamment des termes 
symboliques pour représenter des concepts que nous ne pouvons ni 
définir, ni comprendre pleinement. C'est aussi l'une des raisons pour 
lesquelles les religions utilisent un langage symbolique et s'expriment 
par images. 179 
Jung appelle « archétypes» ces catégories de l'imagination qu'il ajoute aux catégories de 
l'entendement. C'est là que réside la nouveauté de Jung par rapport à Kant. 
La distinction noumène et phénomène chez Jung 
Comme Schopenhauer avant lui, Jung s'inspire de la distinction phénomène/noumène 
pour fonder son concept d'inconscient. Comme Kant, Jung pense que le sujet 
humain/psyché, que le monde/Nature, et que Dieu/Esprit sont essentiellement 
inconnus. Même si nous sommes dans un univers psychique et phénoménal, il y a tout 
178 P. Smith; C. Ramnoux; P. Ricœur; M. Dêtienne, « Mythe: al Approche ethnosociologique ; bl Mythos et 
Logos; c) L'interprêtation philosophique; d) Épistêmologie des mythes ", p. 889. 
179 EEI21. 
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de même, selon Jung, quelque chose en dehors de la psyché: « Tout ce que je perçois 
extérieurement ou intérieurement est une représentation ou une image, une grandeur 
psychique qui repose à tort ou à raison sur un objet "réel" qui lui correspond. ,,180 Le 
monde de la matière dépasse la représentation que la science peut en offrir. Telle qu'elle 
est, indépendamment du sujet qui l'observe, nous échappe. En dépit des apparences, la 
matière est une hypothèse métaphysique au même titre que l'espnt. 181 La psyché, 
qu'elle étudie la matière, l'esprit, ou encore elle-même, n'est pas en mesure de trouver 
un point d'Archimède permettant de comparer la chose telle qu'elle est en elle-même 
(noumène) et la représentation que nous en avons (phénomène), et de décider si le 
phénomène correspond au noumène: 
Le conflit entre la Nature et l'Esprit est un reflet du paradoxe de l'être 
psychique: il a un aspect physique et un aspect spirituel, qui apparaît 
comme une contradiction, parce que nous ne comprenons pas en 
dernière ligne la nature du psychique. Chaque fois que l'entendement 
humain veut s'affirmer sur quelque chose, qu'en dernière analyse il n'a 
pas saisi et ne peut saisir, il doit, s'il est honnête, se contredire, exposer 
ses oppositions pour pouvoir le connaître dans une certaine mesure. Le 
conflit entre l'aspect physique et spirituel prouve seulement que le 
psychique est quelque chose d'insaisissable. Sans doute est-il en 
dernière ligne notre seule expenence immédiate. Tout ce dont 
j'expérimente est psychique. [ ... ] Au fond, nous sommes tellement 
enveloppés dans des images psychiques que nous ne pouvons pas nous 
porter vers l'être des choses à l'extérieur de nous. Tout ce que nous 
pouvons savoir est fait de matière psychique. La psyché est l'être réel, 
car c'est seul ce qui est immédiat. Le psychologue peut se réclamer de 
cette réalité, à savoir la réalité du psychique. 182 
La psyché a, selon Jung, une existence objective183 en ceci qu'elle est incapable de se 
détacher d'elle-même pour se contempler. Il lui est impossible d'appréhender 
définitivement sa forme spécifique. 184 En vertu de cette auto-proximité,185 la psyché 
180 [" Alles, was ich auE.en oder innen wahrnehme, ist Vorstellung oder Bild, eine psychische GrôE.e, die, wie 
ich zu Recht oder zu Unrecht annehme, auf einem entsprechenden "realen" Objekt beruht. ,,] (Briefe III, 272) 
Voir aussi 274 ; ETGCGJ 353-354 ; JPE 15. 
181 GW 11, 478 ; Briefe l, 257. 
182 [. Der Konflikt zwischen Natur und Geist ist ein Abbild des paradoxen seelischen Wesens : es hat einen 
physischen und einen geistigen Aspekt, der wie ein Widerspruch erscheint, weil wir das Wesen des Seelischen 
in letzter Linie nicht verstehen. lmmer, wenn der menschliche Verstand eine Aussage machen will über etwas, 
was er im letzten Grunde nicht erfaE.t hat und nicht erfassen kann, muE. er, wenn er ehrlich ist, einen 
Widerspruch begehen, er muE. es in seine Gegensiitze auseinanderreilien, um es einigermaE.en erkennen zu 
kônnen. Der Konflikt zwischen physischem und geistigem Aspekt beweist nur, daE. das Psychische ein in 
letzter Linie unerfaE.bares Etwas ist. Zweifellos ist es unsere einzige unmittelbare Erfahrung. Alles, was ich 
erfahre, ist psychisch. [ ... ] lm Grunde genommen sind wir dermaE.en in psychische Bilder eingehüllt, daE. wir 
zum Wesen der Dinge au~er uns überhaupt nicht vordringen kônnen. Alles, was wir je wissen kônnen, 
besteht aus psychischem Stoff. Psyche ist das allerrealste Wesen, weil es das einzig Unmittelbare ist. Auf 
diese Realitiit kann sich der Psychologe berufen, nii.mlich auf die Realitcit des Psychischen. ,,] (GW 8,386-387). 
Voir aussi 255 ; Briefe l, 86 ; 322-323 ; ETGCGJ 352-353. 
183 GW 11,366; GW 12,23; GW 14/II, 226; GW 18/II, 712-713; BriefeH, 83; BriefeIII, 306; ETGCGJ 354. 
184 GW Il,27. 
185 GW 11,482. 
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reste pour elle-même inconnue. 186 L'individu ne peut que contempler les manifestations 
de sa propre psyché, mais non comment sa psyché est en elle-même. C'est pourquoi 
Jung peut dire qu'il n'y pas de connaissance sur la psyché, mais seulement dans la 
psyché. 187 C'est sur cette notion de psyché que Jung fonde son concept d'inconscient: 
Après avoir montré que les idées universelles, auparavant hypostasiées 
sont des principes mentaux, il commence à devenir clair pour nous dans 
quelle mesure toute notre entière expérience de la soi-disant réalité est 
psychique; chaque pensée, chaque sentiment et chaque perception sont 
fait d'images psychiques, et le monde lui-même existe seulement dans la 
mesure que nous sommes capables d'en produire une image. Nous 
sommes si profondément marqués par le fait de notre emprisonnement 
et de la limite de notre psyché, que nous sommes même prêts à accepter 
dans la psyché l'existence de choses que nous ne connaissons pas; ces 
choses nous l'appelons l' « inconscient ».188 
Le manque de transparence de la psyché par rapport à elle-même est ce qui permet à 
Jung de parler de l'inconscient qui est pour lui: « la région inconnue de l'âme. »189 « Je 
n'ai jamais prétendu, et ne crois pas non plus savoir, ce qu'est en dernier essor 
l'inconscient en lui-même et pour lui-même. »190 « Pour moi l'àme est, peu s'en faut, un 
phénomène infini. Je ne sais pas du tout ce qu'elle est en soi, et seulement très peu 
clairement ce qu'elle n'est pas. »191 C'est ce manque de transparence qui fait que la 
psyché est incapable de se détacher d'elle-même pour savoir où elle s'arrête et où 
commence la réalité physique ou la réalité spirituelle qu'elle observe. 192 C'est pourquoi, 
nous devons nous contenter de représentation de la matière ou de l'esprit et renoncer à 
l'idée que nous pouvons avoir accès à leur être en soi: 
186 GW 6,561 ; GW 10, 171 ; GW 18/ 1, 202 ; Briefe 1,252 ; Briefe II, 283 ; EEI23. 
187 GW 13, 103; GW 9/1,288. 
188 [. Nachdem es sich gezeigt hat, da& die früher hypostasierten universellen 1deen geistige Prinzipien sind, 
dâmmert es uns, in welchem Ausma&e unsere ganze Erfahrung der sogenannten Wirklichkeit psychisch ist ; 
jeder Gedanke, jedes Gefühl und jede Wahrnehmung besteht aus psychischen Bildern, und die Welt selbst 
existiert nur in5Ofern, ais wir fiiliig sind, ein Bild von ihr zu produzieren. Wir sind 50 tief beeindruckt von der 
Tatsache unserer Gefangenschaft und Begrenzung in der Psyche, d~ wir sogar bereit sind, die Existenz von 
Dingen, die wir nicht kennen, in der Psyche anzunehmen ; diese Dinge nennen wir "das UnbewuJ3te".] (GW 
Il, 480-481). Voir aussi GW 8, 195 ; GW 12, 24 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 27. 
189 [. die unbekannte Region der Seele. _] (Briefe 1,252). Voir aussi GW 10, 17l. 
190 [. !ch habe nie behauptet und glaube auch nicht zu wissen, was das UnbewuJ3te in letzter Linie und an 
und für sich ist. -] (Briefe 1, 252) «On peut à peine reprocher à cette conception de l'inconscient d'être 
mystique. Nous ne prétendons absolument pas savoir ou affrrmer quelque chose de positif sur l'état du 
psychique dans l'inconscient. - [. Dieser Fassung des UnbewuJ3ten kann wohl kaum Mystizismus vorgeworfen 
werden. Wir bilden uns gar nicht ein, irgend etwas Positives über den Zustand des Psychischen im 
UnbewuJ3ten zu wissen oder zu behaupten. » (GW 4, 166) « Pour nous, l'inconscient n'est pas une entité, mais 
simplement un terme sur l'essence métaphysique duquel nous ne nous permettons pas de nous faire aucune 
idêe. - [« Für uns ist das UnbewuJ3te keine Entitât, sondern bloJ3 Terminus, über dessen metaphysische 
Wesenheit wir uns keinerlei Vorstellungen zu machen gestatten ; ... _] (GW 4, 166). 
191 [. Für mich ist die Seele ein beinahe unendliches Phânomen. !ch weiJ3 ganz und gar nicht, was sie an sich 
ist, und nur sehr undeutlich, was sie nicht ist. -] (Briefe II, 283). 
192 GW 8, 450. 
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Et de la même mamere que la matière est à comprendre en dernier 
ressort seulement comme une hypothèse de travail de la physique, de 
même aussi l'esprit, l'objet de la religion et de la philosophie, est une 
grandeur hypothétique qui a toujours besoin d'interprétation. La soi-
disant réalité de la matière est tout d'abord attestée par nos perception.s 
sensorielles, et l'existence de l'esprit s'appuie sur l'expérience psychique. 
Psychologiquement, nous ne pouvons, dans l'un et l'autre cas, constater 
rien d'autre que le fait qu'il y ait des contenus de la conscience qui sont 
identifiés comme étant d'origine matérielle ou spirituelle. 193 
Tout ce que nous touchons et tout ce avec quoi nous entrons en contact 
se transforme aussitôt en contenu psychique. Pour cette raison, nous 
sommes enfermés dans un monde d'images psychiques dont certaines 
portent l'inscription « origine matérielle» et d'autres « origine spirituelle ». 
Mais ce que ces contenus sont en eux-mêmes en tant que choses 
matérielles ou en tant que choses spirituelles, nous ne le savons pas et 
ne pouvons pas le savoir, puisque nous ne pouvons en faire l'expérience 
qu'en tant que contenus psychiques et pas autrement. Mais je ne dis pas 
que les choses matérielles ou les choses spirituelles sont en soi sont de 
nature psychique. 194 
L'être humain n'a accès qu'au phénomène et non au noumène: 
Je cherche bien plus à m'en tenir à l'expérience immédiate de la psyché, 
et à laisser de côté les convictions métaphysiques pour ou contre. Je ne 
m'imagine pas me situer au-dessus ou au-delà de la psyché de telle sorte 
que je serais en mesure de la juger à partir d'un point d'Archimède 
transcendantal. Je suis conscient d'être enfermé dans la psyché et de ne 
pas être capable d'autre chose que de décrire ce que je rencontre à 
l'intérieur de la psyché. 195 
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193 [" Und ebenso wie der Stoff in letzter Linie nur als eine Arbeitshypothese der Physik zu erfassen ist, so ist 
auch der Geist, das Objekt von Religion und Philosophie, eine jeweiliger Deutung bedürftige hypothetische 
Grô&e. Die sogenannte Realitât des Stoffes ist uns in erster Linie durch unsere Sinnesperzeptionen 
beglaubigt, und die Existenz des Geistes stützt sich auf psyschische Erfahrung. Psychologisch k6nnen wir in 
beiden Richtungen nichts anderes feststellen, als da& es Bewu&tseinsinhalte gibt, die als materieller 
Herkunft, und solche, die als geistiger Herkunft etikettiert sind .• ] (GW 8, 142). Voir aussi 376. Dans le même 
ordre d'idée Jung dit: - Je me préoccupe avant de la psyché comme telle, et c'est pourquoi je ne prends pas 
en considération le corps et l'esprit. La philosophie et la théologie savent tout sur l'esprit. La physiologie et la 
médecine savent tout sur le corps; mais je ne suis qu'un humble psychologue, dont le métier est d'investiguer 
l'être particulier de la psyché. Le corps et l'esprit sont simplement pour moi des aspects de la réalité 
psychique. L'expérience psychique est la seule qui soit immédiate. Le corps est tout aussi métaphysique que 
l'esprit. Demandez aux physiciens ce qu'est le corps, et vous vous heurterez directement à la reconnaissance 
d'une réalité psychique. " [" Mir geht es vor allem um die Psyche als solche, deshalb lasse ich Kôrpet und 
Geist au&er Betracht. Philosophie und Theologie wissen alles über den Geist. Physiologie und Medizin wissen 
alles über den Kôrper; aber ich bin nur ein bescheidener Psychologe, dessen besonderes Métier es ist, das 
besondere Wesen der Psyche zu untersuchen. Kôrper und Geist sind für mich blo& Aspekte der psychischen 
Realitât. Psychische Erfahrung ist die einzige unmittelbare Erfahrung. Kôrper ist so metaphysisch wie Geist. 
Fragen sie die modernen Physiker, was Kôrper sei, so sto&en Sie direkt auf die Anerkennung psychischer 
Realitât .] (Briefe 1,257). Voir aussi ETGCGJ 99. 
194 [_ Alles, was wir berühren oder womit wir in Kontakt kommen, verwandelt sich sofort in psychischen 
Inhalt. Dadurch sind wir eingeschlossen in einer Welt psychischer Bilder, von denen einige die Aufschrift 
"materieller Ursprung", andere die Aufschrift "geistiger Ursprung" tragen. Aber wie diese Inhalte als materielle 
Dinge an sich oder als geistige Dinge an sich aussehen, wissen wir nicht und kônnen wir nicht wissen, da wir 
sie nur als psychische Inhalte und als nichts anderes erfahren k6nnen. Aber ich behaupte nicht, da& 
materielle Dinge an sich oder geistige Dinge an sich psychischer Natur seien ...• ] (Briefe I, 322-323). Voir 
aussi Briefe II, 29 ; Briefe III, 177 ; GW l4JII, 330 ; EEI23 ; ETGCGJ 352-353. 
195 [_ Ich suche vielmehr mich an die unmittelbare Erfahrung zu halten und metaphysische Überzeugungen 
für oder wider auf sich beruhen zu lassen. lch bilde mir nicht ein, über oder jenseits der Psyche zu stehen, so 
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Au Dr Joseph Goldbrunner qui l'accusait de faire de la métaphysique, Jung répond: 
Vous n'avez apparemment pas su que je repose sur des bases 
épistémologiques kantiennes, ce qui veut dire qu'une affirmation ne pose 
pas son objet. Lorsque je parle de "Dieu", je parle exclusivement 
d'affirmations qui ne posent pas leur objet. Sur Dieu lui-même je ne 
peux rien dire, car d'après mes présupposés rien ne peut être dit sur 
Dieu. Toutes les affirmations concernent la psychologie de l'image de 
Dieu. C'est pourquoi la validité de pareilles affirmations n'est jamais 
métaphysique, mais toujours seulement psychologique. 196 
Quiconque est intelligent comprendra que le fait de me contenter de ce 
qui peut être expérimenté psychiquement et mon rejet de la 
métaphysique, n'entendent pas être une expression de scepticisme ou 
d'agnosticisme visant la foi ou la confiance en des puissances 
supérieures, mais disent plutôt à peu près la même chose que ce que 
Kant voulait dire lorsqu'il appela la chose en soi un « concept limite 
purement négatif ». Chaque affirmation sur le transcendant doit être 
évitée, car elle est toujours seulement une prétention ridicule de l'esprit 
humain qui est inconscient de ses limites. 197 
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Les gens qui s'adonnent à la métaphysique ne sont pas conscients du primat de 
l'inconscient sur la conscience et sur l'intellect. 198 Ils sont sous l'emprise de l'illusion de 
la toute-puissance de la conscience qui serait capable de s'approprier la réalité dans sa 
totalité. 
Pour Jung, le criticisme épistémologique a démontré l'impossibilité de prouver 
l'existence de Dieu 199 ou son inexistence, ainsi que de savoir ce que Dieu est en lui-
daf. ich sie gewissermaf.en von einem tranzendentalen Archimedischen Punkt aus zu beurteilen vermôchte. 
Ich bin bewulSt, in der Psyche befangen und zu nichts anderem befahigt zu sein, als zu beschreiben, was mir 
innerhalb der Psyche begegnet .• ] (GW 16, 131). Voir aussi GW 6, 176 ; GW 11,263-264; GW 18/II, 712-
713; CGJS448. 
196 [. Sie haben offenbar nicht gewulSt, daf. ich erkenntnistheoretisch auf Kantischer Grundlage stehe, was 
besagen will, daf. eine Aussage ihren Gegenstand nicht setzt. Wenn ich daher von "Gott" rede, so rede ich 
ausschlielSlich von Aussagen, welche ihren Gegenstand nicht setzen. Über Gott selber habe ich also nichts 
ausgesagt, weil nach meiner Voraussetzung über Gott an sich auch gar nichts ausgesagt werden kann. Alle 
Aussagen beziehen sich auf die Psychologie des Gottesbildes. Die Gültigkeit solcher Aussagen ist daher nie 
eine metaphysische, sondern stets nur eine psychologische .• ] (Briefe I, 368). Voir aussi 369; GW 13,62. 
197 [. Meine Begnügung mit dem psychisch Erfahrbaren und meine Ablehnung des Metaphysischen wollen, 
wie jeder Einsichtige verstehen wird, keine Geste des Skeptizismus oder Agnostizismus mit Spitze gegen den 
Glauben oder das Vertrauen in hôhere Mâchte bedeuten, sondern sie besagen ungefâhr dasselbe, was Kant 
meinte, als er das Ding an sich einen "lediglich negativen Grenzbegriff' nannte. Jegliche Aussage über das 
Tranzendente soli vermieden werden, denn sie ist stets nur eine lâcherliche Anmaf.ung des menschlichen 
Geistes, der seiner Beschrânktheit unbewulSt ist .• ] (GW 13, 62). Voir aussi GW 4, 165-166 ; Briefe I, 124 ; 
445. 
198 GW 13, 62. 
199 • En tant que croyant, vous vous situez dans l'optique selon laquelle la phrase "Dieu est" eo ipso a pour 
conséquence que Dieu est vraiment, alors que Kant a depuis longtemps et ce d'une façon irréfutable (dans sa 
critique de la preuve de 1'existence de Dieu d'Anselme) indiquer que le petit mot "est" ne peut plus signifier 
qu'une "copule dans le jugement" .• [fi Sie stehen als Glaubender auf dem Standpunkt, daf. der Satz "Gott ist" 
eo ipso zur Folge hat, daf. Gott dann wirklich sei, wâhrend Kant schon lângst und unwidersprechlich (bei 
seiner Kritik des Anselmschen Gottesbeweises) darauf hingewiesen hat, daf. das Wôrtchen "ist" nicht mehr 
bedeuten kônne als eine "Copula im Urteil" .• ] (Briefe II, 427). Voir aussi GW 7, 79 ; GW 18/1, 336. Notons 
aussi que la preuve cosmologique (qui conclut à l'existence de Dieu à partir de 1'existence contingente du 
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même. C'est la raison pour laquelle, Jung plutôt que de parler de Dieu, se réfère à 
l'archétype. 
2. 2. 2 Le dieu archétypal 
Jung distingue Dieu tel qu'il est en lui-même et Dieu tel qu'il est dans la psyché 
humaine, c'est-à-dire tel qu'il est perçu par l'être humain. Pour Jung, tout être humain 
a une représentation de Dieu ou de l'absolu, mais les images de Dieu ou de l'absolu 
sont très différentes d'une personne, d'une société, voir d'une culture à une autre. Ces 
différences comportent toutefois des ressemblances structurelles. Permettent-elles pour 
autant d'approcher Dieu tel qu'il est en lui-même? Nous ne le savons pas car c'est 
toujours au sein de la psyché que nous percevons ces ressemblances structurelles. 
C'est ce que Jung veut dire quand il affirme que la psyché conditionne la perception de 
l'absolu. Aussi, plutôt que de parler ici de Dieu ou de l'absolu, Jung emploie le terme 
d'archétype. Il s'agit en quelque sorte d'un niveau « intermédiaire» entre Dieu et les 
images que nous en avons. Le terme d'archétype ne dit rien sur la nature propre de 
Dieu, mais signifie que Dieu est cette partie de l'àme qui préexiste à la conscience et 
n'est pas pure invention de celle-ci. 2oo 
Au sein de la psyché humaine, Jung distingue entre archétype et image 
archétypale201 : l'archétype est et demeure en soi inconnu et inconscient, alors que 
l'image archétypale, elle, émerge à la conscience et est susceptible d'être connue. 
La découverte des archétypes 
Jung rencontre d'abord en lui-même, puis chez ses patients, des idées, des images, des 
motifs dont l'origine ne saurait être retracée à l'intérieur du temps vécu de chacune de 
ces personnes. 202 Il remarque aussi que ces contenus se manifestaient surtout chez les 
enfants, notamment entre trois et cinq ans dans les rêves,203 et chez les psychotiques et 
même les animaux. Le fait est d'autant plus remarquable que l'enfant a peu d'histoire 
et n'a donc pas eu suffisamment de temps ni d'expérience pour acquérir des 
représentations expliquant la nature de ses rêves et visions. Cela tend à montrer que 
dès le moment de sa naissance, l'enfant est doté de la possibilité de produire certaines 
images: 
monde) présuppose, selon Kant, l'argument ontologique et se trouve par le fait même disqualifié. La preuve 
téléologique (qui conclut à l'existence d'un sage architecte à partir de l'idée de l'ordre et de l'harmonie dans les 
choses) présuppose à son tour la preuve cosmologique et donc indirectement l'argument ontologique. C'est 
pourquoi elle aussi est rejetée par Kant. 
200 ETGCGJ 350. 
201 GW 8, 239-240. 
202 GW 5, 401 ; GW 10,21-22. 
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C'est à mon avis une grave erreur que de supposer que l'âme du 
nouveau-né est une tabula rasa, comme s'il n'y avait absolument rien 
dedans. Dans la mesure où l'enfant vient au monde avec un cerveau 
différencié déterminé par l'hérédité et partant, aussi individualisé, cela 
offre également, par rapport aux excitations sensorielles en provenance 
de l'extérieur, des dispositions non pas quelconques, mais spécifiques, ce 
qui tout simplement détermine un choix et une formation particulières 
(individuelles) de l'aperception. Ces dispositions sont des instincts et 
préformations dont la transmission par héritage peut être mise en 
évidence. Ces préformations sont les conditions, fondées sur les 
instincts, a priori et formelles de l'aperception. 204 
49 
La psychose, quant à elle, se caractérise par la régression à un état prénatal, c'est-à-
dire préhistorique. C'est précisément lorsque la régression atteint ce niveau le plus 
archaïque qu'émerge ce genre d'images. 205 Si le psychotique est en contact avec 
l'inconscient collectif, il n'est pas en mesure de s'y arracher car il a perdu la capacité de 
fonctionner comme moi et d'entrer en rapport avec le monde objectif, de sorte que ses 
fantaisies symboliques sont davantage le symptôme d'une désintégration que des 
représentations susceptibles d'être intégrées à la conscience de manière significative: 
« La différence entre ces créations et les produits dissociés des schizophrènes consiste 
dans le fait que les premières sont des figures de personnalités significatives, alors que 
ces produits sont au contraire des fragments desquels ne sont issus que des restes de 
sens. Ceux-ci sont vraiment des produits destructeurs. ,,206 Il s'agit du pôle négatif des 
archétypes qui rentre en compte dans la psychose. Quant aux animaux, Jung va même 
jusqu'à dire que chez eux « certains archétypes apparaissent déjà ,,207 étant donné que 
ce sont des êtres naturels dominés par leurs instincts et non des êtres historiques et 
culturels comme les humains. 
Tout cela indique que les archétypes ne sont pas acquis mais donnés 
naturellement. Ils ne sauraient être le fruit d'une cryptomnésie, 208 c'est-à-dire 
d'acquisitions enregistrées consciemment ou inconsciemment en mémoire, mais qui ont 
203 GW 9/1, 62. 
204 [. Es ist nun meines Erachtens ein grol5er Irrtum, anzunehmen, die Seele des neugeborenen Kindes sei 
tabula rasa in dem Sinne, ais ob überhaupt nichts drin sei. Insofern das Kind mit einem differenzierten, 
durch Hereditiit priideterminierten und darum auch individualisierten Gehirn zur Weit kommt, setzt es auch 
den von aul5en kommenden Sinnesreizen nicht irgendwelche Bereitschaften, sondern spezifische gegenüber, 
was ohne weiteres eine eigentümliche (individuelle) Auswahi und GestaItung der Apperzeption bedingt. Diese 
Bereitschaften sind nachweisbar vererbte Instinkte und Priiformationen. Letztere sind die auf Instinkte 
gegründeten, apriorischen und formaIen Bedingungen der Apperzeption. »] (GW 9/1, 81). Voir aussi 93 ; 
ETGCGJ351. . 
205 GW 5, 401 ; GW 6,525-526 ; GW 8, 160; GW 9/1,62; 81-82 ; GW 11,491-492 ; GW 16,27 ; GW 17, 
135; 138. 
206 [. Der Unterschied dieser Gebilde von den SpaItungsprodukten der Schizophrenie besteht darin, daIS 
erstere sinnvolle Persônlichkeitsgestaltungen sind, letztere dagegen Bruchstücke, denen nur Sinnreste 
zukommen. Letztere sind eigentliche ZerstÔrungsprodukte. ,,] (GW 8, 144). 
207 [. gewisse Archetypen schon bei den Tieren vorkommen. »] (GW 7,77). Voir aussi GW 17, 135. 
208 Briefe II, 442. 
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été oubliés, sans laisser la moindre trace, et qui réapparaissent soudainement à la 
conscience comme s'il s'agissait de quelque chose de nouveau, étranger jusque-là à la 
conscience, et sans lien apparent avec une expérience précédente, alors qu'en fait ce 
lien a été simplement oublié. La cryptomnésie est donc une sorte de mémoire 
cachée209 : 
On entend par là le fait de devenir conscient d'une image mémorielle qui 
n'est cependant pas d'abord reconnue comme telle mais plutôt, 
éventuellement, de manière secondaire seulement grâce â la 
reconnaissance après-coup ou au raisonnement abstrait. Ce qui est 
caractéristique de la cryptomnésie, c'est que l'image qui émerge ne porte 
pas les signes distinctifs de l'image mémorielle, c'est-â-dire qu'elle n'est 
pas reliée au complexe-moi surconscient. 210 
En plus de remarquer qu'il y a des images qui ne sont pas d'origine personnelle ou 
individuelle, Jung constate que ces images se trouvent souvent dans les mythes, les 
contes de fées, les légendes, le folklore,211 les rêves collectifs, les visions,212 les 
enseignements secrets,213 la poésie, les représentations issues de l'imagination 
active. 214 Il se tourne alors vers ces domaines pour les investiguer davantage, et il 
découvre que des motifs similiaires se retrouvent dans des mythes, des contes, des 
209 GW 1, 110; GW 18/1,217; EEI37. 
210 [. Man versteht darunter das Bewu&twerden eines Gedâchtnisbildes, welches aber nicht primâr als solches 
erkannt wird, sondern eventuell erst sekundâr auf dem Wege der nachtrâglichen Wiedererkennung oder des 
abstrakten Râsonnements. Charakteristisch für die Kryptomnesie ist, da& das auftauchende Bild nicht die 
Merkmale des Gedâchtnisbildes an sich trâgt, das heilit nicht mit betreffenden oberbewu&ten lch-Komp1ex 
verknüpft ist. »] (GW 1,90). Voir aussi 90-91; 95; 103-104; 114; GW 5, 401; GW 7,145; GW 17,128; EEI 
37. Jung donne un exemple d'un cas clinique où un patient possède des phantasmes dont l'origine ne saurait 
ètre expliquée par la cryptomnésie dans GW 9/1, 63-66. 
211 GW 6,525-526; GW 9/1, 15; GW 10,21-22; GW 11,574; GW 18/L 54 ; Briefe III, 45. 
212 GW 3,301 ; GW 9/1, 15; 169; 200 ; GW 16, 131 ; Briefe III, 45. 
213 GW 9/1, 15. 
214 GW 9/1, 62. L'imagination active est une technique thérapeutique développée par Jung et permettant à un 
individu par concentration, d'entrer en contact intentionnellement en contact avec les contenus symboliques 
issus de l'inconscient et les objectiver à la conscience, afm de modifier et d'élargir la conscience (GW 18/1, 
192). L'individu fIxe son attention sur une image, un point, une atmosphère, un événement, il laisse se 
développer une série d'image ayant leur vie propre et leur logique, et il en examine l'évolution (GW 9/1, 206-
207). Il s'agit en quelque sorte d'un rêve éveillé différent du rêve normal de par la participation active de 
l'individu. Jung ajoute qu'on peut aussi se servir de dessins, de peinture, des objets modelés, dans le même 
but: il faut saisir la série visuelle lorsqu'elle est encore vivante. Il est possible alors d'établir une sorte 
dialogue avec eux (GW 9/1, 207). Jung met en garde contre les dangers de cette objectivation: sans 
préparation, ni encadrement adéquat, elle peut, en particulier chez les individus atteints de maladie mentale, 
faire en sorte que les contenus inconscients inondent la conscience et provoquent alors de sêrieux dommages 
psychiques (GW 8,83; GW 9/1, 207; GW 18/1, 192). Pour décrire cette technique, Jung préfère le terme 
d'" imagination» à celui de " fantaisie» car, dit-il, les représentations fantaisistes ressemblent plutôt à des 
impressions fugitives, à de la rèverie, alors que les contenues imaginatifs ont une orientation plus nette (GW 
18/1, 187-188). Pour ètre en mesure d'observer la maturation des situations oniriques le moi doit devenir un 
témoin vigilant, et non s'adonner à la rêverie. Jung ajoute: • Une fantaisie est plus ou moins une découverte 
personnelle et reste à la surface des choses personnelles et des attentes conscientes. L'imagination active 
signifie au contraire, comme le dit l'expression, que les images ont leur vie propre et que les événements 
symboliques se développent même selon leur logique propre, c'est-à-dire naturellement, lorsque 
l'entendement conscient n'interfère pas. » [. Eine Phantasie ist mehr oder weniger eine eigene Erfmdung und 
verbleibt auf der ObeIilâche persônlicher Dinge und bewu&ter Erwartungen. Aktive Imagination hingegen 
bedeutet, wie es der Ausdruck besagt, da& die Bilder ihr eigenes Leben haben und da& die symbolischen 
Introduction 51 
textes religieux, appartenant à diverses cultures situées tantôt à des lieux différents 
(espace), tantôt à des époques différentes (temps), ou les deux à la fois. Il tente 
d'expliquer ces similarités par des contacts entre différentes cultures ou par des 
transmissions d'une époque à une autre. Dans bien des cas, cela s'avère impossible: 
« Bien que tradition et propagation se fonnent par migration, il y a toutefois, comme 
nous l'avons déjà dit, de très nombreux cas qui ne peuvent être expliqués de cette 
manière mais exigent plutôt l'hypothèse d'une nouvelle fonnation 
"autochtone". »215 Jung vient donc à la conclusion que ces homologies structurelles 
« omniprésents dans l'espace et le temps, d'origine inconnue, peuvent se présenter à 
nouveau même là où la transmission par la migration des peuples est exclue. »216 
Jung est impressionné par la présence de forces transpersonnelles et 
universelles dans les profondeurs de la psyché. Le fait que certains thèmes, images, 
figures reviennent toujours dans ces représentations symboliques, mythologiques ou 
religieuses d'individus et groupes sociaux inconnus les uns des autres, l'amène à parler 
d'images primordiales et à postuler l'existence d'archétypes pour rendre compte et 
expliquer ces homologies de structure. 217 On a souvent voulu discréditer ce concept en 
le qualifiant de métaphysique. Ce concept a cependant chez Jung le statut ontologique 
d'une construction hypothétique: il s'agit d'abord et avant tout d'une hypothèse, et non 
d'une hypostase,218 puisqu'il n'est jamais vu en lui-même, mais postulé pour rendre 
compte de certaines analogies de structure au sein de phénomènes divers. Son 
existence est reconnue à ses effets, et non par perception directe. 219 
Jung introduit l'idée d'archétype dans Wandlungen und Symbole der Libido. 
Beitrage zur Entwicklungsgeschichte des Denkens220 (Transformations et symboles de la 
libido. Contributions au développement de l'histoire de la pensée) publié en 1912 et qui 
amorcera sa rupture définitive avec Freud. En 1912, il emploie le tenne d'« image 
primordiale» (<< urtümliches Bild », « Urbild », « Vorbild ») emprunté à l'historien suisse 
d'expression allemande Jakob Buckhardt (1818-1897)221 et qui désigne les schèmes 
communs à un ensemble de représentations et de comportements. En 1917, dans Zwei 
Ereignisse sich sogar nach ihrer eigenen Logik entwickeln - das hellit natürlich, wenn der bewuf,te Ver stand 
nicht dazwischentritt. »] (GW 18/1, 188). 
215 [. Obschon Tradition und Verbreitung durch Migration zu Recht bestehen, so gibt es, wie schon gesagt, 
dennoch überaus zahlreiche Fiille, die aus solcher Herkunft nicht erklârt werden kônnen, sondern die 
Annahme einer "autochtonen" Wiederentstehung erfordern. »] (GW 9/1, 169). 
216 [« Sie sind allgegenwârtig in Raum und Zeit, unbekannten Ursprungs, und kônnen sich selbst da 
reproduzieren, wo Überlieferung durch Vôlkerwanderung ausgeschlossen ist. »] (GW 18/1, 252). Voir aussi GW 
3,301; GW 8,131; GW 11,67; GW 16,101 ; Briefe III, 45. 
217 GW 3,301; GW 6,177-178; 446; GW 7,77; 107; GW 8,160; 240; GW 10,23; GW 11, 67; 366; GW 
13,21 ; GW 16, 101 ; 131-132; GW 18/1, 248. 
218 Briefe II, 373-374. 
219 GW Il, 165. 
220 GW 5. 
221 GW 5,54 ; GW 7,73 ; Briefe II, 25. 
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Schriften über Analytische Psychologie222 (Deux écrits sur la psychologie analytique), la 
même idée revient sous le terme de «dominant» de l'inconscient collectif. C'est 
seulement à partir de 1919 que Jung emploie le terme d'« archétype» dans un essai 
s'intitulant « Instinkt und Unbewufltes » (<< Instinct et inconscient »),223 dans le but de 
préciser la différence entre la structure et le contenu de l'image archétypale. 
En désignant des homologies structurelles par le terme d'archétype, Jung 
s'inspire entre autres de Platon (<< IdéejEidolajEidos »),224 Augustin (<< EidosjIdea »),225 
Kant (<< Kategorien ») 226; Schopenhauer (<< Idee »)227; Lévy-Bruhl (<< représentations 
collectives »),228 Hubert et Mauss (<< catégorie a priori de l'imagination »).229 Le 
rapprochement que Jung fait avec Platon et Augustin n'est pas très heureux, car pour 
Jung les archétypes sont des catégories psychologiques, alors que pour Platon et 
Augustin ce sont des catégories ontologiques. Certes, ces derniers cherchent à rendre 
compte d'une identité sous-jacente à une multiplicité, mais dans le cas de Jung, il 
s'agit de rendre compte de similarités thématiques au niveau d'une multitude d'images 
psychiques et de comportements qui s'en inspirent et non, comme chez Platon et 
d'Augustin, de ce qui «est» tout simplement commun à des êtres différents. La 
similitude entre le concept d'archétype chez Platon et Augustin d'une part et Jung 
d'autre part tient à leur caractère collectif, c'est-à-dire transpersonnel, universel, au-
delà du temps et de l'espace. 
Archétypes et images archétypales 
Les représentations sont déterminées dans leur structure par les archétypes, et dans 
leur forme, par le milieu socio-historique et culturel dans lequel elles prennent 
naissance. 23o Les archêtypes sont des postulats permettant de rendre compte de la 
convergence des images archétypiques propres à une situation historique et selon un 
contexte socio-historique et culturel donné. En d'autres termes, les archétypes rendent 
222 GW 7. 
223 GW 8, 149-160. 
224 GW 3,274; GW 9/1, 14; 92; 95; GW 14/1, 112; Briefe II, 25. 
225 GW 9/1, 14; GW Il,519; GW 18/1,53 ; GW 11,519; Briefe II, 25. Dans le méme ordre d'idée, Jung 
référe aussi aux auteurs suivants: Philo 'Iudaeus (dans le De opificio mundz), lrenaeus (dans le Adversus 
omnes haereses, 2, 6), Dionysius Aeropagita (dans le De caelesti hierarchia, et De divinis nominibus), Hermes 
Trismegistus (dans le Tractatus aureus, et Corpus Henneticum) ; Vigenerus (dans le Tractatus de igne et sale) 
(GW 9/1, 14). D'autres références sont faites au Corpus Henneticum dans le GW 9/1, 92 ; Briefe II, 25. 
226 GW 8, 158; GW 10,23. 
227 GW 6, 449 ; GW 8, 158. 
228 GW 8,144; GW 9/1,14; 55; GW 14/II, 300; GW 16,25; BriefeUI, 151. Le philosophe et anthropologue 
Lucien Lévy-Bruhl (1857-1939) emploie ce terme pour désigner les formes socio-culturelles de la mentalité 
primitive préexistant et survivant aussi aux membres d'une tribu. 
229 GW 8, 144; GW 9/1, 55; 82; GW 16, 25. Jung réfère aussi aux auteurs suivants, bien que plus 
rarement: Adolf Bastian (<< Elementar/Urgedanken ») (GW 9/1, 55; 95); Hermarzn Usener (<< unbewuBte 
Gedanken ») (GW 9/1,95). 
230 Briefe II, 168. 
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compte des homologies structurelles des diverses objectivations du divin, alors que le 
contexte socio-historique et culturel rend compte des différences. Dans le langage de 
l'hylémorphisme traditionnel, les archétypes ont trait à lafonne231 d'une représentation, 
notamment religieuse, alors que le contexte socio-historique et culturel nous en donne 
la matière. 232 Afin de rendre le concept d'archétype, difficile à comprendre, {( plus 
accessible », Jung suggère 
un parallèle au monde de la minéralogie, notamment la soi-disant grille 
de cristal. Cette grille représente le système axial du cristal. Dans la 
solution alcaline originelle, elle est invisible, comme si elle n'était pas 
présente; et pourtant elle l'est en ce que d'abord les ions, puis les 
molécules se groupent autour des points (idéaux) d'intersection des 
axes. Il n'yen a qu'une, la grille de cristal pour les millions de cristaux 
d'une même composition semblable. Aucun cristal individuel ne peut 
parler de sa grille, car il s'agit de la seule et même qui est présupposée 
pour tous (et pour ainsi dire aucune ne la réalise pleinement !) Elle est 
partout une et la même et "éternelle". 
Les archétypes se prêtent à des expressions infiniment variées, mais {( sans perdre leur 
modèle de base. Il y a par exemples plusieurs représentations du motif des frères 
ennemis, mais il n'y a qu'un seul motif. »233 D'une densité illimitée, {( chaque archétype 
est susceptible d'un développement et d'une différenciation infinie. »234 Les unités de 
signification des archétypes peuvent être appréhendées intuitivement à travers une 
phénoménologie de leur manifestation. On ne peut qu'esquisser quelques modèles 
approximatifs des archétypes, qui restent en eux-mêmes insaisissables. C'est pourquoi 
Jung peut affirmer que {( l'archétype serait en quelque sorte, pour le dire avec Kant, le 
noumène de l'image, que l'intuition perçoit et crée dans la perception. »235 Jung utilise 
la figure du cercle (circonférence) avec son centre pour représenter la relation des 
231 Le mot « forme « est bien entendu compris dans un sens complètement différent, voire contraire, que dans 
les lignes précédentes. 
232 [« Um die sen vielleicht schwer verstândlichen BegrifI zugânglicher zu machen, môchte ich eirle Parallele 
aus der Mirleralogie nehmen, nfunlich das sog. Kristallgitter. Dieses Gitter stellt das Axialsystem des Kristalls 
dar. In der Mutterlauge ist es unsichtbar, wie nicht vorhanden, und doch ist es vorhanden, indem zuerst die 
Ionen sich um die (ideellen) Achsenschnittpunkte gruppieren und dann die Moleküle. Es gibt nur eines, das 
Kristallgitter für die Millionen Kristalle gleicher Zusammensetzung. Keirl individueller Kristall kann von 
seinem Gitter reden, denn er ist ein und dieselbe Voraussetzung aller (und sozusagen keiner verwirklicht es 
vollkommen!). Es ist überall eirles und dasselbe und ·'ewig". «l (Briefe II, 14). Voir aussi GW 9/1, 95-96. Jung 
se réfère à l'universalité, à l'irltemporalité et à la non-spatialité des archétypes aussi dans Briefe III, 343. 
233 [« lm Gegenteil ist der Archetypus eine Tendenz, Vorstellungen zu erzeugen, die sehr variabel sirld, ohne 
ihr Grundmunster zu verlieren. Es gibt, zum Beispiel, viele Darstellungen des Motivs der feindlichen Bruder, 
aber es gibt nur ein Motiv. «1 (GW 18/1,248). Voir aussi GW 10, 22. 
234 [" Jeder Archetypus ist unendlicher Entwicklung und Differenzierung fiihig. «l (GW 12, 25) «Les images 
primordiales sont susceptibles de changements infmis et restent pourtant constamment identiques, mais c'est 
seulement dans de nouvelles formes qu'elles peuvent être saisies de nouveau.« [. Die Urbilder sirld 
unendlicher Wandlung fiihig und bleiben doch stets dieselben, aber nur irl neuer Gestalt kônnen sie aufs 
neue begrifIen werden. «l (GW 16, 198). 
235 [« Der Archetypus wiire, um mit Kant zu reden, etwa das Noumenon des Bildes, welches die Intuition 
wahrnimmt und im Wahrnehmen erzeugt. »l (GW 6, 429). Voir aussi GW 8, 240-241 ; GW Il, 366 ; Briefe II, 
14 ; 186. 
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manifestations ou images archétypales à l'archétype. Le centre est l' « un », au-delà de 
la circonférence, qui se rapporte, elle, au multiple. Les différentes manifestations sont 
dans un rapport de parallélisme structurel et de convergence avec le centre, c'est-à-dire 
l'archétype. En d'autres termes, la présence d'homologies structurelles au sein des 
différentes images est un phénomène de synchronicité. 
L 'hypothèse de l'archétype amène Jung à postuler l'existence d'un inconscient 
collectif qui se situerait au-delà de l'inconscient personnel.236 Encore une fois, il insiste 
pour affirmer que nous avons affaire ici à un concept empirique et non pas 
métaphysique. 237 
L'inconscient personnel a trait à des perceptions, impressions, expériences, 
données, propriétés, pensées, images acquises durant notre vie et conservées en 
mémoire, mais que nous avons oubliées ou refoulées. 238 Mais il a trait aussi à des 
perceptions subliminales: « En plus de l'oubli, il y a des perceptions latentes, que ce 
soient de simples perceptions sensorielles en deça du seuil d'écoute ou à l'extérieur du 
champ de vision, que ce soient des perceptions conceptuellement conçues (des 
aperceptions) de processus internes ou externes. »239 Les perceptions subliminales 
concernent des choses que nous voyons, entendons, sentons ou goûtons sans les 
remarquer, soit parce que notre attention est occupée ailleurs, ou encore parce que 
l'excitation des sens est trop faible pour être consciemment discernable. L'inconscient 
les a toutefois notées, et c'est pourquoi elles exercent sur nous une influence malgré 
tout non négligeable. L'inconscient personnel comporte aussi des combinaisons 
subliminales qui ne sont pas assez conscientes,240 ainsi que certaines formes 
anticipations futures. 241 En principe, tous ces contenus sont susceptibles d'être 
rappelés à la conscience,242 bien que dans les faits il ne s'agisse que d'une partie. La 
venue à la conscience est pour certains contenus volontaire, et involontaire pour 
d'autres. 243 
L'inconscient collectif, lui, est moins différencié que l'inconscient personnel, et 
plus nous entrons profondément dans l'inconscient, passant du personnel au collectif, 
plus nous rencontrons des contenus qui sont communs à un grand nombre de 
236 GW 5, lB; GW 6,519; GW 7, 155; GW B, 231 ; GW 9/1, 169; GW 10,22; GW 11,292; GW lB/II, 606 ; 
Briefe II, 13. 
237 GW 9/1,57; GW 13, 15. 
238 GW 6, 519; GW 7,143-144; GW B, 175; 212; GW 9/1,55; 169; GW 15,92; GW 17, 134 ; GW lB/l, 
53; GW lB/II, 51B ; 649 ; CGJS SB; EEI3S. 
239 [. Au&er dem Vergessen gibt es unterschwellige Wahmehmungen, seien es einfache Sinneswahrnehmungen 
unter der Gehôrreizschwelle oder aus dem au&eren Gesichtsfeld, seien es begrifilich aufgefa&te 
Wahrnehmungen (Apperzeptionen) innerer oder au&erer Vorgiinge. »] (GW 10,21). Voir aussi GW 6,519; GW 
17, 134; GW lB/II, 5lB, 649 ; EEI23, 34. 
240 GW lB/II, 649. 
241 GW B, 212; GW 18/II, 518. 
242 GW 9/II, 16 ; GW 15,92-93. 
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personnes différentes, indépendamment de l'espace et du temps,244 et plus le monde 
devient unifié. C'est en vertu de ces contenus communs que ces différentes personnes 
sont unies les unes aux autres: 
Pour repérer la similarité des psychés humaines, je dois plonger dans la 
les fondements de la conscience. J'y trouve ce qui les rend identiques. 
En fondant une théorie sur ce qui les unit toutes, j'explique la psyché à 
partir de ce qui, en elle, est son fondement et origine. Mais pour autant, 
je n'explique rien de ce qui en elle relève de la différenciation historique 
ou individuelle. 245 
Dans les profondeurs de la psyché se trouvent des couches formées non pas sur un 
intervalle de temps appartenant à la vie d'une seule personne,246 mais sur plusieurs 
milliers d'années, et même au-delà: 
... les contenus de l'inconscient collectif ne sont pas seulement des 
résidus archaïques de modes fonctionnels spécifiquement humains, 
mais ils sont aussi les résidus de fonctions de la lignée animale des 
ancêtres de l'être humain dont la durée fut beaucoup plus grande que la 
période relativement courte de l'existence humaine proprement dite. 247 
Cette stratification des expériences millénaires avec leurs contenus universaux 
constitue l'inconscient collectif248 L'idée de l'inconscient collectif vint à Jung au cours 
d'un rêve dans lequel il visite une maison de plusieurs étages, chacun datant d'une 
époque différente toujours plus ancienne au fur et à mesure qu'il descendait. 249 
Comme l'a bien souligné Walter A. Shelburne, il ne faut pas confondre 
l'inconscient collectif avec la conscience collective. 250 Cette dernière, en partie consciente 
et en partie inconsciente, est constituée des vérités généralement acceptées, comme les 
croyances, valeurs, idéaux unissant une communauté, et sert de fond idéologique et 
culturel commun à une collectivité. La conscience collective a sa source dernière dans 
l'inconscient collectif; c'est lui qui est originellement responsable de l'apparition à la 
conscience de nouvelles idées, idéaux, valeurs, systèmes religieux et éthiques, ainsi que 
243 GW 9/II, 13; GW Il,292. 
244 GW 6, 519; 525-526; GW 8, 156; GW 9/I, 13-14; GW 9/II, 16; GW 16, 104; GW 18/1,53; Briefe III, 
343. 
245 [« Um die Gleichartigkeit der menschlichen Psychen aufzufmden, muf> ich schon in die Fundamente des 
Bewuf>tseins hinuntersteigen. Dort fmde ich das, worin aile einander gleichen. Gründe ich eine Theorie auf 
das, was aile verbindet, so erklâre ich die Psyche aus dem, was an ihr Fundament und Ursprung ist. Damit 
aber erklâre ich nichts von dem, was an ihr historische oder individuelle Differenzierung ist. »] (GW 6, 526). 
246 GW 9/1,55; 169. 
247 [.... die InhaIte des kollektiven Unbewuf>ten sind nicht nur die Residuen archaischer, spezifisch 
menschlicher Funktionsweisen, sondern auch die Residuen der Funktionen der tierischen Ahnenreihe des 
Menschen, deren Dauer ja unendlich viel grôf>er war ais die relativ kurze Epoche spezifisch menschlichen 
Daseins. »] (GW 7, 105). 
248 GW 5,18; GW 6,177-178; 446; 519; 525-526; GW 7,102; 155; GW 8,132; GW 17, 135. 
249 GW 10, 45 ; EEI56. 
250 GW 8, 244 ; MLTCGJ 30-32. 
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des grandes intuitions à la base des découvertes scientifiques. Toutefois, la qualité 
symbolique de tout cela peut éventuellement se perdre même lorsque le travail de 
l'interprétation des générations successives cherche à intégrer cette qualité symbolique 
à la culture. On peut observer cela par exemple dans la différence entre l'expérience 
originelle d'une communauté religieuse comme l'Église et le dogme promulgué et établi 
par la suite. L'inconscient collectif et la conscience collective forment la psyché 
collective. L'individu a donc une relation interne et externe au collectif. 
Les contenus de l'inconscient personnel peuvent être refoulés, car ils ont été 
acquis par l'humain; mais les contenus de l'inconscient collectif, eux, ne le sont pas, 
car ils n'ont jamais été acquis, et ils n'ont jamais été présents à la conscience. 251 
L'inconscient personnel est historique, alors que l'inconscient collectif est naturel. Cet 
aspect naturel rencontre deux sortes de contenus au sein de l'inconscient collectif: au 
plan physico-biologique, les instincts; au plan spirituel, les archétypes. 252 Tous les 
éléments appartenant à l'inconscient personnel et collectif constituent la matrice de la 
conscience.253 Même s'il a découvert l'aspect collectif ou naturel de la psyché, Jung n'en 
oublie et n'en déprécie pas pour autant son aspect individuel et historique, 
contrairement à ce que pensent certains commentateurs: 
L'explication du psychique sur la base de la similarité est sans doute 
non seulement possible, mais pleinement justifiée. Si je veux cependant 
compléter l'image pour la rendre à son intégralité, je dois garder sous 
les yeux le fait de la diversité des psychés, car la psyché individuelle 
consciente appartient tout autant au tableau général de la psychologie 
que ses fondements inconscients. 254 
L'archétype est une sorte de forme vide, différente de la diversité des images qui en sont 
l'expression, et sont appelées pour cette raison archétypales ou archétypiques. 255 Nous 
n'héritons pas du contenu actuel de la conscience, c'est-à-dire des images archétypales 
des générations qui nous précédés, mais seulement des possibilités de ces images. À la 
naissance, l'être humain n'est pas une tabula rasa. 256 Les archétypes ne sont donc pas 
des représentations héritées, mais des possibilités héritées de représentations. Les 
archétypes sont transmis génétiquement,257 alors que les images archétypales sont le 
251 GW 9/I, 203 ; GW 9/II, 13; GW 15,93. 
252 GW 8, 156 ; 160. 
253 GW 8, 244 ; GW 15, III ; GW 18/II, 649. 
254 [« Zweifellos ist die Erklârung des Psychischen auf der Grundlage der Gleichartigkeit nicht nur môglich, 
sondern auch vôllig berechtigt. Will ich aber das Bild der Psyche zu seiner Vollstândigkeit ergânzen, so mu~ 
ich mir die Tatsache der Verschiedenartigkeit der Psychen vor Augen halten, denn die bewu~te individuelle 
Psyche gehôrt ebensowohl in ein allgemeines Gemiilde der Psychologie wie ihre unbewu~ten Fundamente .• j 
(GW6,526). 
255 GW 9/I, 61. 
256 GW 9/I, 81 ; GW 18/II, 578. 
257 GW 10,22; GW 9/I, 95 ; GW Il,67; 123; Briefe III, 104. 
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fruit d'une acquisition historique individuelle ou sociale. Elles appartiennent à une 
culture, alors que les archétypes sont anhistoriques, donnés a priori, du moins au sens 
où ils sont les mêmes pour tous, bien qu'ils soient en eux-mêmes inconnus: 
Je rencontre constamment à nouveau le malentendu selon lequel les 
archétypes seraient déterminés, c'est-à-dire seraient une sorte de 
« représentation» inconsciente. C'est pourquoi, il faut souligner encore 
une fois le fait que les archétypes soient déterminés non pas au niveau 
du contenu, mais seulement de la forme, et là encore d'une manière très 
limitée. 1 ... ] L'archétype est en soi un élément vide, formel, qui n'est rien 
d'autre qu'une "facultas praefonnandf' , une possibilité de forme 
représentative donnée a priori. Les représentations ne sont pas héritées; 
ce sont les formes qui le sont, qui correspondent sur ce point aux 
instincts, eux aussi déterminés formellement. 258 
La ressemblance entre les archétypes et les instincts réside dans le fait que les 
instincts, plutôt que d'être des comportements hérités génétiquement, sont des 
dispositions à produire certains comportements lorsqu'ils sont activés par les stimulis 
appropriés provenant de l'environnement. La psyché suit un développement analogue 
de « pattern» phylogénétique à la même manière dont le corps développe certains 
modes d'interaction conditionnés par l'évolution pour répondre aux stimulis externes et 
internes. Mais les archétypes ne sont pas des instincts psychiques pour autant. Certes 
dans la mesure où la psyché n'est pas séparée du corps, les archétypes constituent des 
contre-parties psychiques parallèles aux modes de réponse corporelle, et c'est ce genre 
de considérations qui incite Jung à croire à la possibilité de la présence d'archétypes 
même chez les animaux. Mais chez ces derniers, les archétypes et les instincts existent 
dans un état de relative indifférenciation, alors que chez l'être humain, les archétypes 
se différencient des instincts et deviennent la forme qui les régule. Les archétypes sont 
en fait le sens des instincts. Dans la mesure où ils ne sont connus que par leurs effets, 
l'idée selon laquelle ils existent comme catégories a priori est le fruit d'une inférence 
inductive tirée de la réapparition constante de certains motifs. Alors que les images 
258 [. !ch begegne immer wieder dem M~verstii.ndnis, daiS die Archetypen inhaltlich bestimmt, das he~t eine 
Art unbewuiSter 'Vorstellungen" seien. Es muiS deshalb nochmals hervorgehoben werden, daiS die Archetypen 
nicht inhaltlich, sondern bloiS formal bestimmt sind, und letzteres nur in sehr bedingter Weise. [ ... 1 Der 
Archetypus ist ein an sich leeres, formales Element, das nichts anderes ist als eine "facultas praeformandi", 
eine a priori gegebene Môglichkeit der Vorstellungsform. Vererbt werden nicht die Vorstellungen, sondern die 
Formen, welche in dieser Hinsicht genau den ebenfalls formal bestimmten 1nstinkten entsprechen. -1 (GW 9/1, 
95) • On ne doit pas se représenter les fantaisies mythologiques comme étant des représentations héritées. Il 
ne s'agit aucunement de cela, mais plutôt de possibilités innées de représentations, de conditions a priori de 
représentation imaginaire, comparable aux catégories kantiennes. Les conditions innées ne donnent aucun 
contenu mais procurent plutôt aux contenus acquis des formations déterminées. » [. Man darf sich nun nicht 
etwa vorstellen, daiS die mythologischen Phantasien vererbte Vorstellungen seien. Davon ist keine Rede, 
sondern es sind angeborene Vorstellungsmôglichkeiten, Bedingungen des phantastischen Vorstellens a priori, 
etwa vergleichbar den kantschen Kategorien. Die angeborenen Bedingungen geben keine 1nhalte, sondern 
erteilen erworbenen 1nhalten bestimmte Formungen .• ] (GW 10, 23). Voir aussi GW 3, 301 ; GW 5, 18 ; 401 ; 
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archétypales se rapportent au connu et au conscient, ou encore à l'inconscient 
personnel, et donc à l'histoire et au temps; les archétypes, eux, se rapportent à 
l'inconnu, à l'inconscient, plus spécifiquement collectif, à la nature et à l'éternité. C'est 
pourquoi aucune image de Dieu ou de l'absolu ne doit être prise d'une manière littérale, 
mais toujours d'une manière symbolique, c'est-à-dire comme renvoyant possiblement à 
quelque chose d'autre à venir, à de nouvelles manifestations. 
Les archétypes sont non seulement inconnus en eux-mêmes, mais leur origine 
demeure pour Jung un mystère; ce qui ne l'empêche pas de risquer néanmoins 
quelques hypothèses. Car s'ils ont, à ce qu'il lui semble, une origine préhistorique et un 
caractère intemporel, cela ne veut pas dire qu'ils n'ont rien à voir avec l'histoire. Ils se 
sont probablement formés au cours de l'évolution, et Jung émet d'abord l'hypothèse 
selon laquelle les archétypes constituent une sorte de condensation d'expériences qui, 
répétées et issues de situations typiques, auraient laissé des traces dans la psyché 
humaine: 
Ces archétypes, dont la nature la plus intime est inaccessible à 
l'expérience, représentent la cristallisation du fonctionnement psychique 
de la lignée ancestrale, c'est-à-dire les expériences accumulées par 
répétition des millions de fois et condensées dans des types. Dans ces 
archétypes sont ainsi représentées toutes les expériences survenues sur 
cette planète depuis le début des temps. Ces expériences sont d'autant 
plus profilés dans l'archétype, qu'elles ont été fréquentes et intenses. 259 
Considéré comme l'arrière-plan historique de la psyché, l'inconscient 
contient dans une forme concentrée la suite complète des engrammes 
qui, depuis un temps incroyablement long, ont déterminé la structure 
psychique actuelle. Les engrammes ne sont rien d'autres que des 
fonctions de trace, indiquant de quelle manière en moyenne et le plus 
souvent et le plus intensément, la psyché humaine a fonctionné. Ces 
fonctions d'engramme se présentent comme des motifs et des images 
mythologiques, qu'on peut documenter prouvables comme étant en 
partie identiques et en partie très similaires chez tous les peuples, et 
aussi dans les matériaux inconscients de l'homme moderne. 26o 
GW 6,519; GW 7, 146; GW 8; 131 ; 408 ; GW 9/I, 56 ; 81-82 ; 95 ; GW 11, 123; GW 13,21 ; GW 15,93 ; 
GW 16, 101 ; GW 18/II, 552; 579; BriefeH, 14; 374; BriefeIII, 45; 273; EEI67; ETGCGJ 349. 
259 [. Diese Archetypen, deren innerstes Wesen der Erfahrung unzugânglich ist, stellen den Niederschlag des 
psychischen Funktionierens der Ahnenreihe dar, das he~t die durch millionenfache Wiederholung 
aufgehâuften und zu Typen verdichteten Erfahrungen des organischen Daseins überhaupt. In die sen 
Archetypen sind daher alle Erfahrungen vertreten, welche seit Urzeit auf diesem Planeten vorgekommen sind. 
Sie sind im Archetypus um so deutlicher, je hâufiger und je intensiver sie waren .• j (GW 6, 428-429). 
260 [. Das UnbewuBte, betrachtet als der historische Hintergrund der Psyche, enthâlt in konzentrierter Form 
die ganze Abfolge der Engramme, welche seit unmeBbar langer Zeit die jetzige psychische Struktur bedingt 
haben. Die Engramme sind nichts anderes als Funktionsspuren, welche andeuten, in welcher Art 
durchschnittlich und am hâufigsten und intensivsten die menschliche Psyche funktioniert hat. Diese 
Funktionsengramme stellen sich dar als mythologische Motive und Bilder, wie sie teils identisch, teils sehr 
âhnlich bei allen Viilkern vorkommen und auch in den unbewuBten Materialien des modernen Menschen 
unschwer nachzuweisen sind. "1 (GW 6, 177-178). Voir aussi 446; GW 7, 102. L'engramme" consiste en des 
cristallisations ou des correspondances structurelles des activités psychiques répétées d'innombrables fois 
dans la vie des ancêtres. Mais inversement, c'est aussi le type et le déclencheur, à chaque fois présent a priori 
Introduction 59 
Il n'est cependant pas facile de déterminer les origines de cette évolution, et Jung pense 
même que des humanoïdes habitant sur une autre planète auraient pu avoir d'autres 
archétypes. Mais cela demeure pour lui une question ouverte. 
Si d'un point de vue scientifique, les archétypes peuvent être considérés comme 
des dépôts mnésiques issus de condensations dues aux innombrables répétitions 
d'expériences similaires, Jung a toutefois des doutes quant au fait qu'il s'agisse là de 
l'explication ultime concernant de l'origine des archétypes. En effet, pour le dire avec 
Walter A. Shelburne, Jung est loin d'être indifférent au dilemme de l'œuf et de la poule. 
Pour cette raison, les archétypes peuvent être considérés non seulement comme des 
produits d'expériences passées, mais aussi comme ce qui conditionne l'expérience. 261 
Plutôt que de les considérer simplement comme des produits issus de l'influence du 
plan physique sur le psychique, Jung les considère comme étant intrinsèques à la 
psyché elle-même: 
Le fait que le Soleil ou la Lune ou les processus météorologiques 
apparaissent au moins sous des formes allégorisées indique une 
indépendante collaboration de la psyché qui ne peut donc aucunement 
être simplement le produit ou le stéréotype des conditions 
environnementales. Car alors, d'où pourrait-elle donc tenir la capacité 
d'adopter un point de vue à l'extérieur des perceptions sensorielles? [ ... ] 
Compte tenu de telles questions, la théorie naturaliste-causale des 
engrammes de Semon ne peut plus suffire. Nous sommes forcés 
d'admettre que la structure donnée du cerveau ne doit pas sa nature 
particulière seulement à l'influence des conditions environnantes, mais 
aussi et tout autant à la constitution propre et autonome de la matière 
vivante, c'est-à-dire à une loi inhérente à la vie. 262 
Dans le cours de son œuvre, Jung en viendra à délaisser l'ancienne perspective 
lamarkienne pour approfondir toujours davantage ce nouveau point de vue et concevoir 
que les archétypes se développent comme part intégrante des patterns de 
fonctionnement de la psyché. 
et de l'activité correspondante. » [« Es besteht aus den strukturellen Niederschlagen oder Entsprechungen 
jener psychischen Tatigkeiten, die unziihlige Male im Leben der Vorfahren wiederholt wurden. Umgekehrt ist 
es aber auch der jeweils a priori vorhandene Typus und Veranlasser der entsprechenden Tatigkeit. »] (GW 17, 
135). C'est la théorie des engrammes exposée par Richard Semon dans son ouvrage The Mneme qui a amené 
Jung à concevoir les archétypes comme des dépôts mnémiques. 
261 MLTCGJ 53. 
262 [. Die Tatsache, da!!. die Sonne oder der Mond oder die meteorologischen Vorgiinge zum mirIdesten 
ailegorisiert auftreten, weist uns aber auf eine selbstiindige Mitarbeit der Psyche hirI, welche also irI die sem 
Faile keirIeswegs blo~ Produkt oder Abklatsch der UmweltbedirIgungen seirI kann. Denn woher bezoge sie 
dann ûberhaupt die Fiihigkeit zu eirIem Standpunkt au~erhalb der SirIneswahrnehmung? [ ... ] lm HirIblick 
auf solche Fragen genûgt die naturwissenschaftlich-kausale Engrammtheorie von Semon nicht mehr. Wir 
mûssen daher notgedrungen annehmen, da!!. die gegebene Hirnstruktur ihr SoseirI nicht blo~ der EirIwirkung 
der UmweltbedirIgungen verdankt, sondern ebensowohl auch der eigenrumlichen und selbstiindigen 
Beschaffenheit des lebenden Stoffes, das heilit also eirIem mit dem Leben gegebenen Gesetz. »] (GW 6, 447). 
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Les archétypes avec lesquels nous avons affaire aujourd'hui sont relativement 
stables et peu susceptibles au changement; ce qui se modifie ce sont les images 
archétypales, mais non les archétypes. Ceci tient au fait que les archétypes, qui se sont 
formés au cours des millénaires, ont atteint une forme permettant à l'être humain de 
s'adapter de façon optimale à son environnement. Tel qu'il existe depuis déjà plusieurs 
milliers d'années, le corps humain est d'une telle complexité qu'il offre d'extraordinaires 
possibilités d'adaptation à son milieu ; on ne s'attend donc pas à voir l'être humain 
acquérir de nouveaux organes. Comme le fait remarquer Walter A. Shelburne, la 
chance que quelques changements au niveau du génotype humain soient accompagnés 
d'une amélioration au niveau du reste de la structure d'ensemble de l'homme, et soient 
compatibles avec le reste des génotypes existants, est très réduite,263 même s'il faut 
rester ouvert à des changements possibles sur une longue échelle et que les quelques 
milliers d'années de l'histoire humaine représentent une très courte période à comparer 
aux millions d'années qu'il a fallu pour que l'Homo sapiens puisse se former à partir de 
l'Homo habilis. 264 Les chances de voir que pareilles modifications génétiques se 
produisent dans un proche avenir sont plutôt minimes. 
Le développement de sa théorie de la synchronicité amène Jung à émettre 
l'hypothèse d'une existence psychique des archétypes en dehors de l'espace et du 
temps. Selon cette hypothèse, les archétypes ne se sont pas simplement formés au 
cours de l'évolution, mais seraient les agents d'une création continue qui auraient 
participés à l'organisation du cosmos et à son évolution. Cette hypothèse qui a 
enflammé l'imagination de plusieurs a été à peine esquissée et attend encore des 
recherches plus approfondies. 
Finalement, il est « possible», admet Jung, que Dieu soit derrière les 
archétypes: « Je n'ai par exemple jamais prétendu connaître exactement la nature des 
archétypes: comment ils se sont formés ou s'ils se sont de toute manière formés, s'ils 
sont hérités ou s'ils sont été octroyés à nouveau par la grâce de Dieu â chaque 
individu. »265 
En définitive pour Jung, l'origine des archétypes est objet de spéculations, et il 
n'a aucune certitude à son sujet.266 
Les archétypes peuvent être des types, des figures, des idées-forces, des 
symboles, mais aussi des motifs, des constellations ou encore des situations. 267 Parmi 
263 MLTCGJ 66. 
264 MLTCGJ 68. 
265 [, Z. B. Habe ich nie behauptet, die Natur der Archetypen genau zu kennen : wie sie enstanden, oder ob sie 
überhaupt enstanden, ob sie vererbt oder durch Gottes Gnade jedem lndividuum aufs neue verliehen 
werden. »] (Briefe II, 412). 
266 GW 12, 28. 
Introduction 61 
les archétypes les plus importants, nous pouvons citer: l'union des contraires 
(féminin/masculin, bien/mal, lumière/ténèbres),268 l'androgyne269 (l'union des opposés 
sexuels: féminin/masculin), l'anima/l'animus,27o l'ombre,271 l'enfant éternel ou divin 
(Puer Etemus),272 le vieux sage,273 le soi, le cercle/la sphère, le carré/le cube, la croix, 
la quaternité,274 la quadrature du cercle, la trinité,275 l'Anthropos ou l'Homme 
primordial, la Grande Mère mythique (avec ses aspects démoniaques et positifs), la 
Terre-Mère276 /le Père divin céleste, la mère277 /le père, la double mère,278 le héros 
(souvent solaire), le sauveur,279 le magicien,280 la sorcière,281 l'axe du monde, l'homme-
Dieu. Il y a aussi certaines constellations comme les frères ennemis,282 la mère 
mythique et son fils amant, le couple mythique originaire divin ou humain; certaines 
situations comme la mise à 1'épreuve (ex: le labyrinthe283 ; la descente en enfer) ; la 
chute hors du paradis et le retour au paradis, le mariage sacré (hierosgamos), ou 
certains développements ou processus de transformation284 comme la création, la mort 
et la renaissance (metanoia285 surtout pour le héros), l'initiation, le processus 
d'individuation. Il y a autant d'archétypes que de situations typiques de l'existence. 
Jung réfère aux situations qui renvoient aux limites du rationnel comme la naissance, 
la mort, la sexualité, la souffrance, le mal, 1'angoisse, la culpabilité, 1'amour, la passion, 
le désir, le conflit. Il y a aussi également autant d'archétypes que de relations de base 
comme celle entre le père et la mère, le mari et l'épouse, le frère et la sœur, l'enfant et 
les grands-parents. 
Jung reconnaît que les archétypes sont difficiles à définir. 286 Et même s'il existe 
un nombre indéfini d'archétypes, un doute plane toujours quant à la manière de les 
267 GW 9/1,200. 
268 GW16, 173. 
269 Briefe l, 352. 
270 GW 9/1,200; GW 9/II, 17; 28-29; GW 18/II, 517-518 ; Briefe III, 70. 
271 GW 7, 103; GW 9/1,200; GW 9/II, 17; GW 18/II, 518. Le diable est une variante de l'archétype de 
l'ombre (GW 7, 103). 
272 GW 9/1,200. 
273 GW 9/1,47; 200 ; GW 18/II, 518. 
274 GW 11, 182 ; 183 ; Briefe III, 137. 
275 «Auch die Dreiheit ist ein Archetypus ...• (GW 11, 208). Voir aussi 132. 
276 GW 9/1,200 ; GW 18/II, 518. 
277 GW 9/1,200; GW 16, 163. 
278 GW 9/1,57. 
279 GW 18/1, 171. 
280 GW 18/1, 171. 
281 GW 10,47. 
282 GW 18/1,248. 
283 Briefe l, 370. 
284 «Le processus lui-même se présente dans une autre sorte d'archétype, qu'on pourrait désigner d'une 
manière générale comme transformation. Ils ne sont pas des personnalités, mais bien plus des situations, des 
lieux, des moyens, des chemins, etc. typiques, qui symbolisent à chaque fois une sorte de transformation .• 
[. Der Prozef> selber steUt sich in einer anderen Art von Archetypen dar, die man allgemein als solche den 
Wandlung bezeichnen kônnte. Diese sind keine Persônlichkeiten, sondern vielmehr typische Situ ationen , 
Orter, Mitte1, Wege usw., welche die jeweilige Art der Wandlung symbolisieren .• ] (GW 9/1, 47). 
285 GW 9/1, 131 ; Briefe II, 516. 
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distinguer les uns dans les autres; ils sont tellement imbriqués les uns dans les autres 
et ont une telle capacité de se combiner que toute tentative de les isoler 
conceptuellement représente une entreprise désespérée. 287 De plus, la frontière entre 
archétypes et images archétypales est parfois floue. La quaternité par exemple 
représente le soi et l'accomplissement du processus d'individuation. Faut-il alors la 
considérer comme un archétype ou plutôt comme une image archétypale? S'il s'agit 
d'un archétype, ainsi que Jung le laisse souvent entendre, nous avons l'étrange 
situation où un archétype représente un autre archétype; en revanche, si nous en 
faisons seulement une image archétypale, comment expliquer que cette image se 
retrouve partout, ce qui tend à faire d'elle un archétype ?288 
L'archétype ne fait pas que conditionner nos représentations religieuses, il est 
aussi une notion énergétique. Ceci a deux conséquences surtout. D'abord, il a un 
caractère numineux et est un affect: 
... ils sont des images et en même temps des émotions. On peut parler 
d'un archétype seulement lorsque ces deux aspects sont présents en 
même temps. [ ... ] Est-ce que l'image est chargée de numinosité, c'est-à-
dire d'énergie psychique? alors elle sera effective et tirera des 
conséquences avec elle. C'est pourquoi la grande erreur de tous les cas 
pratique est de traiter un archétype comme un simple nom, un mot ou 
un concept. Il est bien plus que cela: c'est un morceau de vie, en tant 
qu'il est une image liée à un individu vivant par un pont de sentiment. 
[ ... ] l'archétype est les deux, une image et un affect. 289 
Mais l'archétype est aussi une force motrice qui amène l'être humain à agir. 29o Il est 
source de comportement, dispositions à se comporter d'une certaine manière. 291 Jung 
emploie souvent l'expression anglaise pattern of behavior. 
La représentation de Dieu ou de l'absolu est conditionnée par l'archétype du soi, 
qui est responsable de l'image de Dieu dans l'être humain. Pour Jung, il est 
phénoménologiquement impossible de distinguer Dieu en tant qu'entité transcendante 
et l'archétype du soi: 
286 GW 16,25. 
287 GW Il,303; GW 9,85. 
288 GW 11, 182-183. 
289 [ •••• sie sind Bilder und gleichzeitig Emotionen. Man kann von einem Archetypus nur dann sprechen, wl'nn 
diese zwei Aspekte gleichzeitig vorhanden sind. [ ... ] Ist das Bild dagegen mit Numinositât, das heiSt mit 
psychischer Energie geladen, so ist es wirksam und wird Folgen nach sich ziehen. Deshalb ist es in allen 
praktischen Fâllen ein gro&er Fehler, einen Archetypus wie einen blo&en Namen, ein Wort oder einen Begriff 
zu behandeln. Er ist weit mehr als das: er ist ein Stück Leben, insofern er ein Bild ist, das mit einem 
lebendigen Individuum durch die Brücke des Gefühls verbunden ist. [ ... ] der Archetypus ist beides : ein Bild 
und ein Affekt. ,,] (GW 18/1,278). Voir aussi GW 3, 291 ; 301 ; GW 7,77; GW 8,232; 238 ; GW Il,67; 368-
369 ; Briefe III, 104 ; ETGCGJ 349. 
290 GW 18/1,256; GW 7,77; ETGCGJ 349. 
291 GW 3, 290-291; 301; GW 5, 401; GW 8,144; 253 ; GW 11,165; GW 13,21; GW 18/II, 517 ; 552 ; 578-
579; Briefe II, 151 ; 373 ; Briefe III, 45 ; 104 ; ETGCGJ 349. 
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Nous ne pouvons constater que si Dieu agit sur nous qu'au moyen de la 
psyché; mais ce faisant, nous n'avons pas la capacité de distinguer si 
ces actions proviennent de Dieu ou de l'inconscient, c'est-à-dire qu'il ne 
peut être décidé si la divinité et si l'inconscient sont deux grandeurs 
distinctes. Les deux sont des concepts limites de contenus 
transcendantaux. Mais on peut constater empiriquement et avec une 
grande vraisemblance suffisante qu'il y a, dans l'inconscient, un 
archétype de la totalité spontanément dans les rêves, etc., et qui recèle 
une tendance qui est indépendante de la volonté consciente, à relier les 
autres archétypes à ce centre. Il n'apparaît donc ainsi pas improbable, 
que cet archêtype de totalité possède en lui-même aussi une certaine 
position centrale qui le rapproche de l'image de Dieu. La ressemblance 
s'en trouve particulièrement confirmée particulièrement par le fait que 
l'archétype engendre une symbolique qui caractérise et symbolise la 
divinité depuis toujours. Ces faits rendent possible une certaine 
limitation de notre affirmation précédente à propos de l'incapacité de 
distinguer concept de Dieu et inconscient: l'image de Dieu ne coïncide 
pas à proprement parler avec l'inconscient pur et simple, mais plutôt 
avec un contenu particulier de celui-ci, à savoir l'archétype du soi. C'est 
lui que nous sommes incapables de séparer empiriquement de l'image de 
Dieu. 292 
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Cela veut dire que l'être humain ne saurait réaliser son soi sans entrer en relation avec 
Dieu ou l'absolu et s'unir à lui. Cela veut dire aussi que la perte de l'image de Dieu ou 
de l'absolu est aussi la perte du soi. Si le soi ne peut être distingué empiriquement de 
l'image de Dieu, cela ne veut toutefois pas dire que les deux ne se distinguent pas l'un 
de l'autre. 293 
Les concepts d'inconscient et de soi sont trop neutres et rationnels pour que, 
dans la pratique, ils puissent être d'un grand secours pour l'imagination. Précisément 
forgés pour un usage scientifique, 294 ils sont beaucoup plus aptes à une approche des 
choses sans passion et sans exigences métaphysiques que ces concepts transcendants 
qui sont critiquables, et qui peuvent nourrir le fanatisme. 295 C'est pourquoi, Jung 
préfère le terme de soi et d'ombre aux termes de Dieu et de démon, qu'il utiliserait s'il 
292 [« D~ die Gottheit auf uns wirkt, kônnen wir nur mittels der Psyche feststellen, wobei wir aber nicht zu 
unterscheiden vermôgen, ob diese Wirkungen von Gott oder vom Unbewu&ten kommen, das heilit es kann 
nicht ausgemacht werden, ob die Gottheit und das Unbewu&te zwei verschiedene Grô&en seien. Beide sind 
Grenzbegriffe für transzendentale Inhalte. Es liilit sich aber empirisch mit hinreichender Wahrscheinlichkeit 
feststellen, daf. im UnbewuBten ein Archetypus der Ganzheit vorkommt, welcher sich spontan in Triiumen 
usw. manifestiert, und daf. eine vom bewuBten Willen unabhiingige Tendenz besteht, andere Archetypen auf 
dieses Zentrum zu beziehen. Es erscheint daher nicht unwahrscheinlich, d~ jener auch an sich eine gewisse 
zentrale Position besitzt, welche ihn dem Gottesbild anniihert. Die Âhnlichkeit wird noch insbesondere 
dadurch unterstützt, daf. der Archetypus eine Symbolik hervorbringt, welche von jeher schon die Gottheit 
charakterisierte und versinnbildlichte. Diese Tatsachen ermôglichen eine gewisse Einschriinkung unseres 
obigen Satzes von der Ununterscheidbarkeit des Gottesbegriffes und des UnbewuBten: das Gottesbild 
koinzidiert, genau gesprochen, nicht mit dem UnbewuBten schlechthin, sondern mit einem besonderen Inhalt 
de sselben , nii.mlich mit dem Archetypus des Selbst. Dieser ist es, von dem wir empirisch das Gottesbild nicht 
mehr zu trennen vermôgen. »] (GW 11, 469-470). Voir aussi 173 ; 176 ; 205 ; 209 ; GW 9/II, 31 ; 41 ; GW 
18/1, 116 ; Briefe II, 498. 
293 GW 11,209. 
294 ETCCCJ 339. 
295 ETGCGJ 339. 
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voulait s'exprimer d'une façon mythique. C'est seulement en thérapie qu'il peut utiliser 
la terminologie mythique plutôt que scientifique parce qu'elle est existentiellement plus 
efficace. 
Puisque l'archétype du soi est ce qui conditionne les représentations de Dieu ou 
de l'absolu, nous connaissons celui-ci seulement à travers le travail préalable de notre 
sujet transcendantal: 
Or parmi ces héritages psychiques, il y a une classe particulière qui n'est 
ni familière ni limitée par la race. Ce sont les dispositions générales, 
mentales, sortes de formes (l'eidola de Platon) d'après lesquelles l'esprit 
ordonne ses contenus. On pourrait qualifier ces formes aussi comme 
étant des catégories analogues aux catégories logiques qui sont des 
présuppositions présentes toujours et partout, indispensables, de 
l'entendement. 296 
Nous nous retrouvons dans un univers kantien structuré par un ensemble de formes 
données a priori comme condition de toute expérience. 297 Jung souscrit à cette 
approche en l'adaptant toutefois aux réprésentations émotives et mythiques. Les 
archétypes sont des formes a priori de l'imagination: 
Seulement, dans le cas de nos "formes", nous n'avons pas affaire à des 
catégories de l'entendement, mais plutôt à des catégories de 
l'imagination. Dans la mesure où les produits de l'imagination au sens le 
plus large sont constamment évidents, leurs formes a priori ont le 
caractère d'images, plus précisément d'images typiques, que je désigne 
aussi d'archétypes en suivant l'exemple d'Augustin. 29B 
... ce sont des possibilités innées de représentation, des conditions a 
priori de l'imagination, quelque chose de comparable en quelque sorte 
aux catégories kantiennes. 299 
Hubert et Mauss (Mélanges d'histoire des religions, préface p. XXXIX) 
appellent « catégories» ces formes a priori de la perception, en suivant, je 
suppose, l'exemple de Kant: "elles existent d'ordinaire plutôt sous la 
forme d'habitudes directrices de la conscience, elles-mêmes 
296 [« Unter diesen psychischen Vererbungen gibt es nun eine besondere Klasse, die weder familiar noch durch 
Rasse wesentlich beschrânkt ist. Es sind dies die allgemeinen, geistigen Dispositionen, worunter eine Art von 
Fonnen (Platons eidola), nach denen der Geist seine Inhalte ordnet, zu verstehen sind. Man kônnte diese 
ForTIlen auch als Kategorien bezeichnen, analog den logischen Kategorien, welche stets und überall 
vorhandene, unerl~liche Voraussetzungen des Verstandes sind. »] (GW Il,519). 
297 " Les archétypes, qui préexistent à la conscience et qui la conditionnent, apparaissent alors dans le rôle 
qu'ils jouent en réalité: celui de formes structurales a priori du fondement instinctif de la conscience. Ils ne 
constituent nullement un en-soi des choses, mais bien plus les formes sous lesquelles elles sont perçues, 
considérées et comprises. » (MVSRP 394/ ETGCGJ 349). 
298 [_ Nur handelt es sich bei unseren _ Formen » nicht um Kategorien des Verstandes, sondern um solche der 
Einbildungskraft. Da die Gebilde der Phantasie im weitesten Sinne stets anschaulich sind, so haben ihre 
Formen a priori den Charakter von Bildem, und zwar von typischen Bildern, welche ich deshalb auch, in 
Anlehnung an Augustin, als Archetypen bezeichne. »] (GW Il, 519). 
299 [" ••• es sind angeborene Vorstellungsmôglichkeiten, Bedingungen des phantastischen Vorstellens a priori, 
etwa vergleichbar den kantschen Kategorien. »] (GW 10, 23). Voir aussi GW 3,274; 291 ; GW 13,21 ; GW 15, 
93. 
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inconscientes". Ces auteurs supposent que les images originelles sont 
données par le langage. Cette hypothèse est certes vraie pour des cas 
individuels, mais elle est généralement refutée par le fait que, par la 
psychologie du rêve comme par la psychopathologie, une grande 
quantité d'images et de liens archétypaux aucunement communicables 
par l'usage historique du langage sont révélés. 30o 
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La conclusion jungienne de l'archétype illustre bien la liberté avec laquelle il s'inspire 
de Kant. Forme a priori de l'imagination, l'archétype est pour Jung une réalité 
psychique dont nous ne saisissons que les manifestations et les effets. Une forme a 
priori telle que la comprend Kant permet à la psyché de percevoir la réalité, mais 
seulement telle qu'elle se manifeste et non telle qu'elle est en elle-même, puisque les 
formes a priori sont conditions de manifestation des choses de leur existence. Or en GW 
Il, 469-470 (cité plus haut), Jung postule - et en cela il se distingue de Kant - la 
présence dans l'inconscient de ce qu'il appelle {( un archétype de la totalité» recelant 
une tendance à {( relier les autres archétypes» et manifestant par là qu'il {( possède en 
lui-même aussi une certaine position centrale qui le rapproche de l'image de Dieu ». 
Cette dernière coïncide non pas avec {( l'inconscient pur et simple», mais avec un 
{( contenu particulier» de l'inconscient, {( l'archétype du soi». À moins de prendre 
l'inconscient pour un archétype, ce qui ne laisserait pas de surprendre, on ne peut pas 
conclure que l'archétype du soi est ravalé au rang de {( contenu» d'archétype et ainsi 
confondu avec l'image archétypale qui, en tant que contenu de l'archétype, a selon 
Jung un statut ontologique différent de l'archétype. 
2. 2. 3 Jung et la question de l'existence de Dieu 
Nous avons suffisamment insisté sur la différence entre image de Dieu et l'archétype de 
Dieu, il est tout aussi important pour Jung de distinguer l'archétype de Dieu du Dieu 
métaphysique: 
L'archétype est une construction psychique qui est en soi inconscient 
mais qui possède de la réalité indépendamment de la disposition de la 
conscience. C'est une existence psychique qui, comme telle, ne doit pas 
être confondue avec le concept métaphysique de Dieu. L'existence de 
l'archétype ne pose ni ne nie l'existence de Dieu. 301 
300 [. Hubert et Mauss (Mélanges d'histoire des religions, préface p. XXXIX) nennen diese apriorischen 
Anschauungsformen "Kategorien", vermutlich in Anlehnung an Kant: "elle existent d'ordinaire plutôt sous la 
forme d'habitudes directrices de la conscience, elles-mêmes inconscientes". Die Autoren nehmen an, daiS die 
Urbilder durch die Sprache gegeben seien. Diese Annahme ist zwar in einzelnen Fâllen richtig, im allgemeinen 
aber ist sie widerlegt durch die Tatsache, daiS durch die Traumpsychologie wie durch die Psychopathologie 
eine Menge archetypischer Bilder und Zusarnmenhânge zutage gefôrdert werden, welche durch historischen 
Sprachgebrauch nicht einmal mitteilbar waren. »] (GW 9/I, 82). 
301 [. Der Archetypus ist ein an sich unbewu&tes, psychisches Gebilde, das aber Wirklichkeit besitzt, 
unabhângig von der Einstellung des Bewu&tseins. Es ist eine seelische Existenz, die als soiche nicht mit dem 
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Pour Jung, il y a possiblement derrière l'image un original non seulement en terme 
d'archétype mais aussi en terme proprement ontologique: 
Toute compréhension et tout ce que l'on a compris est psychique en soi, 
et dans une certaine mesure, nous sommes désespérément enfermés 
dans un monde uniquement psychique. Pourtant, nous avons assez de 
motifs pour supposer existant, par-delà ce voile, l'objet absolu mais 
incompris qui nous conditionne et nous influence, également dans le cas 
où nulle constatation concrète ne peut être faite - en particulier dans 
celui des manifestations psychiques. 302 
Il s'agit bien ici d'une supposition, comme le confirme le passage suivant: « Nous 
savons seulement qu'il y a justement quelque chose. De là découle le postulat, qu'au-
delà de la structure psychique, il y a quelque chose, quelque chose de "portant", une 
ousia - sur laquelle une affirmation est tout simplement et par principe impossible, 
parce que ce serait encore seulement une représentation. »303 À certains endroits, Jung 
semble faire un pas supplémentaire et affirmer avec certitude l'existence d'une réalité 
objective à l'extérieur de la psyché: 
L'existence d'une réalité transcendantale est en soi certes évidente, mais 
il est terriblement difficile pour notre conscience de construire ces 
modèles intellectuels qui devraient mettre en évidence l'en-soi de nos 
perceptions. Nos hypothèses sont incertaines et tàtonnantes, et rien ne 
nous offre l'assurance, qu'elles pourront être un jour définitivement 
correctes. Que le monde extérieur et intérieur repose sur des arrière-
plans transcendantaux, cela est aussi certains que notre propre 
présence; mais tout aussi certain est le fait que l'intuition immédiate du 
monde intérieur archétypale soit au moins tout aussi douteusement 
correcte que celle du monde extérieur physique. 304 
Begriff eines metaphysischen Gottes verwechselt werden darf. Die Existenz des Archetypus setzt weder einen 
Gott, no ch leugnet sie einen solchen. "1 (GW 5, 81). 
302 MVSRP 400/ETGCGJ 354. Voir aussi 353. 
303 [. Wir wissen nur, daE> eben etwas vorhanden ist. Daraus ergibt sich das Postulat, daE> jenseits der 
psychischen Struktur etwas - ein ''Tragendes'', eine Ousia - vorhanden ist, über welche eine Aussage 
schlechterdings und aus Prinzip unmôglich ist, weil es ja doch wieder nur eine Vorstellung ware. ,,1 (Briefe III, 
105). 
304 [. Die Existenz einer transzendentalen Wirklichkeit ist an sich zwar evident, aber es fâllt unserem 
Bewuf.tsein ungeheuer schwer, jene intellektuellen Modelle, die das An-sich unserer Wahrnehmungen 
veranschaulichen sollen, zu konstruieren. Unsere Hypothesen sind unsicher und tastend, und nichts bietet 
uns Gewâhr, daE> sie einmal endgültig richtig sein kônnen. DaE> die Welt auf.en und innen auf 
transzendentalen Hintergründen ruht, ist sa sicher wie unser eigenes Vorhandensein, aber ebenso sicher ist, 
daE> die unmittelbare Anschauung der archetypischen Innenwelt mindestens ebenso zweifelhaft richtig ist wie 
die der physischen Auf,enwelt. ,,1 (GW 14/II, 330). Dans le passage qui suit, Jung affIrme qu'il y a 
certainement un original ontologique derrière l'image: • Une image archétypale est comme le portrait d'un 
homme inconnu dans un musée. Son nom, sa biographie, son existence en général sont inconnus, et 
pourtant nous admettons que le portrait représente un sujet qui a vécu jadis, un homme réel. Nous trouvons 
de Dieu des images innombrables, mais l'original ne peut étre reproduit. Il ne fait aucun doute dans mon 
esprit qu'il y a un original derrière nos images, mais il est inaccessible. Nous pourrions méme ne pas étre 
conscients de l'original, puisque la traduction en termes de nos possibilités psychiques est nécessaire et 
indispensable pour le rendre perceptible. ' [. An archetypal image is like the portrait of a unknown man in a 
gallery. His name, his biography, his existence in general are unknown, but we assume nevertheless that the 
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Ces mots de Jung en 1955 peuvent expliquer la réponse équivoque à la question s'il 
croyait en Dieu, réponse qu'il donnera quatre ans plus tard, en mars 1959, lors d'une 
entrevue accordée à John Freeman de la BBC Londres où on lui avait demandé s'il 
croyait en Dieu et qu'il avait répondu énigmatiquement: «I don't need to believe, l 
know . .,305 En janvier 1960, Jung décide de publier une lettre dans The Listener en 
réponse à des demandes de clarification concernant cette réponse: 
Tellement de lettres que j'ai reçues mettent l'accent sur mon affirmation 
selon laquelle au sujet du « savoir., (de Dieu). Mon opinion, pour ce qui 
concerne cette « connaissance de Dieu ." repose sur une manière non 
conventionnelle de penser, et je peux comprendre qu'on doive suggérer 
que je ne suis pas un chrétien. Néanmoins, je me considère comme 
chrétien, puisque je m'appuie entièrement sur des concepts chrétiens. 
J'essaie seulement d'échapper à leurs contradictions internes en 
adoptant une attitude plus modeste, qui prend en considération 
l'immense obscurité de l'âme humaine. [ ... ] 
Dans mon entrevue, je n'ai pas dit« Dieu existe." mais: «Je n'ai 
pas besoin de croire, je sais! ., Cela ne signifie pas que je sache qu'il 
existe un Dieu bien déterminé (Zeus, Yahvé, Allah, le Dieu Trinitaire, 
etc.), mais plutôt: je sais que je suis manifestement confronté à un 
facteur inconnu en moi-même que j'appelle "Dieu" in consensu omnium 
("quod semper, quod ubique, quod ab omnibus creditur."). Je me rappelle 
de Lui, je L'évoque à chaque fois que, dominé par la colère ou par la 
crainte j'invoque son nom; à chaque fois que je prononce 
involontairement les mots « Oh ! mon Dieu ». [ ••• ] 
Cependant, je me considérerais intellectuellement immoral si 
j'entretenais l'idée que ma conception de Dieu concorde avec celle de 
l'être suprême métaphysique, universel qui est propre à la foi religieuse 
ou aux diverses « philosophies ». [ ••• ] Dans la mesure où je sais qu'un 
heurt se produit avec une volonté supérieure dans mon propre système 
psychique, je suis fondé à dire qu'« au sujet de Dieu, je sais » ; et si j'osais 
malgré tout objectiver de façon en soi illégitime, mon idée de Dieu, je 
dirais que mon savoir concerne un Dieu qui est au-delà du bien et du 
mal, qui se trouve à la fois en moi et partout hors de moi: Deus est 
circulus cuis centrum est ubique, cuius circumferentia vero nusquam. 306 
picture portrays a once living subject, a man who was real. We fmd numberless images of God, but we cannot 
produce the original. There is no doubt in my mind that there is an original behind our images, but it is 
inacessible. We even could not be aware of the original, since this translation into the terms of our psychical 
possibilities is necessary and indispensable to make it perceptible at aU. -] (Jung dans sa correspondance 
avec H. 1. Philp, JPE 15/GW 18/II, 758). 
305 CGJS 428. 
306 [. So many letters l have received have emphasized my statement about "knowing" (of God). My opinion 
about the "knowledge of God" is an unconventional way of thinking, and l quite understand if it should be 
suggested that l am no Christian. Yet l think myself as a Christian since l am entirely based upon Christian 
concepts. l just try to escape their internal contradictions by introducing a more mode st attitude, which takes 
into consideration the immense darkness of the human mind. [ ... ] l did not say in the broadcast "There is a 
God." l said : "I do not believe in God ; l know." Which does not mean : l do know a certain God (Zeus, Jahwe, 
Allah, The Trinitarian God, etc.) but rather : l do know that l am obviously confronted with a factor unknown 
in myself which l call "God" in consensu omnium ("quod semper, quod ubique, quod ab omnibus creditur.") l 
remember Him, l evoke Him whenever l use His name overcome by anger or by fear, whenever l involuntarily 
say: "Oh God". [ ... ] Yet l should consider it an intellectual immorality to indulge in the belief that my view of 
God is the universal, metaphysical Being of the confessions or "philosophies" [ .... ] Since l know of my collision 
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En vertu de quoi Jung est-il ici en mesure de « savoir" qu'il y a un original ontologique 
derrière l'image? Georges Hélal pense que, Jung en fait appel ici à « l'intuition" 
(Anschauung)307 qui donnerait accès au monde nouménal au moins en ce qui concerne 
l'existence de Dieu sans toutefois nous permettre de connaître sa nature. HélaI voit 
dans cette intuition un acte de foi n'appartenant à aucune confession religieuse 
particulière, mais les transcendant toutes,308 sorte une sonde lancée dans l'au-delà de 
la psyché. 
Michael Palmer suggère une autre interprétation. Lorsque Jung dit: « l don't 
believe, l know ", il ne fait qu'admettre la vérité psychologique de cette expérience. 309 Il 
ne s'agirait donc que d'une déclaration de fait, et non une confession de croyance. Tout 
comme plusieurs autres, Jung aurait fait une expérience corroborant l'existence Dieu 
en tant que réalité psychique, et cette existence est psychologiquement démontrable. 
Jung resterait par ailleurs ouvert à la possibilité d'une existence de Dieu, bien que cela 
demeure inconnaissable, car l'être humain n'ayant accès qu'à sa psyché. Cette 
interprétation plausible a l'avantage de rendre Jung cohérent avec lui-même. Mais 
comment comprendre alors le fait que Jung affirme que « l'existence d'une réalité 
transcendantale est en soi certes évidente ", « que le monde extérieur et intérieur repose 
sur un arrière-plan transcendantal", et que « cela aussi certain que la perception 
immédiate ... ,,310 ? Ou encore ceci: « Tout ce que j'ai appris m'a conduit graduellement 
à la conviction inébranlable de l'existence de Dieu. Je crois seulement en ce que je sais. 
Et cela élimine le croire. C'est la raison pour laquelle je ne fonde pas Son existence sur 
la croyance - je sais qu'il existe. ,,311 Palmer répliquerait probablement que cette 
« certitude" est aussi pour Jung un fait psychique. Quelle que soit l'interprétation que 
with a superior will in my own psychical system, l know of God and if 1 should venture the illegitimate 
hypostasis of my image, 1 would say of a God beyond good and evi/, just as mu ch dwelling in myself as 
everywhere else : Deus est circulus cuis centrum est ubique, cuius circumferentia vero nusquam. »] Il s'agit d'une 
lettre que Jung avait adressée à Mr. Leonard (Briefe III, 276-277). Jung dit la méme chose dans une lettre 
adressée à Valentine Brooke (Briefe III, 274). À propos de la représentation de Dieu comme cercle ou sphère 
dont le centre est partout et la circonférence nulle part voir aussi Briefe II, 18. 
307 G. Hélal, "The Methodological and Epistemological Foundation of C. G. Jung's Theory of Religion and its 
Relation to Ultimate Reality and Meaning ", p. 301. 
308 G. Hélal, " The Methodological and Epistemological Foundation of C. G. Jung's Theory of Religion and its 
Relation to Ultimate Reality and Meaning ", p. 301. 
309 M. Palmer, Freud and Jung on Religion, pp. 126-127. 
310 [« Die Existenz einer transzendentalen Wirklichkeit ist an sich zwar evident, [ ... ] DaB die Welt au&en und 
innen auf transzendentalen Hintergründen ruht, ist so sicher wie unser eigenes Vorhandensein, ...• ] (GW 
14/II,330). 
311 [. Ali that 1 have learned has led me step by step to an unshakable conviction of the existence of God. 1 
only believe in what 1 know. And that eliminates believing. Therefore 1 do not take His existence on belief - 1 
know that He exists. ,,] (CGJS 251). 
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l'on décide d'adopter, une chose est sûre: Jung est au moins ouvert à la possibilité de 
l'existence de Dieu en dehors de la psyché.312 
2. 3 La métaphysique: projection et participation mystique 
2. 3. 1 Projection et participation mystique 
Il était important de montrer le rôle que joue la psyché dans notre perception de 
l'absolu pour être en mesure de comprendre pourquoi nous ne pouvons pas faire de la 
métaphysique. Pour Jung, les gens qui font des assertions métaphysiques font de la 
projection. Cette projection se réalise en vertu d'un rapport de participation mystique313 
à la réalité, c'est-à-dire d'unité et d'indiffêrenciation. À ce stade, le sujet et l'objet sont 
encore confondus. 314 Il règne entre eux une sorte d'identité inconsciente. 31S L'être 
humain ne se distingue pas vraiment de son environnement et des autres, il est un être 
foncièrement collectif,316 il n'a pas d'identité propre. L'objet exerce une dangereuse 
fascination sur le sujet, et crée un état de dépendance affective et de passivité 
foncière317 qui peut rendre l'adaptation à la réalité problématique: 
L'exclusion de la connaissance, qui est conditionnée par un tel état et 
l'impossibilité d'une expérience consciente, signifient une perte 
considérable de la capacité d'adaptation qui a énormément d'importance 
compte tenu de l'absence d'armes et de protection de l'homme et de la 
longue impuissance de sa descendance.318 
312 Mentionnons aussi que l'approche psychologique de Jung ne concerne pas seulement la question de 
l'existence de Dieu, elle a trait aussi à celle de la survie après la mort: " La question à savoir s'il y a des 
esprits en soi, est loin d'ètre décidée pour autant. La psychologie ne s'occupe pas de l"'en soi" des choses, 
mais uniquement de leur représentation. » [" Die Frage, ob es Geister an sich gibt, ist damit nicht von ferne 
entschieden. Die Psychologie beschâftigt sich nicht mit dem , An-sich » der Dinge, sondern nur mit deren 
Vorstellung. »] (GW 8, 339) « Ce serait un malentendu que de penser que la psychologie s'occupe de la nature 
métaphysique de l'immortalité. » [« So wâre es doch ein Miliversândnis, anzunehmen, d~ die Psychologie sich 
mit der metaphysischen Natur des Unsterblichkeitsproblems beschâftige. »] (GW 18/1, 335). Ici Jung fait de 
l'impossibilité de savoir s'il y a des esprits et une vie après la mort quelque chose qui ne peut étre prouvé 
d'une manière rationnelle ou scientifique (ETGCGJ 302-305 ; GW 8, 346 ; GW 18/1, 268 ; 336; CGJS 448). 
Ce qui est certain, c'est le fait que ces croyances existent, et qu'elles sont d'une très grande utilité 
psychologique pour l'homme; mais la question à savoir si elles sont objectivement vraies demeure ouverte 
(Briefe III, 200). Jung laisse entendre par ailleurs que les recherches en parapsychologie tendent à montrer la 
relativité spatio-temporelle des profondeurs inconscientes de la psyché humaine, ce qui indiquerait qu'il 
existe probablement une vie après la mort (GW 18/1, 31l-312), et c'est là pour lui un apport non-négligeable. 
Aussi peut-il dire en se référant aux recherches en parapsychologie: , Si celles-ci sont en fin de compte des 
vérités absolues ou pas, nous ne pourrons jamais le prouver. Il suffit qu'elles soient là comme .. penchant ..... » 
[« Ob diese in letzter Linie nun absolute Wahrheiten sind oder nicht werden wir nie beweisen k6nnen. Es 
genügt, d~ sie als "penchant" vorhanden sind, ... »] (GW 8, 455). 
313 Jung emprunte l'expression de «participation mystique» à Lévy-Bruhl (GW 6,486; GW 10,51 ; 81 ; GW 
17,53; CGJS214-216). 
314 GW 6, 486; GW 13,53; GW 14/II, 262 ; GW 18/1,157. 
315 GW 13,53; 224 ; GW 14/II, 262. 
316 GW 6,9; GW 10, 159-160. 
317 GW 6, 252-253. 
318 [« Die durch einen solchen Zustand bedingte AusschlieBung der Erkenntnis und die Unm6glichkeit einer 
bewuBten Erfahrung bedeuten eine betrachtliche EinbuBe an Anpassungsfâhigkeit, die angesichts der 
Introduction 70 
L'impression d'un rapport immédiat est dominante. En l'absence de distinction entre le 
conscient et l'inconscient, les contenus de l'inconscient sont projetés sur les objets 
extérieurs au point où ceux-ci ne sont plus différenciables des contenus projetés: 
Tous les contenus de notre inconscient sont constamment projetés dans 
notre environnement, et c'est seulement en autant que nous 
reconnaissons certains traits distinctifs de nos objets comme 
projections, comme imago, que nous réussissons à distinguer les 
propriétés réelles de ceux-ci. Mais dans la mesure où nous ne devenons 
pas conscients du caractère projectif de propriété d'objet, nous ne 
pouvons absolument pas faire autrement que d'être naïvement 
convaincus qu'elle appartient, elle aussi, réellement à l'objet. 319 
La fréquence de ce genre de projection est aussi certaine que le fait de ne 
jamais prendre connaissance de leur caractère. Dans ces circonstances, 
il n'est nullement étonnant que l'entendement naïf accepte d'emblée 
comme allant de soi que lorsqu'il rêve de monsieur X, cette image du 
rêve, appelée « Monsieur X ", soit identique avec le Monsieur X réel. Cette 
supposition correspond à la conscience générale et non-critique qui ne 
voit aucune différence entre l'objet en soi et la représentation que l'on 
s'en fait. D'un point de vue critique - personne ne peut le nier - 1'image 
du rêve n'a qu'une relation externe et très limitée à l'objet. En réalité, il 
s'agit d'un complexe de facteurs psychiques qui s'est lui-même formé et 
qui, surtout pour cette raison, est composé, dans le sujet, de facteurs 
subjectifs caractéristiques pour le sujet et concernant le plus souvent 
très peu l'objet réel.320 
Ce qui a pour conséquence que les contenus de l'inconscient sont projetés et 
hypostasiés dans un espace métaphysique321 : « "Métaphysique" a pour nous la 
signification psychologique d"'inconscient". ,,322 La projection est une activité 
inconsciente dans laquelle la représentation de 1'absolu (sujet) et 1'absolu lui-même 
(objet) ne sont pas distingués: « L'éternel mélange d'objet et d'imago est bien entendu 
Waffen- und Schutzlosigkeit des Menschen und der langwâhrenden Hilflosigkeit seiner Nachkommenschaft 
erheblich ins Gewicht fiillt. »] (GW 6, 252). 
319 [" Alle InhaIte unseres Unbewuf,ten sind konstant projiziert in un sere Umgebung, und nur insofern wir 
gewisse Eigentümlichkeiten unserer Objekte ais Projektionen, ais Imagines durchschauen, gelingt es uns, sie 
von den wirklichen Eigenschaften derselben zu unterscheiden. Insofern uns aber der Projektionscharakter 
einer Objekteigenschaft nicht bewu~t wird, kônnen wir gar nicht anders, ais naiv überzeugt sein, d~ sie 
auch wirklich dem Objekt zugehôrt. »] (GW 8, 292-293). 
320 [« Die Hâufigkeit solcher Projektionen ist ebenso sicher wie die Tatsache, d~ deren Charakter nie 
eingesehen wird. Bei dieser Sachlage ist es nun keineswegs erstaunlich, d~ der naive Verstand von 
vornherein ais selbstverstândlich annimmt, d~ wenn er von Herm X trâume, dieses Traumbild, genannt 
"Herr X", identisch sei mit dem wirklichen Herm X. Diese Voraussetzung entspricht ganz dem allgemeinen, 
unkritischen Bewuf,tsein, das zwischen dem Objekt an sich und der Vorstellung, die man sich davon macht, 
keinen Unterschied sieht. Kritisch gesehen - das kann niemand bestreiten - hat das Traumbild nur eine 
âuf,ere und sehr beschrânkte Beziehung zum Objekt. In Wirklichkeit aber ist es ein Komplex psychischer 
Faktoren, der sich [ ... ] selber gebildet hat und deshaIb hauptsâchlich im Subjekt aus subjektiven Faktoren 
besteht, die für das Subjekt charakteristisch sind und mit dem reaIen Objekt ôfters sehr wenig zu tun 
haben .• ] (GW 8, 294). Voir aussi GW 6,252 ; 493 ; GW 9/1,75 ; GW 13,53 ; 102 ; 224-225 ; GW 18/1, 154. 
321 GW 9/1,74. 
322 [" "Metaphysisch" hat für uns die psychologische Bedeutung von "unbewuf,t" .• ] (GW 6, 149). 
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responsable du fait qu'on ne peut pas penser aucune différence entre "Dieu" et ln'imago 
de Dieu", et qu'on croit parler de Dieu et expliquer "théologiquement", quand on parle 
d'une "image de Dieu". ,,323 « Je considère comme un malheur que la plupart des 
théologiens croient avoir nommé Dieu lorsqu'ils disent "Dieu". ,,324 « Quand il [le 
théologien] dit "Dieu", il a ainsi exprimé Dieu lui-même, il a doté sa parole d'un pouvoir 
magique, c'est-à-dire qu'il n'est pas, conformément à la manière primitive, en état de 
faire la différence entre l'image issue du langage et la réalité ".325 « Quand la théologie 
est de l'avis que toujours lorsqu'elle dit "Dieu", il s'agit aussi de Dieu, elle divinise ainsi 
les anthropomorphismes, les structures psychiques et les mythes. ,,326 Les projections 
sont responsables de l'anthropomorphisme des conceptions de l'absolu et de l'au-
delà. 327 En affirmant que nos représentations de Dieu sont anthropomorphiques, Jung 
entend ne pas réduire Dieu à nos représentations et sauvegarder ainsi sa transcendance. 
Quand sujet et objet sont confondus l'être humain confond aussi le mot et la 
chose, il vit dans « l'identité primitive, magique ou mystique du mot et des faits. ,,328 
Personne, qui est sain d'esprit, ne veut prétendre que la représentation 
qu'elle a obtenue de l'expérience est identique avec l'être-même de la 
chose. Même s'il le voulait, alors il entrerait en collision avec le fait que 
sur cette même chose, il existe des milliers d'autres opinions peut-être 
semblables, mais éventuellement totalement différentes de la sienne et 
cela, parce que personne ne s'accorde avec les autres au point que ses 
représentations aussi sont dans une même mesure identique. 329 
En vertu de la numinosité des archétypes, les affirmations mythiques ont toujours 
tendance à devenir des formules magiques: « Lorsque nous sommes convaincus de 
connaître la vérité définitive sur des choses métaphysiques, cela ne signifie rien d'autre 
que des images archétypales ont pris possession de notre faculté de connaître et de 
323 [1< Es liegt natürlich an der ewigen Vermischung von Objekt und Imago, d~ man sich keinen Unterschied 
denken kann zwischen "Gott'· und "Gottesimago" und daher meint, man spreche von Gott, erklâre 
"theologisch", wenn man von "Gottesbild" spricht. "l (GW 8,306). Voir aussi Briefe II, SOI. 
324 [.!ch halte es für ein Unglück, d~ die meisten Theologen glauben, Gott genannt zu haben, wenn sie 
"Gott" sagen. "l (Briefe II, 278). 
325 [. wenn er "Gott" sagt, er damit auch Gott selber ausgesprochen habe, so hat er seinem Wort Zaubennacht 
verliehen, d. h., er ist primitiverweise nicht imstande, zwischen seinem Sprachbild und der Wirklichkeit zu 
unterscheiden. "l (Briefe II, 498). Voir aussi Briefe II, 502. 
326 [. Wenn die Theologie der Ansicht ist, d~, wenn immer sie "Gott" sagt, es auch Gott sei, so vergottet sie 
Anthropomorphismen, psychische Strukturen und Mythen. "l (Briefe II, 499). Voir aussi ETGCGJ 220-221. 
Dans une lettre datée de 1958, Jung confie à James Kirsch ne connaitre que très peu de théologiens qui 
différencient Dieu de l'image que nous en avons (Briefe III, 175). 
327 Briefe II, 492 ; 498-499 ; GW 10,489. 
328 [. die primitive, magische oder mystische Identitât von Wort und objektivem Tatbestand ... 'l (GW 6,50). 
329 [1< Es wird nun niemand in seinen gesunden Sinnen behaupten wollen, d~ die Vorstellung, die er von 
einer Sache durch Erfahrung gewonnen hat, identisch sei mit dem Wesen der Sache. Wenn er so etwas 
behaupten wollte, so würde er sofort in Kollision geraten mit dem Umstand, d~ von dieser gleichen Sache 
tausend andere Meinungen existieren, die seiner vielleicht âhnlich, u. U. von seiner aber total verschieden 
sind, und dies darum, weil keiner mit dem anderen derm~en übereinstimmt, d~ auch seine Vorstellungen 
in gleichem M~e identisch waren. "l (Briefe III, 104-105). Voir aussi 108-113 ; GW 11,369. 
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sentir qui perdent ainsi leur caractère de fonctions disponibles. ,,330 L'être humain a 
alors énormément de difficulté à s'arracher au pouvoir de fascination hypnotique afin 
de considérer d'autres points de vue. Le point de vue adopté sous l'effet de la 
possession ne tolère aucun écart d'opinion, aucune discussion; il devient dogmatique 
et déclare hérétique quiconque oserait le remettre en question.331 
La projection nuit à la connaissance que la personne peut avoir d'elle-même, car 
elle n'est pas à même de se rendre compte que ces contenus proviennent d'elle, font 
partie de son identité. 332 C'est à ce titre que Jung parle de dissimulation lorsqu'il se 
réfère à la projection. 333 Ce faisant, la personne se coupe d'une partie d'elle-même, et 
aussi de son environnement. Cela entraîne une relation illusoire au monde car la 
projection falsifie la nature de l'objet,334 et isole le sujet en l'empêchant d'avoir un 
rapport vrai à la réalité et de s'ouvrir à son altérité: 
Le succès des projections a pour conséquence un isolement du sujet par 
rapport à son environnement en ce qu'il a, au lieu d'une relation réelle 
avec celui-ci, seulement une relation illusoire. Les projections 
transforment l'environnement en son visage propre, mais inconnu. C'est 
la raison pour laquelle elle mène finalement à un état autoérotique ou 
autistique, dans lequel on rêve un monde dont la réalité demeure 
inaccessible. Le « sentiment d'incomplétude» qui s'ensuit, et le 
sentiment encore pire de stérilité, sont expliqués à nouveau par la 
projection comme étant causés par la méchanceté de l'environnement, et 
gràce à ce cercle vicieux, l'isolement grandit. Plus les projections 
s'intercalent entre le sujet et l'environnement, plus il devient difficile 
pour le je de percer à jour ses illusions335 
Pareille situation est fréquente lorsque la foi est comprise comme une croyance 
caractéristique de l'état de participation mystique. Cet état comporte des éléments 
projectifs,336 car le croyant s'imagine facilement avoir un rapport immédiat à Dieu. La 
foi présuppose un écart irréductible, une distance abyssale, que le croyant choisit 
pourtant d'ignorer pour faire « un .. avec Dieu. Il se comporte comme s'il disposait d'un 
330 [" Wenn wir überzeugt sind, endgültige Wahrheit über metaphysische Dinge zu wissen, so bedeutet dies 
nichts anderes, als d~ archetypische Bilder von unserem Denk- und Fühlvermôgen Besitz ergriffen haben, 
wobei diese ihren Charakter als disponible Funktionen verlieren. "J (GW 14/II, 330). Voir aussi Briefe II, 502. 
331 GW 14/II, 330. 
332 GW 14/II, 262 ; 273. 
333 GW 6, 443-444 ; 493. En effet, parce que le contenu inconscient est projeté, il n'est pas assimilé à la 
conscience, mais plutôt dissimulé. 
334 GW 14/II, 273 ; GW 18/1, 154. 
335 [" Der Erfolg der Projektionen ist eine Isolierung des Subjektes gegenüber der Umwelt, indem statt einer 
wirklichen Beziehung zu derselben nur eine illusionare vorhanden ist. Die Projektionen verwandeln die 
Umwelt in das eigene, aber unbekannte Gesicht. Sie führen darum in letzter Linie zu einem autoerotischen 
oder autistischen Zustand, in dem man eine Welt trâumt, deren Wirklichkeit aber unerreichbar bleibt. Das 
hieraus hervorgehende " sentiment d'incomplétude" und das noch schlimmere Gefühl der Sterilitât werden 
wiederum durch Projektion als Bôswilligkeit der Umgebung erklârt, und vermittels dieses circulus vitiosus 
wird die Isolierung gesteigert. Je mehr Projektionen zwischen das Subjekt und die Umwelt hineingeschoben 
werden, desto schwerer wird es dem!ch seine Illusionen zu durchschauen .• J (GW 9/II, 18-19). 
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récepteur spécial qui lui permettrait de s'arracher à son humanité et de percevoir 
l'absolu dans sa parfaite objectivité.337 Il est, par conséquent, convaincu d'avoir dans 
ses mains la vérité.338 Même si sa foi est fondée sur une expérience réelle, le croyant 
s'empresse de s'identifier à son expérience subjective qu'il absolutise pour en faire une 
vérité objective, et se ferme ainsi à des expériences ultérieures. Jamais il n'ose mettre 
ses croyances à l'épreuve d'un doute sain, d'une réflexion critique et d'une 
expérience. 339 C'est ce que Jung, avec et après bien d'autres, appelle le sacrificium 
intellectus. 34o 
Même après la disparition de ce sur quoi la projection s'exerce,341 celle-ci peut 
survivre, ce qui tend à montrer l'autonomie de l'objet imaginaire issu de 
l'inconscient.342 Celui qui projette est inconscient de l'autonomie de ces images car son 
autonomie est identifiée à celle de l'objet. 343 Lorsque l'intellect acquiert une certaine 
indépendance, il peut rester sous l'emprise de l'inconscient et se croire investi d'une 
toute-puissance qui appartient en fait à l'inconscient. Alors, raison et science 
deviennent étrangement des articles de foi. Il s'agit d'un intellect et d'un conscient dont 
la différenciation avec l'inconscient n'est qu'apparente ou peu profonde. C'est ainsi que 
certains hommes de raison (des scientifiques, philosophes, théologiens) qui, souffrant 
d'une inflation de l'intellect, se permettent de faire des assertions métaphysiques: « les 
matérialistes croient, exactement comme les théologiens, à leurs définitions, .,. ,,344 
Sous l'emprise de l'illusion de toute-puissance, la conscience se croit en mesure de 
maîtriser la réalité sans reste, oubliant ainsi que celle-ci est irréductible à la conscience 
: « Les gens qui croient avoir une cause pour tout, néglige le fait évident, que l'existence 
de l'univers est un grand et abyssal secret, et cela vaut aussi pour notre existence 
humaine. ,,345 Ils ne sont pas conscients de l'existence de l'inconscient et du primat de 
celui-ci sur le conscient. L'inconscient est plus originaire, plus vieux que le conscient, 
qui en est le produit. L'homme doit devenir sensible au fait que sa conscience et sa 
raison sont conditionnées par des facteurs inconscients et que sa vision des choses 
n'est jamais d'emblée objective: 
336 Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 231/GW 18/II, 778. 
337 Briefe III, 108-113. 
338 Briefe I, 429-430. 
339 Briefe II, 428-429 ; Briefe III, 108-113. 
340 ETGCGJ 219. 
341 GW 8, 303. 
342 GW 8, 303. 
343 GW 8, 302. 
344 MVSRP 117/ ETGCGJ 99. 
345 [« Menschen, die glauben, für alles die Ursachen zu kennen, übersehen die offensichtliche Tatsache, daiS 
die Existenz des Universums ein grof>es und abgründiges Geheimnis ist, und das gilt auch für unsere 
menschliche Existenz. "1 (Briefe II, 490). 
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L'intellect n'est pas un « ens per se» ou une capacité mentale 
indépendante; il est plutôt une fonction psychique et comme telle 
dépendante de la condition de la psyché comme un tout. Une 
constatation philosophique est le produit d'une personnalité déterminée 
qui vit dans un temps et un lieu déterminé. Elle n'est pas le résultat 
d'un processus purement logique et impersonnel. Jusque là, l'affirmation 
est principalement subjective. Le fait qu'elle ait ou non une validité 
objective dépend du fait que plus ou moins d'êtres humains pensent de 
la même manière. L'isolement de l'être humain dans sa psyché est le 
résultat du fait que la critique théorique de la connaissance conduit 
conséquemment à une psychologie critique. Cette sorte de critique n'est 
pas prisée des philosophes parce qu'ils considèrent volontiers l'intellect 
philosophique comme parfait et comme libre de tout préjugé. Toutefois, 
cet intellect est une fonction dépendante de la psyché individuelle et 
déterminée de toutes parts par des conditions subjectives, sans compter 
des influences de l'environnement. 346 
2. 3. 2 Retrait des projections et expérience originelle 
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Le conditionnement de la conscience et de l'intellect par des facteurs inconscients 
advient et se traduit par des projections. Le retrait de celles-ci, pour Jung, est ce qu'il 
appelle l'expérience originelle (<< Urerlebnis »).347 C'est avec elle que débute la 
conscience, qui est la condition sine qua non de toute expérience. Sans un sujet 
conscient on ne saurait parler de reconnaissance du monde et de l'être: 
Sans elle [l'expérience originelle], il n'y a en fait pratiquement pas de 
monde, qui existe comme tel seulement en autant qu'il est réfléchi et 
exprimé consciemment par une psyché. La conscience est la condition de 
l'être. Avec cela, la psyché obtient la dignité d'un principe cosmique qui 
lui assigne - philosophiquement et de facto - une position égale au 
principe de l'être physique. 348 
346 [« ... der Intellekt nicht ein «ens per se» oder eine unabhângige gelstlge Fiihigkeit ist, sondem eine 
psychische Funktion und aIs solche abhângig von der Beschaffenheit der Psyche aIs eines Ganzen. Eine 
philosophische Feststellung ist Produkt einer bestimmten PersônIichkeit, die zu einer bestimmten Zeit an 
einem bestimmten Orte lebt. Sie ist nicht das Resultat eines rein logischen und unpersônlichen Vorganges. 
Soweit ist die Aussage hauptsachlich subjektiv. Ob sie objektive Gültigkeit hat oder nicht, hângt davon ab, ob 
viele oder wenige Menschen in derselben Art denken. Die Isolierung des Menschen in seiner Psyche aIs 
Resultat der erkenntnistheoretischen Kritik hat folgerichtigerweise zur psychologischen Kritik geführt. Diese 
Art von Kritik ist bei den Philosophen nicht beliebt, da sie den philosophischen Intellekt gem aIs das 
vollkommene und unvoreingenommene Instrument der Philosophie betrachten. Dennoch ist dieser Intellekt 
eine Funktion, die von der individuellen Psyche abhângt und von allen Seiten durch subjektive Bedingungen 
bestimmt wird, ganz abgesehen von den Einflüssen der Umgebung. »] (GW Il,480). 
347 GW 5, 416. 
348 [« Ohne dieses gibt es nii.mlich praktisch keine WeIt, die aIs solche nur existiert, insofem sie von einer 
Psyche bewu~t reflektiert und ausgesprochen wird. Das Bewuj3tsein ist eine Bedingung des Seins. Darnit 
kommt der Psyche die Würde eines kosmischen Prinzips zu, welches ihr - philosophisch und de facto - neben 
dem Prinzip des physischen Seins eine ebenbürtige Stellung anweist .• ] (GW 10,299). 
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« L'existence du monde a deux conditions: l'un est son être, l'autre est sa 
reconnaissance. ,,349 C'est la conscience réflexive qui donne au monde sa signification ; 
sans la conscience, le monde est privé de son sens. 350 L'être humain s'arrache alors à la 
participation mystique pour se distinguer de son environnement, pour devenir 
relativement autonome et accéder à la différenciation entre le sujet et l'objet.351 Il naît 
au monde et à lui-même,352 s'arrache à la fascination que l'objet exerçait sur lui et qui 
le déterminait, prend une certaine distance. Il développe ainsi sa conseience353 et 
acquiert une liberté d'action autant sur l'objet que sur lui-même354 et se rend compte 
qu'il avait investi l'objet d'une signification que l'objet n'avait pas. 355 La projection arrête 
à partir du moment où l'être humain prend conscience que le contenu projeté tire son 
origine de sa subjectivité. 356 Se retirer des projections, c'est se rendre compte que la 
représentation des objets ne correspond pas nécessairement aux objets tels qu'ils sont 
en eux-mêmes. 
Tournons-nous maintenant vers quelques exemples de retrait de projection que 
l'on rencontre chez Jung. 
a. Des archétypes métaphysiques aux archétypes psychologiques 
Nous avons vu comment Jung a parfois tendance parfois à confondre les archétypes en 
tant que réalités ontologiques (Platon, Augustin) avec les archétypes comme catégories 
épistémologiques et psychologiques. Cela s'explique par le fait que les archétypes 
métaphysico-ontologiques représentent pour lui une sorte d'intuition inconsciente des 
archétypes épistémologico-psychologiques, à une époque où l'homme, vivant encore 
dans un état de participation mystique, s'adonnait à des spéculations métaphysiques 
auxquelles il attribuait une portée objective. La projection caractérise le stade 
archaïque de la psyché et de l'histoire. L'homme moderne, en sacrifiant l'univers 
merveilleux de la métaphysique,357 a compensé en s'orientant davantage vers les faits 
plutôt que vers des spéculations, avant trop souvent confondues avec des faits. Aussi 
considérons-nous aujourd'hui les spéculations davantage pour ce qu'elles sont 
vraiment: 
349 [" Die Existenz der Welt hat zwei Bedingungen : die eine ist ihr Sein, die andere ihr Erkanntsein .• j (GW 16, 
99). Voir aussi GW 6,401 ; GW Il,304; 482; GW 14/1,136; GW 16,99; Briefe III, 231; ETGCGJ 259-
260 ; 341-342. 
350 Briefe III, 239. 
351 GW 5, 416. 
352 GW 5, 417. 
353 GW 14/III, 
354 GW 6, 252 ; GW 13,52 ; GW 14/II, 262. 
355 GW 6, 405. 
356 GW 9 II, 75. 
357 GW 11,478. 
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Je dois laisser au philosophe la question à savoir si l'expression 
"archétype" doit être hypostasiée d'une façon platonicienne comme eidos. 
Cela n'est pas si loin de la vérité. [ ... ] L'archétype a chez Augustin, qui 
est encore un platonicien, tout à fait le sens d'une image primordiale; et 
dans la mesure où cela est compris de façon platonicienne, cela 
correspond aussi pas mal avec la conception psychologique. Le vieux 
terme platonicien s'en différencie seulement du terme psychique par le 
fait qu'il est hypostasié, alors que notre "hypostasiation" n'est qu'une 
constatation, sans aucune qualification métaphysique que ce soit. 358 
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Faute de reconnaître les archétypes dans son propre inconscient, l'homme archaïque et 
l'homme antique les hypostasient métaphysiquement dans un ciel idéel ou même 
parfois dans un ciel physique. L'homme archaïque et antique, encore pour l'essentiel 
« théocentrique ,., pense que le monde terrestre répète à son niveau le monde archétypal 
céleste et divin dont il n'est pas encore clairement distingué. Croire à l'astrologie par 
exemple, c'est projeter les archétypes dans le ciel nocturne (région métaphysique par 
excellence) et investir les étoiles et les planètes d'une àme. Ce qui n'a rien d'étonnant 
pour Jung car le ciel est un symbole de l'inconscient: le caractère illimité de la voùte 
céleste évoque l'infinité de l'inconscient; le ciel nocturne, représente l'obscurité de 
l'inconscient; les étoiles renvoient aux contenus de l'inconscient. Les étoiles sont tout à 
fait appropriées pour recevoir cette projection, car leur luminosité et leur fixité sont à 
même de mieux exprimer par analogie la vitalité et l'éternité des archétypes, et le ciel 
étoilé nocturne devient la représentation symbolique de notre inconscient collectif avec 
ses archétypes; il est « en effet le livre ouvert des projections cosmiques, du 
miroitement des mythologèmes, des archétypes précisément. De ce point de vue, 
l'astrologie et l'alchimie ces deux représentantes antiques de la psychologie de 
l'inconscient se donnent la main. ,.359 Libéré des projections, l'homme moderne est 
cependant à même de reconnaître par exemple que la planète Vénus n'est ni la déesse 
de l'amour et de la beauté, ni non plus sa représentante, mais simplement une masse 
gazeuse. La vitalité et l'âme qui semblent animer cette planète tirent leur origine de la 
psyché humaine, plus précisément de la région transpersonnelle de ses contenus 
358 [. Ob man den Ausdruck "Archetypus" platonisch als eidos hypostasieren kann, muE> ich dem Philosophen 
überlassen. Er gerât ja nicht so weit neben die Wahrheit. [00'] Archetypus hat bei Augustin, der ja noch 
Platoniker ist, durchhaus den Sinn von Urbild ; und insofern es platonisch gemeint ist, stimmt es auch mit 
der psychologischen Fassung nicht schlecht überein. Der alte platonische Terminus unterscheidet sich vom 
psychologischen ja nur dadurch, d~ er hypostasiert wurde, wâhrend unsere "Hypostasierung" nur eine 
empirische Konstatierung ist, ohne irgendwelche metaphysiche QualifIzierung. »] (Briefe II, 25). Jung réserve 
généralement le terme d'. hypostase» à la métaphysique, alors qu'il préfère le terme d'. hypothèse» et de 
« postulat» pour l'opération scientifique (Briefe III, 331). 
359 [Der Sternhimmel ist ja in der Tat das aufgeschlagene Buch der kosmischen Projektion, der 
Widerspiegelung der Mythologeme eben der Archetypen. In dieser Anschauung reichen sich Astrologie und 
Alchemie, die beiden antiken Reprâsentantinnen der Psychologie des kollektiven UnbewuBten, die Hand. »] 
(GW 8,222). Voir aussi Briefe!, 82 ; Briefe II, 94. 
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psychiques transcendant la dimension personnelle (le conscient et l'inconscient 
personnel) et appartenant à l'inconscient collectif. 
b. De l'âme du monde à la psyché 
L'àme du monde, l'Anima mundi, est en général associée à Sophia,36o la Sagesse, la 
Sapientia Dei que Jung rapproche parfois aussi, comme l'ont fait certains gnostiques, 
du Saint-Esprit.361 Dans les mythes, les récits religieux, les systèmes métaphysico-
philosophiques, l'àme du monde est souvent présentée comme le niveau intermédiaire 
entre Dieu et le monde terrestre - l'être humain. On lui attribue généralement un 
caractère féminin. Plusieurs systèmes métaphysiques considèrent par exemple que 
Dieu, avant de créer le monde, l'a conçu dans son imagination, c'est-à-dire qu'il créa 
dans son esprit une représentation du monde dans son état idéal et archétypal. C'est 
en prenant modèle sur ce monde que Dieu créa le monde terrestre. Cette imagination 
divine et la représentation idéelle du monde qu'elle contient sont souvent appelées 
Sophia, la Sagesse, Sapientia Dei, personnification féminine de l'inconscient collectif. 362 
Car Sophia n'est pas seulement cette imagination divine et le monde idéal; c'est aussi 
pour Jung la réalité intermédiaire qui permet de matérialiser et traduire cette 
imagination dans le monde terrestre. Finalement, Sophia, c'est la vie, l'âme du monde 
matériel. Tout comme Hermès et Mercure, Sophia est parfois interprétée comme étant 
une figure psychopompe, c'est-â-dire comme un être orchestrant la relation entre le 
monde des vivants (le conscient) et celui des morts (l'inconscient).363 
Pour Jung, l'anima mundi est l'expression mythique et métaphysique de la 
« psyché », qui se situe entre l'être humain et Dieu, la matière et l'esprit,364 l'actuel et le 
possible, le particulier et l'universel. 365 Souvent, les mythes et la métaphysique utilisent 
la constellation tripartite366 ou quadripartite suivante : 
360 GW 14 III, 288. 
361 • Cette mère est comme l'air, qui est partout. Mais l'air est esprit; la mère du monde est un esprit, une 
âm~ du monde. » [. Diese Mutter ist wie die Luft, die auch überall ist. Luft aber ist Geist ; Die Mutter der Welt 
ist ein Geist, eine anima mundi.» (GW 5, 452) • Que les pensées, en particulier les jugements et les 
connaissances, soient communiquées à la conscience par une activité inconsciente, l'archétype d'une certaine 
forme féminine, à savoir l'anima, la mère-aimante, est alors utilisée souvent de manière manifeste. Il semble 
que l'inspiration de la mère ou de l'amante, de la "femme inspiratrice" viennent de là. C'est pourquoi le Saint-
Esprit aurait la tendance à échanger son caractère neutre [ ... ] contre un caractère féminin. (D'ailleurs, le mot 
hébreux pour esprit, "ruach", est principalement féminin.) » [. Werden aber Gedanken, insbesondere Urteile 
und Erkenntnisse durch unbewu~te Tâtigkeit dem Bewu~tsein übermittelt, sa wird hierzu oft merklich der 
Archetypus einer gewissen weiblichen Gestalt, nâmlich der Anima, der Mutter-Geliebten, verwendet. Es 
erscheint dann, als ob die Inspiration von der Mutter oder der Geliebten, der "femme inspiratrice", her erfolge. 
Darum hâtte der Heilige Geist Neigung, sein Neutrum [ ... ] gegen ein Femininum urnzutauschen. (Übrigens ist 
das hebrâische Wort für Geist "ruach" überwiegend femininum) .• ] (GW 11, 177-178). Voir aussi GW 14/III, 
288-289. 
362 GW 14/III, 133. 
363 GW 12, 79. 
364 GW 12, 323 ; GW 13, 59 ; Briefe l, 257 ; Briefe II, 283. 
365 GW 16, 266. 
366 GW 12,324; 418; GW 14/II, 243 ; GW 16,258. 
1. Dieu/ Esprit Spiritus 
2. Psychè/ Âme,Humain Anima 
3. Humain/Matière Corpus 
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NÉO PLATONISME CHRISTIANISME 
1. Un Père 
2. Nous/ esse in intellectus Fils/Logos 
3. Âme/ esse in anima Saint-Esprit 
4. Matière/ esse in Te Marie/Satan 
1. Inconscientf possible 
2. Imagination/ actualisation 
Symbole imaginative 
3. Perception/ actualisation 
consciente matèrielle 
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La psyché est ce qui lie ensemble ces opposés. Jung parle du caractère magnétique de 
l'âme.367 Aussi peut-il dire: 
La réalité vivante n'est donnée exclusivement ni à travers le 
comportement effectif, objectif des choses, ni non plus à travers les 
formules idéales, mais seulement à travers la conjonction des deux 
processus psychologiques vivants, à travers l'" esse in anima ». C'est 
seulement à travers l'activité spécifique de vie de la psyché que la 
perception sensorielle atteint cette impression profonde, et l'idée, cette 
force effective, qui sont toutes deux les ingrédients indispensables d'une 
réalité vivante. 
Cette activité propre à la psyché, qui ne peut s'expliquer ni comme 
réaction réflexe de l'excitation des sens, ni comme organe d'exécution 
des idées éternelles, est, comme tout processus de vie, un acte créateur 
constant. La psyché crée chaque jour la réalité. Je ne peux désigner 
cette activité autrement que par le terme d'" imagination ». L'imagination 
est tout autant sentiment que pensée, tout autant intuitif et sensible. Il 
n'y a en elle aucune fonction psychique qui se rattacherait aux autres 
fonctions psychiques de manière indifférenciable. Elle apparaît comme 
tantôt archaïque, tantôt comme le dernier et le plus audacieux des 
produits de la réunion de tout pouvoir. L'imagination m'apparaît ainsi 
comme l'expression la plus claire de l'activité psychique. Elle est avant 
tout l'activité créatrice à partir de laquelle surgissent les réponses à 
toutes les questions, dont on peut disposer, elle est la mère de toutes les 
possibilités dans lesquelles aussi, à l'instar de toutes les oppositions 
psychologiques, monde intérieur et monde extérieur sont reliés de façon 
vivante. L'imagination fut, et est toujours, celle qui jette le pont entre les 
exigences inconciliables de l'objet et du sujet, de l'extraversion et de 
l'introversion. C'est seulement dans l'imagination que les deux sont 
reliés. 368 
367 GW 9/II, 166; 184. Jung associe le caractère magnétique de la psyché à la figure mythologique de 
Mercure, dieu du déplacement et de la communication. Cet étre pneumatique fait fonction de messager; il est 
aussi un personnage psychopompe, en ce qu'il s'occupe de ramener les morts dans l'au-delà, et de les 
ramener à l'occasion (GW 9/II, 166; GW 12, 337 ; GW 13, 230-232 ; 240-241 ; 253-254 ; GW 14/II, 278-
279). 
368 [« Die lebendige Wirklichkeit ist weder durch das tatsachliche, objektive Verhalten der Dinge, noch durch 
die ideelle Formel ausschlie~lich gegeben, sondern nur durch die Zusammenfassung beider im 1ebendigen 
psycho1ogischen Proze~, durch das « esse in anima ». Nur durch die spezifische Lebenstatigkeit der Psyche 
erreicht die Sinneswahrnehmung jene Eindruckstiefe, und die Idee jene wirkende Kraft, welche beide 
uner1~liche Bestandteile einer lebendigen Wirklichkeit sind. Diese Eigentatigkeit der Psyche, die sich weder 
ais reflektorische Reaktion auf den Sinnesreiz, noch ais Exekutivorgan ewiger Ideen erklii.ren l~t, ist, wie 
jeder Lebensproze~, ein bestii.ndiger Schôpferakt. Die Psyche erschafft tag1ich die Wirklichkeit. !ch kann diese 
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C'est pourquoi Jung attribue un rôle aussi important au symbole, cette réalité 
intermédiaire qui actualise les possibilités de 1'inconscient et qui,369 condensant 1'infini 
dans le fini, le rend manifeste et accessible à la conscience. 370 
Jung a souvent été accusé d'être un ésotériste. Il est vrai qu'il s'est beaucoup 
intéressé à des textes se rapportant à l'ésotérisme. Le qualifié d'ésotériste pour autant, 
c'est se méprendre sur le sens de cet intérêt. Dans un ouvrage intitulé L'ésotérisme, 
Antoine Faivre définit l'ésotérisme en le distinguant du mysticisme et en insistant sur le 
rôle déterminant qu'y joue l'imagination: 
Peut-être est-ce surtout cette notion de médiation, qui fait la différence 
entre ce qui est mystique et ce qui est ésotérique. D'une manière un peu 
simplificatrice, on pourrait considérer que le mystique - au sens très 
classique - aspire à la suppression plus ou moins complète des images 
et des intermédiaires car ils deviennent pour lui des entraves à l'union 
avec Dieu. Tandis que 1'ésotériste paraît davantage s'intéresser aux 
intermédiaires révélés à son regard intérieur par la vertu de son 
imagination créatrice, que de tendre essentiellement vers l'union avec le 
divin; il préfère séjourner sur l'échelle de Jacob, là où montent et 
descendent les anges (et sans doute d'autres entités aussi), plutôt 
qu'aller au -delà. [ ... ] 
C'est 1'imagination qui permet d'utiliser ces intermédiaires, ces 
symboles, ces images, à des fins de gnose, de percer les hiéroglyphes de 
la Nature, de mettre en pratique active la théorie des correspondances et 
de découvrir, de voir, de connaître, les entités médiatrices entre le monde 
divin et la Nature. [ ... ] 
Ainsi comprise, 1'imagination (imaginatio est parente de magnet, 
magia, imago) est 1'outil de la connaissance de soi, du monde, du Mythe, 
1'œil de feu perçant 1'écorce des apparences pour faire jaillir des 
significations, des « rapports », pour rendre visible 1'invisible, le « mundus 
imaginalis» auquel l'œil de chair seul ne donne point accès, et pour 
rapporter de là un trésor contribuant à un élargissement de notre vision 
Tâtigkeit mit keinem anderen Ausdruck aIs mit" Phantasie » bezeichnen. Die Phantasie ist ebenso sehr 
Gefühl wie Gedanke, sie ist ebenso intuitiv wie empfmdend. Es gibt keine psychische Funktion, die in ihr 
nicht ununterscheidbar mit den anderen psychischen Funktionen zusammenhinge. Sie erscheint baId aIs 
uranfânglich, baId aIs letztes und kühnstes Produkt der Zusammenfassung ailes Kônnens. Die Phantasie 
erscheint mir daher aIs der deutlichste Ausdruck der spezifischen psychischen Aktivitât. Sie ist vor ailem die 
schôpferische Tâtigkeit, aus der die Antworten auf aile beantwortbaren Fragen hervorgehen, sie ist die Mutter 
ailer Môglichkeiten, in der auch, wie aile psychologischen Gegensâtze, Innenwe1t und AuBenwelt lebendig 
verbunden sind. Die Phantasie war es und ist es immer, die die Brücke schlâgt zwischen den unvereinbaren 
Ansprüchen von Objekt und Subjekt, von Extraversion und Introversion. In der Phantasie ailein sind die 
beiden Mechanismen verbunden. ,,] (GW 6,52-53). 
369 GW 12, 328. 
370 , Le soi dans sa divinité (c'est-à-dire l'archétype) est inconscient de lui-même. Ce n'est qu'à travers notre 
conscience qu'il peut devenir conscient. Et il peut le faire seulement lorsque le moi prend position. Il (le soi) 
doit être si petit, et même devenir plus petit que le moi, bien qu'il soit la mer de la divinité: "Dieu est comme 
moi si petit" dit Angelus de Silesius. [ ... ] Dieu, le plus grand, devient en l'homme le plus petit et le plus 
invisible, sans quoi l'homme ne pourrait pas le supporter. » [" Das Selbst in seiner Gôttlichkeit (d. h. der 
Archetypus) ist seiner selbst unbewuBt. Es kann aber nur innerhalb unseres Bewuj3tseins bewuj3t werden. 
Und das kann es nur, wenn das Ich standhâlt. Es (das Selbst) muB so klein und noch kleiner werden aIs das 
!ch, obwohl es das Meer der Gottheit ist: "Gott ist aIs !ch so klein" , sagt Angelus Silesius. [ ... ] Gott, das 
GrôBte, wird im Menschen zum Kleinsten und Unsichtbarsten, sonst kann der Mensch ihn nicht ertragen.»] 
(Briefe l, 416). 
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prosaïque. L'accent est mis sur la vision et sur la certitude plutôt que 
sur la croyance et la foi. Cette imagination fonde une philosophie 
visionnaire.371 
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Cependant, l'ésotériste est aussi métaphysicien, puisqu'il se meut sur un plan 
intennédiaire subtil de l'au-delà lorsqu'il va à la rencontre d'une entité spirituelle, ou 
cherche à identifier, à l'intérieur du monde visible et de son histoire, des 
correspondances dans le but d'examiner en quoi celles-ci reflètent symboliquement la 
structure du monde invisible et de Dieu. Mais chez Jung, le plan intennédiaire n'a pas 
le même sens. L'intennédiaire n'est pas pour lui une réalité qui se situe au sein d'un 
plan métaphysique, mais entre la sphère métaphysique et nous. Tout ce qu'on vient de 
dire de l'ésotérisme et de l'imagination s'applique à la psychologie des profondeurs de 
Jung à condition d'opérer un retrait des projections. Nous pouvons donc dire, pour 
parler en tennes heideggeriens, que Jung propose une interprétation existentiale de 
l'ésotérisme. De même, si la gnose est cette « saisie des rapports fondamentaux mais les 
moins apparents ou les moins évidents qui existeraient entre les niveaux de réalité, par 
exemple entre Dieu, l'homme et l'univers »372 alors cette notion de gnose aussi doit faire 
l'objet du retrait des projections avant d'être mise en relation avec la pensée de Jung. 
c. De la correspondance macrocosme/microcosme à la synchronicité 
Jung définit la synchronicité comme étant une correspondance significative entre un 
événement physique et un contenu psychique. Selon lui, le concept de synchronicité tel 
qu'il le développe vers la fin de sa carrière n'est pas une découverte personnelle; elle 
existe déjà sous une forme projetée dans la pensée archaïque et antique, pour qui le 
microcosme (la terre - l'être humain) reproduit à son échelle le macrocosme (ciel -
planètes et étoiles - les dieux). Selon le principe de correspondance, la partie reproduit 
le tout373 : « Ici se trouve le grand principe (apx1J Juyd À1J) ou le début du ciel, c'est-à-
dire le finnament, donné à l'étre humain comme microcosme, en autant qu'il contient 
les images des étoiles et donc, en tant que plus petite partie et fin de la création, en 
définitive le tout. »374 Jung traduit le « macrocosme» par « monde extérieur-objectif», et 
« microcosme» par « monde intérieur-subjectif-psychique », de la même manière qu'il 
comprend « archétype ontologique», qui se rapporte au macrocosme, comme 
« archétype épistémologico-psychologique », qui se rapporte au microcosme: « Exprimé 
371 A. Faivre, L'ésotérisme, pp. 16-18. 
372 A. Faivre, L'ésotérisme, p. 30. 
373 GW 8, 524. 
374 [. Hier ist das groBe Prinzip (apx11 fU:Y6. À11) oder Anfang der Himmel, das heiBt das Firmament, dem 
Menschen ais dem Mikrokosmos eingegeben, indem dieser die Abbilder der Sternnaturen, also ais kleinster 
Teil und Ende des Schôpfungswerkes wiederum das Ganze enthâlt. "J (GW 8, 524). Voir aussi 525. 
Introduction 81 
dans un langage moderne, l'idée du microcosme, qui contient "les images de toute 
créature", représenterait l'inconscient collectif. ,,375 Le concept de synchronicité est donc 
une formulation conceptuelle consciente d'une intuition inconsciente exprimée 
symboliquement sous la forme de la croyance en une correspondance,376 ou un 
parallélisme, entre le microcosme et le macrocosme; notre monde et le monde 
archétypal et divin sont « synchronisés », ils sont « un ».377 
* 
Selon Jung, un certain degré de projection est souhaitable, voire nécessaire dans 
l'adaptation à l'environnement. La projection peut même être une condition d'accès à 
certaines vérités. En vertu de quel critère pouvons-nous différencier les mauvaises des 
bonnes projections? Jung ne nous donne à ce sujet aucune réponse. Il n'en demeure 
pas moins que pour lui, le retrait des projections permet d'analyser et de traduire les 
contenus symbolico-mythiques et métaphysiques de manière individuée. Dans leurs 
formulations, ces contenus ne sont pas vrais la plupart du temps, mais ils ne sont pas 
faux non plus. La vérité requiert une interprétation non pas littérale, mais symbolique. 
Le développement de la conscience humaine est lié à la capacité de symbolisation 
caractéristique du passage de l'état naturel à l'état historique. Le retrait des projections 
va de pair avec ce passage, et il en va de même en ce qui a trait à l'inconscient. 
Longtemps l'être humain a vécu dans une sorte de participation mystique à son 
environnement. On a alors compris l'inconscient comme étant un principe 
métaphysique. C'est le cas entre autres des primitifs, de l'Orient,378 mais même de 
penseurs comme Arthur Schopenhauer (1788-1860), Carl Gustav Carus (1789-1869), 
Edouard von Hartmann (1842-1906).379 C'est avec le retrait des projections qu'est née 
la psychologie analytique où le concept d'inconscient n'est plus métaphysique, mais se 
limite à des affirmations de nature phénoménologique.38o Cette période métaphysique 
se tient, pour Jung, derrière nous comme notre enfance. 381 On peut qualifier la 
psychologie archaïque et antique de psychologie subjective, alors que la psychologie 
375 [. In moderner Sprache ausgedruckt, würde die Idee des Mikrokosmos, der "die Bilder aller Kreatur" 
enthiilt, das kol/ektive Unbewu.f.>te darstellen. "l (GW 8, 528). 
376 Dans Briefe II, 177, Jung emploie le terme de "synchronicité" pour désigner la notion de 
" correspondance ". Voir aussi E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 23. 
377 Jung utilise explicitement le terme de synchronicité en référence à l'astrologie: " ce sont pour ainsi dire 
des contenus psychiques que nous trouvons dans les constellations d'étoiles. De là est apparue originellement 
l'idée que ces contenus viennent des étoiles, alors qu'en fait, ils ne sont que dans une relation 
synchronistique avec elles. " [. es sind sozusagen seelische Inhalte, die wir in der Sternkonstellationen finden. 
Ursprunglich entstand daraus die Idee, daf. diese Inhalte von den Sternen kâmen, wâhrend sie doch nur in 
einer synchronistischen Beziehung zu ihnen stehen. "l (Briefe II, 94). Voir aussi 400-402. 
378 GW Il,481. 
379 GW 9/1, 294; GW 10, 97. Pour qualifier son concept de l'inconscient, Jung rejette le terme de 
" romantique" parce qu'il le trouve trop métaphysique (Briefe!, 407). 
380 GW Il,262. 
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moderne se veut, elle, objective. Subjective, car l'objet est subjectivé et n'est pas 
reconnu dans son caractère proprement objectif, distinct du sujet, et les contenus 
inconscients du sujet sont projetés par lui sur le monde,382 et dans des constructions 
métaphysiques. 383 Même si nous avons appris à distinguer et à séparer le psychique 
(subjectif) du naturel (objectif), la vision du monde des primitifs et de la métaphysique 
demeure néanmoins pour Jung la source véritable documents psychologiques: 
Il y a toujours eu de la psychologie, aussi longtemps que le monde 
historique a existé, mais une psychologie objective n'existe que depuis 
peu. La phrase suivante s'applique à la science des temps plus anciens: 
la teneur d'une psychologie subjective augmente avec l'absence de 
psychologie objective. C'est pourquoi les œuvres des anciens sont pleines 
de psychologie, mais peu d'entre elles seulement doivent être qualifiées 
d '0 bjectives psychologiquement. 384 
Pour cette raison, il n'est pas étonnant que le tout-puissant point de vue 
collectif ait pour ainsi dire complètement empêché une valorisation 
psychologique objective des différences individuelles, de même que toute 
objectivation scientifique des processus psychologiques individuels. C'est 
précisément à cause de ce manque de pensée psychologique que la 
connaissance fut "psychologisée", c'est-à-dire remplie de projections 
psychologiques. Les débuts de l'explication philosophique du monde 
nous offrent à cet égard des exemples pertinents. La dépsychologisation 
de la science objective va main dans la main avec le développement de 
l'individualité et de la différenciation psychologique des êtres humains 
causée par ce développement.385 
À partir du moment où l'objet n'est plus subjectivé, mais perçu objectivement, et que le 
sujet n'est plus considéré comme objet, mais reconnu comme tel, une science de la 
nature (objet) et une science de la psyché (sujet) deviennent possibles. Cette dernière 
apparaît avec la différenciation du moi d'avec l'inconscient, prend la place d'une 
reconnaissance de l'inconscient seulement vécue implicitement jusque-là. Le fait que 
l'homme archaïque n'a pas développé de psychologie au sens d'une science de la 
381 GW 10,98. 
382 GW 10, 80. 
383 GW 11,261-262. 
384 [« Es gab zwar immer Psychologie, so lange die geschichtliche Welt besteht, aber eine objektive Psychologie 
gibt es erst seit kurzem. Für die Wissenschaft früherer Zeiten gilt der Satz: Der Gehalt an subjektiver 
Psychologie nimmt zu mit dem Mangel an objektiver Psychologie. Daher sind die Werke der Alten zwar voll 
Psychologie, aber nur weniges davon ist ais Objektiv-Psychologisches zu bezeichnen. »] (GW 6, 7). 
385 [. Es ist darum kein Wunder, da.& die früher allmâchtige Kollektiveinstellung eine objektive psychologische 
Würdigung der Individualdifferenzen sozusagen gânzlich verhindert hat, wie überhaupt jede wissenschaftliche 
Objektivierung individualpsychologischer Vorgânge. Gerade wegen dieses Mangels an psychologischem 
Denken war die Erkenntnis "psychologisiert", da.& heiiSt angefüllt mit projizierter Psychologie. Dafür bieten die 
Anfânge philosophischer Welterklârung treffende Beispiele. Hand in Hand mit der Entwicklung der 
Individualitât und der dadurch bedingten psychologischen Differenzierung der Menschen geht die 
Entpsychologisierung der objektiven Wissenschaft. »] (GW 6, 9). Voir aussi GW 10,98. 
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psyché386 n'a rien d'étonnant: en effet, c'est précisément parce que la psyché est ce 
qu'il y a de plus immédiat qu'elle a été reconnue aussi tardivement comme telle: 
Le psychique est pour nous ce qui a de plus immédiat, et partant, 
semble-t-il, ce qu'il est le plus connu; plus que cela, il nous fait 
soupirer, il nous agace avec la banalité de sa quotidienneté, nous 
souffrons même à cause de lui et faisons tout ce qui est possible pour ne 
pas avoir à y penser. Parce que l'àme est l'immédiat lui-même, parce que 
nous sommes àme nous-mêmes, nous pouvons à peine faire autrement 
que d'admettre que nous la connaissons de la façon la plus profonde, la 
plus durable et la plus indubitable qui soit. [ ... ] 
Dans la psychologie d'aujourd'hui, on doit se décider à reconnaître 
que le psychique en tant que le plus immédiat est le plus inconnu, bien 
qu'il soit ce qui semble de plus connu, [ ... ] C'est précisément parce que 
l'àme est si immédiate, que la psychologie a été découverte si 
tardivemen t. 387 
L'intention de Jung est d'offrir de nouveaux moyens d'aborder les phénomènes 
religieux,388 non de fonder une sorte de super-église, de religion universelle 
surplombant toutes les religions et qui prendrait son fondement dans l'inconscient 
collectif.389 Il entend être un chercheur et non un prophète,390 et proposer une nouvelle 
manière de considérer et d'approcher les religions passées, présentes et futures, 
notamment pour ce qui concerne le christianisme occidental, le catholicisme et le 
protestantisme. 
2. 3. 3 Protestantisme vs catholicisme 
Le catholicisme reconnaît entre Dieu et l'homme un intermédiaire, l'Église, et il accorde 
une place importante au Saint-Esprit. Pour ces raisons, Jung est d'avis que le 
386 GW 6, 546-547; GW 10,95. 
387 [. Das Seelische ist uns doch das Unmittelbarste und darum scheinbar das Bekannteste, ja mehr als 
bekannt, es giilmt uns an, es ârgert uns mit der Banalitat seiner unaufhôrlichen Alltaglichkeit, wir leiden 
sogar danmter und tun alles môgliche, um nicht daran denken zu müssen. Weil die See1e das Unmittelbare 
selber ist, weil wir selber sogar Seele sind, 50 kônnen wir kaum anders als annehmen, d~ wir aufs 
gründlichste, nachhaltigste und unzweifelhafteste damit bekannt seien. [ ... ] ln der Psychologie von heute mu& 
man sich zur Erkenntnis durchringen, d~ das Seelische als das Unmittelbarste das Unbekannteste ist, 
obschon es das Allerbekannteste zu sein scheint, [ ... ] Gerade weil die Seele so unmittelbar ist, ist die 
Psychologie so spat erst entdeckt worden. "1 (GW 6, 561). 
388 GW l8/II, 713. 
389 Telle est par exemple l'opinion de Louis Beirnaert, "Jung et Freud au regard de la foi », Dieu vivant 26, 
Seuil; référence donnée par H. Kiener dans " Le problème religieux dans l'œuvre de Jung ", M. Cazenave 
(dir.), Jung. Cahier de l'Herne, p. 345. Cette opinion est partagée aussi par Paul Stem, C. G. Jung. The 
Haunted Prophet; Richard Noll, The Jung Cult; The Aryan Christ. The Life of Carl Gustav Jung. À ce genre 
d'accusations Jung répond: "Je n'ai pas l'intention de fonder une religion, et je ne connais rien d'une religion 
future. , [«!ch habe nicht die Absicht, eine Religion zu stiften, und ich weilS niëhts von einer künftigen 
Religion. »] (GW 18/1,299) « Les gens m'appellent parfois un chef religieux. Je ne suis pas cela. Je n'ai pas de 
message, pas de mission; j'essaye seulement de comprendre. » [" People sometimes call me a religious leader. 
1 am not that. 1 have no message, no mission; 1 attempt only to understand. »] (CGJS 98). Voir aussi GW 
l8/II, 716. Certains ont essayé de défendre Jung contre de telles accusations, par exemple Hélène Kiener. 
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catholicisme reconnaît davantage le rôle de la psyché que le protestantisme, c'est-à-dire 
la présence d'un intermédiaire et intercesseur entre Dieu et l'homme. Le protestantisme 
est, selon lui, plus métaphysique, et tend parfois même vers la démythologisation. 391 
En effet, le protestantisme est à la recherche d'un rapport à Dieu qui soit immédiat, 
direct, personnel, c'est-à-dire sans intermédiaire.392 De là le risque de prendre les 
représentations de Dieu pour Dieu tel qu'il est en lui-même, et de penser que le rapport 
à Dieu est objectivable et libre de toutes marque de subjectivité, de tout 
anthropomorphisme. Cette approche de Dieu motivé par une volonté de perfection est 
pour Jung essentiellement masculine, et il n'est donc pas étonnant de constater 
l'absence de valorisation religieuse du féminin au sein de ce courant, qui se concentre 
principalement sur le Christ. 
« Symbole» de Dieu, l'Église joue le rôle que Jung assigne à la psyché, à 
l'inconscient, au monde imaginaire, au symbole. Les catholiques ont une vie symbolique 
et rituelle plus riche que les protestants. 393 La psyché est symbolisée par le Saint-Esprit 
et sa fonction relationnelle interne entre le Père et le Fils, ainsi qu'entre Dieu et 
l'homme. Le Saint-Esprit a parfois été féminisé, dans la tradition gnostique par 
exemple, pour étre identifié à la figure de Sophia, aspect féminin céleste de Dieu et 
intermédiaire entre Dieu et sa création. Dans le catholicisme, le rapport au divin a une 
coloration subjective et psychologique plus encline à la mythologisation de Dieu. Notre 
rapport au divin contient une dimension anthropomorphique; d'où la mythologisation 
du divin. 394 Alors que le protestantisme tend à épurer le divin de tout mythe soit en 
recourant au discours abstrait du concept, soit en cherchant à appréhender, gràce à la 
foi mystique, Dieu tel qu'il est au-delà de toute image ou symbole, le catholicisme croit 
que l'image joue un rôle déterminant dans l'appréhension du divin et que si le symbole 
ne donne pas entièrement Dieu, il ouvre néanmoins la voie vers lui, ce qui interdit de 
songer à une révélation du divin qui commencerait et se terminerait avec la Bible. 395 En 
effet, le catholicisme est, selon Jung, ouvert à des révélations subséquentes, 
postbibliques, qui sont l'œuvre du Saint-Esprit.396 Alors que les protestants se 
concentrent davantage sur l'aspect abstrait, théologique et céleste du divin, c'est-à-dire 
sur Dieu en tant qu 'hypostase métaphysique, les catholiques se concentrent davantage 
390 « Vous devez comprendre que je suis un chercheur, et non un prophète. " [« Sie mûssen eben Verstehen, 
d~ ich ein Forscher bin und kein Prophet. »] (Briefe 1,261). 
391 Briefe II, 210-212. 
392 GW Il, 63-64. 
393 GW Il,38; 64 ; 207 ; GW 18/1, 296 ; Briefe II, 210-211 ; CGJS40 ; 45. 
394 Briefe II, 214. 
395 Pour Jung les protestants hypostasient illégitimement la Bible comme autorité supréme sans tenir compte 
des contradictions qui la travaillent et des interprétations controversées qu'elle suscite (GW, 9/II, 191); ils 
auraient intensifié l'autorité de la Bible pour suppléer à l'autorité perdue de l'Église (GW 11, 39). 
396 Briefe II, 214 ; 375. 
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sur l'aspect concret, anthropologique, terrestre du divin, c'est-à-dire sur Dieu tel qu'il se 
manifeste dans l'homme, dans sa psyché (qui est pour Jung le quatrième élément 
complétant la Trinité). S'ensuit une valorisation religieuse plus grande du féminin, qui 
s'exprime sous la forme de l'Église en tant que corps mystique du Christ, et aussi sous 
la forme de la Vierge-Marie, figure terrestre et l'incarnation de Sophia, son 
correspondant céleste féminin, dont nous avons déjà souligné la relation avec le Saint-
Esprit. L'Assomption de Marie, fruit d'une nouvelle révélation du Saint-Esprit, vient 
compléter le concept traditionnel du Dieu Trinitaire pour former une quatemité, le 
chiffre quatre étant un nombre féminin, alors que le chiffre trois est un nombre 
masculin. 
Les critiques que Jung adresse au protestantisme ne l'empêchent cependant pas 
de déclarer: « J'en sais tellement sur le protestantisme que jamais je ne pourrais 
l'abandonner. " 397 « Je me considère comme protestant, et ce décidément! Je proteste 
même contre le recul du protestantisme. ,,398 Jung ne rejette donc pas le protestantisme 
qui répond, selon lui, à un besoin légitime, étant né alors que le catholicisme plaçait 
parfois tellement l'Église entre Dieu et l'humain, que Dieu tendait à disparaître derrière 
l'image. Le pape comme Pater patmm et l'Église comme l'Ecclesia mater sont les parents 
d'une famille qui regroupe toute la chrétienté. 399 Comme cela arrive parfois au sein 
d'une famille, les enfants risquent d'être trop encadrés, trop soumise à la Tradition , 400 
étouffée par une mère401 devenue envahissante, et qui empêche ses enfants de faire 
leurs expériences et de grandir pour devenir des adultes. 402 C'est alors que le collectif 
prime sur l'individuel. En effet, Jung confie au pasteur Paul Métraux: 
Bien compris, le protestantisme est avant tout une religion pour adultes. 
L'Église catholique est une mère, alors que le protestantisme joue plutôt 
le rôle du père. Le protestantisme fait de l'enfant un adulte, et chaque 
adulte à son propre point de vue. C'est pourquoi la vitalité du 
protestantisme semble trouver sa force dans le fait qu'il est fragmenté. Je 
considère cette fragmentation comme un signe de vitalité, qui au fond n'a 
rien d'alarmant. Je suis convaincu que le protestantisme répond un 
besoin fondamental de l'être humain; en effet le catholicisme met trop 
l'Église entre Dieu et l'homme, alors qu'aux yeux des faibles le 
protestantisme n'en met pas assez. Déjà l'Ancien Testament montre 
comment même les plus courageux peuvent à peine supporter la 
présence de Dieu. 403 
397 [. !ch weili so viel vom Protestantismus, daf, ich diesen nie aufgeben kônnte. '1 (Briefe l, 429). 
398 [.!ch betrachte mich ais Protestanten, und zwar ganz ausgesprochen! !ch protestiere sogar gegen die 
Rückstândigkeit des Protestantismus. "1 (Briefe II, 514). 
399 GW 8, 180 ; GW 16, 106 ; Briefe 1,454 ; Briefe II, 108. 
400 Briefe l, 490. 
401 Briefe II, 108. 
402 GW 16, 107 ; Briefe 1,454. 
403 [. Der Protestantismus ist - wenn richtig verstanden - vor allem eine Religion für Erwachsene. Die 
katholische Kirche ist eine Mutter, wiihrend der Protestantismus eher die Rolle des Vaters spielt. Der 
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Pour s'accomplir, l'être humain doit se risquer à expérimenter Dieu pour lui-même, et 
non pas se fier à ce que l'Église en dit. Mais il doit demeurer conscient de ses limites et 
garder à l'esprit que son expérience « personnelle» du divin est toujours son expérience 
à lui et non « nécessairement» une expérience parfaitement objective, ce que le 
protestantisme a parfois tendance à perdre de vue en oubliant le rôle déterminant du 
mythe et du symbole dans la représentation du divin. 404 Le protestantisme, lorsqu'il 
exagère, manque de couleur, de forme. 405 Il est trop sévère, trop austère, trop rationnel, 
trop individualiste. L'être humain est seul devant Dieu. 406 Ne pouvant avoir l'assurance 
d'une absolution de ses fautes par le moyen de la confession, le protestant doit 
supporter leur poids qui s'accumule souvent sans la certitude de recevoir la gràce 
divine. 407 Cette insécurité peut certes avoir l'avantage d'amener à plus de vigilance, la 
prise de conscience aiguë de son péché peut certes inciter à plus d'introspection et 
d'auto-critique,408 ce qui peut générer chez lui une libération cathartique; mais le 
rapport à Dieu devient alors si personnel409 qu'il le place dans une situation critique 
qui n'offre plus aucune protection contre la colère de Dieu, c'est-à-dire, pour parler en 
termes jungiens, contre les forces de l'inconscient collectif. 410 En effet, faute de symbole 
en tant que transformateur des énergies transpersonnelles en énergies personnelles, les 
forces collectives de l'inconscient n'ont plus de voie pour accéder à la conscience, ou, à 
Protestantismus macht aus dem Kind einen erwachsenen Menschen, und jeder Erwachsene hat seinen 
eigenen Standpunkt. Daher scheint mir die Lebenskraft des Protestantismus gerade dadurch gewiihrleistet, 
daf> er zersplittert ist. Diese Zersplitterung betrachte ich als Zeichen einer Lebendigkeit, die im Grunde nichts 
Beunruhigendes hat. !ch bin überzeugt, daf> der Protestantismus einem Grundbedürfnis des Menschen 
entspricht ; denn der Katholizismus stellt zuviel Kirche zwischen Gott und den Menschen, wâhrend - für die 
Schwachen - der Protestantismus nicht genug zwischen Gott und den Menschen stellt. Schon das Alte 
Testament zeigt, daf> selbst die Mutigsten die Gegenwart Gottes kaum ertrugen .• j (Briefe 1,454-455). 
404 Sur ce point Paul Tillich (1886-1965) est d'accord avec Jung: • C. G. Jung a appelé l'histoire du 
protestantisme une histoire d"'iconoclasme" continuel ("la destruction des images", c'est-à-dire des symboles) 
et, conséquemment de la séparation de notre conscience par rapport au subconscient de chacun. Il a raison. 
Les protestants confondent souvent des symboles essentiels avec des signes accidentels. Ils sont souvent 
inconscients du pouvoir numineux inhérent aux symboles, mots, actes, personnes, choses authentiques. Ils 
ont remplacé la grande richesse des symboles dans la tradition chrétienne par des concepts rationnels, des 
lois morales, et des émotions subjectives .• [. C. G. Jung has called the history of Protestantism a history of 
continuous "iconoclasm" ("the destruction of pictures," that is, of religious symbols) and, consequently, the 
separation of our consciousness from the subconscious of everybody. He is right. Protestants often confuse 
essential symbols with accidental signs. They often are unaware of the numinous power inherent in genuine 
symbols, words, acts, persons, things. They have replaced the great wealth of symbols appearing in the 
Christian tradition by rational concepts, morallaws, and subjective emotions .• j (P. Tillich, The Protestant Era. 
Chicago, Chicago University Press, 1951, XXIIIp. ; cité par R. C. Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's 
Relationships on His Life and Work, p. 129). 
405 Briefe II, 210-211. 
406 GW 11,38 ; 66 ; 358. 
407 GW 11, 66. 
408 GW Il,66. En cela le protestantisme est une religion pour adultes (Briefe 1,454). 
409 GW 9/1, 18. 
410 GW 9/1,23; GW Il,38; 64-65. 
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tout le moins, leur intégration devient des plus difficile411 ; et si elles font soudainement 
irruption dans la conscience, elles peuvent aller jusqu'à la détruire. 
2. 3. 4 Maître Eckart et la relativité de Dieu 
Si Dieu est irréductible à la psyché, il ne saurait être sans la psyché. Si Dieu est 
partout, comme la plupart des hommes religieux le croient, il doit nécessairement être 
aussi dans la psyché humaine, pense Jung. 412 La psyché est pour Dieu comme une 
seconde naissance, comme l'est la conscience pour le monde.413 Dieu est dans l'àme 
humaine et se manifeste dans son inconscient. 
Selon Jung, c'est Maître Eckart (1260-1328) qui nous a ouverts à la relativité de 
Dieu à l'homme et à son âme. 414 Eckart distingue Dieu de la Déité. Dieu est trinitaire et 
revêt donc un caractère masculin, alors que la Déité est au-delà de la trinité, et revêt 
un caractère féminin. La Déité le quatrième élément qui fait du Dieu total une 
quaternité. La Déité donne naissance à la Trinité. Cela peut se comprendre de deux 
manières, car il y aurait une double quaternité chez Maître Eckart: une transcendante 
et une immanente. La quatemité transcendante est formée de la Déité et du Dieu 
trinitaire, alors que la quatemité immanente est formée du Dieu trinitaire et de sa 
création - avec l'être humain au centre.415 C'est justement la quaternité transcendante 
qui incite Dieu à former une quaternité immanente. Le Dieu trinitaire, un dieu 
masculin, prend ses distances par rapport à sa création et par conséquent par rapport 
à l'être humain. La Déité est la dimension féminine de Dieu qui fait {( un » avec l'être 
humain, son pendant quaternaire immanent, et qui amène le Dieu trinitaire à se 
manifester dans sa création et dans l'âme humaine, à vouloir {( s'unir» à l'être humain. 
C'est pourquoi, lorsque l'homme entre en rapport avec la Déité, il comprend que le divin 
est dépendant de l'homme. Aussi, Maître Eckart, et plus tard Angelus Silesius (1627-
1677),416 parlent de la naissance de Dieu dans l'âme humaine, c'est-à-dire pour Jung 
dans la psyché, dans l'inconscient. 417 Dieu n'est pas seulement une réalité autonome, 
absolue, c'est-à-dire {( séparée », métaphysique, mais aussi une réalité relative, 
psychologique, {( liée » : 
411 Briefe II, 21l. 
412 GW 12, 24. 
413 GW 10, 299. 
414 GW 6, 257 ; Briefe l, 132. 
415 Concernant la double quaternité chez Maitre Eckart et sa relation à Jung voir, J. P. Dourley, The Goddess, 
Mother of the Trinity. A Jungian Implication, pp. 90-9l. 
416 «Jedoch müJ5te man mit Angelus Silesius sagen : "Er kann nicht über mich, ich unter ihm nicht sein". " 
(GW Il,205). Voir aussi Briefel, 416. 
417 GW 14 III, 77. 
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J'entends par « relativité de Dieu» un point de vue selon lequel Dieu 
n'est pas « absolu », c'est-à-dire séparé du sujet humain et au-delà de 
tout conditionnement humain, mais dépend dans un certain sens du 
sujet humain, et qu'il y a une relation réciproque et indispensable entre 
l'être humain et Dieu, de sorte qu'on peut comprendre d'un côté l'être 
humain comme une fonction de Dieu, et de l'autre, Dieu comme une 
fonction de l'être humain.418 
Pour la conception métaphysique, Dieu est naturellement absolu, c'est-
à-dire existant pour lui-même. Avec cela, une dissociation complète de 
l'inconscient est exprimée, ce qui veut dire psychologiquement que l'on 
n'est pas conscient du fait que l'efficience de Dieu prend sa source dans 
sa propre intériorité humaine. Le point de vue de la relativité de Dieu 
signifie en revanche qu'une partie importante des processus 
inconscients doit être reconnue au moins vaguement comme contenus 
psychologiques. Cette perspective peut naturellement entrer en compte 
seulement là où l'on accorde à l'àme une attention plus que particulière, 
de sorte que les contenus de l'inconscient ont été retirés de leurs 
projections dans les objets et ont ainsi reçu une certaine conscience qui 
les laisse apparaître comme appartenant au sujet et ainsi conditionnés 
subjectivement. 
Or, ce fut le cas chez les mystiques. 419 
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Lorsque l'homme vit dans un état de participation mystique, il projette sa subjectivité, 
c'est-à-dire sa psyché, à l'extérieur de lui, et n'est donc pas capable de reconnaître la 
relativité de Dieu à sa psyché et à sa subjectivité car il n'a pas de conception de la 
psyché et de la subjectivité. Aussi appréhende-t-il Dieu de l'extérieur, à travers l'objet 
qui se tient entre Dieu et lui, et qui finalement dérange leur rapport: 
De toute façon, il est clair qu'Eckart comprend Dieu comme une valeur 
psychologique. On le voit dans l'affirmation suivante: celui qui va 
chercher Dieu à l'extérieur est dérangé par les objets. Celui qui a Dieu de 
l'extérieur l'a nécessairement projeté dans l'objet, par quoi l'objet obtient 
une plus-value. Mais quand c'est le cas, alors l'objet a une influence 
démesurée sur le sujet et le garde dans une certaine dépendance 
servile.42o 
418 [. Unter "Relativitât Gottes" verstehe ich eine Ansicht, nach der Gott nicht « absolut " das heifSt losgelôst 
yom menschlichen Subjekt und jenseits aller menschlichen Bedingung existiert, sondern nach der er yom 
menschlichen Subjekt in gewissen Sinne abhângt, und eine wechse1seitige und unerliililiche Beziehung 
zwischen Mensch und Gott vorhanden ist, so daf, man einerseits den Menschen als eine Funktion Gottes und 
anderseits Gott als eine Funktion des Menschen verstehen kann. »] (GW 6, 257). Voir aussi GW 7, 242; 244 ; 
ETGCGJ 350. 
419 [Für die metaphysische Auffassung ist Gott natürlich absolut, das heifSt für sich existierend. Damit ist 
auch eine vôllige Abspaltung yom Unbewu~ten ausgedrückt, was psychologisch bedeutet, daf, man sich der 
Tatsache, daf, die gôttliche Wirkung dem eigenen Innern entspringt, nicht bewu~t ist. Der Standpunkt der 
Relativitiit Gottes aber bedeutet, daf, ein nicht unbetriichtlicher Teil der unbewu~ten Vorgânge als 
psychologische Inhalte wenigstens andeutungsweise erkannt wird. Diese Einsicht kann natürlich nur da 
eintreten, wo der Seele eine mehr als gewôhnliche Aufmerksamkeit geschenkt wurde, wodurch die Inhalte des 
Unbewu~ten aus ihren Projektionen in die Objekte zuTÜckgezogen wurden und ihnen (den Inhalten) so eine 
gewisse Bewu~theit gegeben wurde, die sie als dem Subjekt zugehôrig und daher auch als subjektiv bedingt 
erscheinen liilit. Dieser Fall trat nun bei den Mystikern ein.] (GW 6,257-258). Voir aussi GW 13,57. 
420 [« Jedenfalls ist es deutlich, daf, Eckart hier Gott als einen psychologischen Wert versteht. Das sieht man 
aus dem folgenden Satz : Wer Gott von au~en sich holt, der wird gestôrt durch die Objekte. Wer niimlich den 
Gott au~en hat, der hat ihn notwendigerweise projiziert im Objekt, wodurch das Objekt einen Überwert 
Introduction 89 
Ceci empêche l'être humain de ressentir la présence de Dieu dans son âme. À moins 
que la participation mystique soit si importante et la psyché fasse tellement « un » avec 
l'environnement que les frontières de l'extérieur et de l'intérieur se confondent au point 
que ce qui se passe à l'extérieur est perçu comme simultanément intérieur, non pas 
parce qu'il y a un intérieur et un extérieur à proprement parler, mais précisément parce 
qu'il n'yen a pas. Pour cette raison, Jung peut dire que nous rencontrons déjà une 
certaine forme de « relativité de Dieu» chez les primitifs: 
Il ne s'agit pas d'une première manifestation de 1'idée de la relativité de 
Dieu. Chez les primitifs nous rencontrons naturellement et en principe 
une relativité de Dieu, puisque presque partout sur un plan profond 
l'intuition de Dieu est de nature purement dynamique, c'est-à-dire que 
Dieu est une force divine, une force de santé, d'àme, de médecine, de 
richesse, de chef de tribu, etc. qui peut, au moyen de certaines 
procédures, être captée et utilisée pour la production de choses 
nécessaires à la vie et à la santé de l'être humain, à l'occasion aussi pour 
la production d'effets magiques et maléfiques. Cette force, le primitif la 
sent tout autant à l'extérieur qu'à 1'intérieur de lui. 421 
En retirant ses projections, 1'être humain intériorise Dieu dans sa psyché. 422 En plus de 
sa possible existence objective, Dieu devient un « fait» psychique423 et la psyché, bien 
qu'insuffisante, est tout de même nécessaire pour que Dieu puisse exister: « La psyché 
existe, elle est même l'existence elle-même. »424 Faire des affirmations métaphysiques, 
c'est ignorer la réalité du psychisme, de ['inconscient et de ['image. 
L'inconscient signifie ici être situé, être conditionné, ce qui veut dire que 
l'homme est un être fini. Mais la finitude n'est pas seulement négative, elle est aussi 
positive, car elle est la condition de possibilité de la connaissance et de la perception, 425 
ici du divin. 426 
erhâlt. Wo dies aber der Fall ist, da hat das Objekt auch einen übermâfSigen EinflufS auf das Subjekt und hâlt 
es in einer gewissen sklavischen Abhiingigkeit. "J (GW 6,260). 
421 [. Nicht, daiS dieser Fall etwa ein erstmaliges Auftreten der Idee der Relativitât Gottes überhaupt bedeutete. 
Bei Primitiven ist natürlicherweise und im Prinzip eine Relativitât Gottes vorhanden, indem fast überall auf 
tieferer Stufe die Gottesanschauung rein dynamischer Natur ist, das heifSt Gott ist eine gottliche Kraft, eine 
Gesundheits-, Seelen-, Medizin-, Reichtums-, Hâuptlingskraft usw., die mit gewissen Prozeduren eingefangen 
und verwendet werden kann zur Erzeugung der für das Leben und die Gesundheit der Menschen 
notwendigen Dinge, gelegentlich auch zur Erzeugung magischer und feindseliger Wirkungen. Diese Kraft fühlt 
der Primitive ebensosehr aufSen wie innen, ... "J (GW 6, 258). 
422 GW 6,260; 262. 
423 GW 8,359-360. 
424 [. Die Psyche ist existent, sie ist sogar die Existenz selber. .. J (GW 11,27). 
425 GW 4, 392. « L'évaluation de la valeur de la psyché inconsciente comme source de connaissance n'est pas 
du tout si illusoire, contrairement à ce que voudrait notre rationalisme occidental. » [. Die Wertschâtzung der 
unbewufSten Psyche als Erkenntnisquelle ist keineswegs so illusionâr, wie unser westlicher Rationalismus es 
haben môchte ... J (GW 8, 382). 
426 GW 11,514. 
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Certains n'hésiteront pas à parler ici de la théologie négative ou apophatique. La 
définition classique de la théologie négative est formulée par Thomas d'Aquin : « En 
effet, de Dieu on ne peut pas saisir ce qu'il est, mais ce qu'il n'est pas, et comment tout 
se rapporte à lui. »427 Toutefois, avant de parler de théologie négative en ce qui concerne 
Jung, il faut se poser les questions suivantes: 
1. La théologie négative dit que nous ne savons pas ce qu'est Dieu, seulement ce qu'il 
n'est pas. En vertu de quoi pouvons-nous savoir ce que Dieu n'est pas si nous 
n'avons pas accès à ce qu'il est? Pour savoir ce que Dieu n'est pas, ne faut-il pas 
avoir accès à Dieu lui-même pour comparer Dieu à notre représentation et être à 
même de déterminer ce qu'il n'est pas? 
2. L'expression « théologie négative» présuppose que l'absolu est Dieu. Il est vrai que 
Jung emploie généralement le mot « Dieu» pour désigner l'absolu. Cependant, il 
précise que son épistémologie est ouverte d'emblée à toutes les confessions 
religieuses, ce qui inclut nécessairement les systèmes métaphysiques qui ne 
conçoivent pas l'absolu comme Dieu. Le bouddhisme théravadique428 conçoit 
l'absolu comme étant le Nirvana, le bouddhisme zen comme étant le Satori, le 
taoïsme comme étant le Tao. Ne faudrait-il donc pas remplacer le mot « theos » par 
celui d'« absolu» ? 
3. On retrouve de la théologie négative au sein de beaucoup de mouvements religieux 
très différents: dans le christianisme, le judaïsme, l'islam, le néoplatonisme, le 
gnosticisme. En dépit du caractère soi-disant négatif du rapport à Dieu, tous ces 
mouvements sont arrivés à des conceptions différentes de Dieu. Ainsi, même le 
discours de la théologie négative ne peut pas s'abstraire de tout conditionnement, 
sans quoi tous ces mouvements n'auraient pas eu des conceptions négatives du 
divin qui diffèrent l'une de l'autre. L'épistémologie jungienne ne se situe-t-elle pas 
plutôt à ce niveau de conditionnement? 
Pour approcher l'absolu, l'être humain doit prendre conscience de sa psyché et de 
l'anthropomorphisme de ses images de l'absolu, et être en mesure de savoir ce que 
l'absolu, « peut-être», n'est pas. Aussi Jung peut-il citer Clément d'Alexandrie (150-
215) qui dit dans le Paedagogus (III, 1) : « C'est, semble-t-il, le plus grand de tous les 
enseignements que de se connaître soi-même. Car lorsque l'être humain se connaît lui-
même, il connaîtra Dieu. »429 Parfois, Jung se permet de dire qu'avec le retrait des 
projections, l'être humain peut un peu mieux percevoir la réalité divine derrière les 
images430 : « Je crois fermement dans la valeur intrinsèque de la tentative humaine 
d'acquérir la compréhension, mais je reconnais aussi que l'esprit humain ne peut aller 
au-delà de lui-même, bien que la grâce divine puisse permettre, et probablement 
427 « Non enim de Dea capere possumus quid est, sed quid non est, et qualiter alia se habeant ad ipsum " 
Thomas d'Aquin, Somme contre les Gentils. Livre I, [m du chapitre 30. 
428 Voir E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 64. 
429 [« Es ist dann, wie es scheint, die grôBte aller Lehren, sich selbst zu kennen. Denn wenn ein Mensch sich 
selber kennt, sa wird er Gatt erkennen. ,,1 (GW 9 III, 238). 
-130 GW 14/II, 326. 
Introduction 91 
permet, au moins des aperçus de l'ordre transcendantal des choses. Mais je ne suis ni 
en mesure de donner un compte-rendu raisonné de telles interventions divines ni non 
plus de les prouver. »431 
2.3. 5 Les accusations de psychologisme 
Jung a fait l'objet de critiques contradictoires: certains l'ont accusé d'être un 
métaphysicien, un mystique, 432 un occultiste,433 un théosophe ou encore un 
gnostique434 ; d'autres lui ont reproché d'être un agnostique,435 un athée, un 
matérialiste,436 ou encore de faire preuve de psychologisme. 437 Parfois ces deux genres 
de critique sont combinés,438 comme par exemple chez Martin Buber qui accuse Jung 
d'être un gnostique et de faire preuve de psychologisme, voyant dans ce qu'il appelle le 
« psychologisme jungien» une forme moderne de gnosticisme. 
Pour Jung, ceux qui l'accusent d'être matérialiste ou athée ont recours à la 
même logique que ceux qui l'accusent de faire de la métaphysique ou de la théosophie, 
car l'athéisme ou le matérialisme sont simplement des métaphysiques inversées439 : 
l'un est la métaphysique de l'esprit, l'autre est la métaphysique de la matière. Or, « le 
corps est tout aussi métaphysique que l'esprit. »,440 et nous ne savons pas en fin de 
compte ce qu'est la matière: 
431 [. 1 believe firmly in the intrinsic value of the human attempt to gain understanding, but 1 also recognize 
that the human mind cannot step beyond itself, although divine grace may and probably does allow at least 
glimpses into a transcendantal order of things. But 1 am neither able to give a compte-rendu raisonné of such 
divine interventions nor can 1 prove them .• j (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 17/GW 
lB/II,760). 
432 GW 4, 166. CGJS 333. Parmi ceux-ci il y a entre autres E. Burchard, «The Mystical and Scientific Aspects 
of the Psychoanalytic Theories of Freud, Adler, and Jung., p. 306 ; P. Friedman & J. Goldstein, • Sorne 
Comments on the Psychology of C. G. Jung., p. 196; P. Rieff, «C. G. Jung's Confessions: Psychology as a 
Language of Faith., p. 47. 
433 Briefe II, 413. 
434 Briefe II, 265 ; 272 ; 368 ; Briefe III, 16 ; 317. Jung trouve absurde d'être accusé d'être religieux, mystique, 
métaphysicien, gnostique ou occultiste, simplement parce qu'il se serait intéressé aux phénomènes et textes 
qui leurs sont relatifs. Cela est aussi absurde, dit-il, que de prétendre que Freud serait un pervers sexuel 
simplement parce qu'il s'est penché sur les phantasmes sexuels interdits de ses patients (Briefe II, 413). 
L'irrationalité d'un sujet ne doit pas le disqualifier comme objet légitime d'investigation scientifique, car les 
déclarations scientifiques qui portent sur lui ne doivent pas ètre elles-mêmes irrationnelles. 
435 Briefe II, 265. 
436 GW 18/II, 710-711. 
437 GW 10, 356. Jung rejette explicitement le réductionnisme matériel et biologique, ainsi que le 
réductionnisme psychologique du phénomène religieux dans GW 9/II, 193. 
438 ETGCGJ 350. 
439 GW 9/1,73. Voir aussi GW Il,477-480; Briefe 1,257. 
440 [. Kôrper ist so metaphysisch wie Geist .• j Briefe 1,257. Voir aussi ERGCGJ 99. « Il y a une autre forme de 
pensée négative, à peine reconnaissable comme telle au premier abord: il s'agit de la pensée théosophique, 
qui se répand rapidement aujourd'hui dans toutes les parties du monde, peut-être comme phénomène de 
réaction face au matérialisme de l'époque précédente. La pensée théosophique n'est apparemment nullement 
réductrice, elle élève plutôt tout au niveau des idées transcendantes universelles. Un rève par exemple n'est 
plus un simple rêve, mais une expérience sur un "autre plan" de la réalité. La télépathie, jusqu'à maintenant 
inexplicable, s'explique très simplement à l'aide de "vibration" d'une personne à une autre. Il est facile 
d'expliquer un trouble nerveux en disant que quelque chose a heurté le "corps astral". Certaines particularités 
anthropologiques de ceux qui vivaient sur la côte atlantique s'expliquent facilement par la ruine de l'Atlantide, 
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La philosophie critique de la science devint négative-métaphysique, en 
d'autres mots: « matérialiste» - sur la base d'une erreur de jugement: 
on a tenu la matière pour une réalité que l'on peut toucher et connaître. 
Pourtant, il s'agit d'un concept entièrement métaphysique hypostasié par 
des esprits non critiques. La matière est une hypothèse. Lorsqu'on dit 
« matière ", on crée un symbole pour quelque chose d'inconnu qui peut 
être autant esprit que n'importe quoi d'autre; cela peut même être 
Dieu. 441 
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Matière et esprit sont des opposés métaphysiques,442 et la métaphysique est la 
hiérarchisation et la domination d'un opposé sur l'autre. Puisque le processus 
d'individuation empêche cela, le concept jungien d'individuation est le concept non-
métaphysique par excellence. Pour Jung, la psyché n'est ni esprit et matière,443 mais 
plutôt une réalité intermédiaire entre l'esprit et la matière. C'est la raison pour laquelle 
les critiques adressées à Jung ont ceci de contradictoire qu'elles s'annulent 
etc. On a seulement à ouvrir un livre théosophique pour comprendre de façon flagrante que tout y est déjà 
expliqué et que la "science humaine" n'a laissé absolument aucune énigme à déchiffrer. Cette sorte de pensée 
est au fond tout aussi négative que la pensée matérialiste. Quand cette dernière comprend la psychologie en 
termes de modifications chimiques des cellules ganglionales ou en termes d'une extension et d'un retrait de 
prolongements de cellules ou encore en termes de sécrétions internes, elle est tout aussi superstitieuse que la 
théosophie. La seule différence réside dans le fait que le matérialisme réduit tout à la physiologie, que la 
théosophie, elle, met tout sur le compte de la métaphysique indienne. Lorsqu'on attribue le réve à un ventre 
surchargé, cela ne l'explique pas, et lorsqu'on explique la télépathie en disant que c'est une "vibration", rien 
n'a vraiment été dit pour autant. Car en quoi consiste au juste une "vibration" ? Ces deux modes d'explication 
ne sont pas seulement impuissants, ils sont aussi destructeurs en ce qu'ils empéchent d'entreprendre des 
recherches sérieuses pour résoudre le problème, [ ... ] Ces deux façons de penser sont stériles et stérilisantes. 
La teneur négative provient du fait que ce genre de pensée est on ne peut plus facile, c'est-à-dire pauvre en 
production et en création d'énergie. » [« Es gibt nun aber noch eine andere Form des negativen Denkens, die 
man auf den ersten Blick wohl kaum als solche erkennen würde, und das ist das theosophische Denken, das 
sich heute rapide in allen Weltteilen ausbreitet, vielleicht als eine Reaktionserscheinung auf den 
Materialismus der unmittelbar vorausgegangenen Epoche. Das theosophische Denken ist anscheinend 
keineswegs reduktiv, 50ndern erhôht alles zu transzendenten und weltumfassenden Ideen. Ein Traum zum 
Beispiel ist nicht mehr ein bescheidener Traum, sondern ein Erlebnis auf einer "anderen Ebene". Die 
vorderhand noch unerklârbare Tatsache der Telepathie erklârt sich sehr einfach durch "Vibrationen", die von 
einem zum anderen gehen. Eine gewôhnliche nervôse Stôrung ist sehr einfach dadurch erklârt, daf. dem 
"Astralkôrper" etwas zugesto&en ist. Gewisse anthropologische Eigentümlichkeiten der atlantischen 
Küstenbewohner erklâren sich leicht durch den Untergang der Atlantis usw. Man braucht nur ein 
theosophisches Such zu ôfInen, um von der Erkenntnis erdrückt zu werden, daf. alles schon erklârt ist und 
daf. die "Geisteswissenschaft"' überhaupt keine Râtsel mehr übrig gelassen hat. Diese Art des Denkens ist im 
Grunde genommen eben50 negativ wie das materialistische Denken. Wenn dieses die Psychologie als 
chemische Verânderungen der Ganglienzellen oder als ein Ausstrecken und ZUfÜckziehen der Zellfortsâtze 
oder als innere Sekretion aufIaf.t, so ist dies genau so abergliiubisch wie die Theosophie. Der einzige 
Unterschied liegt darin, daf. der Materialismus auf die uns geliiufige Physiologie reduziert, wiihrend die 
Theosophie alles auf BegrifIe der indischen Metaphysik bringt. Wenn man den Traum auf einen überladenen 
Magen zufÜckführt, so ist damit doch der Traum nicht erklârt, und wenn man die Telepathie als 'Vibration" 
erklârt, so ist damit ebensowenig gesagt. Denn was ist 'Vibration" ? Beide Erkliirungsmodi sind nicht nur 
impotent, sondern sie sind auch destruktiv, indem sie eine ernsthaft Erforschung des Problems dadurch 
verhindern, [ ... ] Seide Denkarten sind steril und sterilisierend. Die negative Qualitiit fÜhrt daher, daf. dieses 
Denken 50 unbeschreiblich billig ist, das heilit arm an zeugender und schôpferischer Energie .• ] (GW 6, 379-
380). Voir aussi Briefe l, 261, où il rejette la théosophie ainsi que l'anthroposophie (Rudolf Steiner) comme 
métaphysiques, car ne s'appuyant sur aucune preuve. 
441 [. Die kritische Philosophie der Wissenschaft wurde negativ-metaphysisch - mit anderen Wôrten 
materialistisch - auf der Basis eines Fehlurteils ; man hielt Materie für eine befÜhr- und erkennbare Realitiit. 
Doch ist sie ein gânzlich metaphysicher BegrifI, hypostasiert von unkritischen Kôpfen. Materie ist eine 
Hypothese. Wenn man sagt "Materie", schafft man eigentlich ein Symbol für etwas Unbekanntes, welches 
sowohl Geist als irgend etwas ànderes sein kann; es kann sagar Gott sein .• ] (GW Il, 478). 
442 GW 8, 407. 
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mutuellement, car c'est précisément la relation esprit-matière qui intéresse Jung et qui 
fait l'objet même de sa psychologie en tant que science du psychisme. 
Une critique en particulier a souvent été adressée à la science jungienne du 
psychisme: celle de psychologisme, c'est-à-dire de la réduction de Dieu à un objet 
introjecté dans la subjectivité humaine. En se l'appropriant de cette manière on prive 
Dieu de sa dimension proprement subjective, et par conséquent de son autonomie. 
L'être humain n'aurait plus aucun rapport à quelqu'un d'autre extérieur à lui 
(solipsisme), et la dimension relationnelle serait donc totalement absente. Or, pour 
l'homme de foi, Dieu est saisi, vécu et pensé comme transcendant le sujet, même le 
sujet transcendantal. L'homme de foi pourrait donc récuser que Dieu soit simplement 
l'expression d'un archétype. Pour lui, il est l'Autre, un être réel avec lequel il est en 
relation spirituelle, qu'il interpelle et qui l'interpelle, qu'il prie, devant qui il tremble, 
auquel il se confie. Le psychologisme présuppose que la réduction phénoménologique 
est accompagnée en outre d'une négation de l'Autre. C'est ce qu'ont reproché à Jung 
entre autres H. Irminger,444 Erich Fromm,445 Gebhard Frey,446 Max Frischknetcht,447 D. 
C. Macintosh,448 Médard Boss, Viktor Frankl,449 Hans Barth et finalement Martin 
Buber. 45o Est-ce vraiment de cela qu'il s'agit chez Jung? 
Jung se plaint avec véhémence de la distorsion dont son épistémologie a fait 
l'objet: « Quand je dis que Dieu est en tout d'abord notre représentation, on fausse ces 
paroles en disant que Dieu ne serait "rien d'autre que notre représentation". ,,451 Pour 
Jung, ceux qui l'accusent de psychologisme préconisent une conception limitée, 
rationaliste et finalement réductrice de la psyché. Cette conception se rencontre plus 
particulièrement dans la pensée occidentale et moderne,452 travaillée par le préjugé 
intellectualiste prétendant savoir ce qu'est la psyché. 453 Or, en raison de son 
immédiateté par rapport à elle-même, la psyché est incapable d'être d'une transparence 
lui permettant de se voir comme de l'extérieur, d'une manière objective. Une zone 
d'ombre, d'inconscience habite son être, et il est impossible de déterminer où débute la 
réalité non psychique: « Je sais que beaucoup de gens ont des problèmes avec le mot 
443 GW 10, 356. 
444 Briefe l, 432. 
445 E. Fromm, Psychoanalysis and Religion. 
446 G. Frey, " On AnaIyticaI Psychology. The Method and Teaching of C. G. Jung» Appendix de V. White, God 
and the Unconscious, p. 252 ; 255-256. 
447 Dans Die Religion in der Psychologie C. G. Jungs, Bem, 1945, le pasteur Max Frischlmecht accuse Jung 
d'athéisme; mentionné dans Briefe l, 446. 
448 D. C. Macintosh, The Problem of Religious Knowledge, pp. 68-73. 
449 V. Frankl, Le Dieu inconscient, pp. 64-68. 
450 Pour Barth et Buber voir Briefe l, 132-133. D'autres références sur Martin Buber sont données au chapitre 
3. 
451 [. Wenn ich sage, d~ Gott in erster Linie unsere Vorstellung sei, so wird mir das verdreht in : Gott sei 
"nichts aIs un sere Vorstellung". ,,1 (Briefe III, 10 1). 
452 GW 13, 57-58. 
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"psychologique". Pour calmer ces critiques, j'ajoute qu'aucun homme ne sait ce qu'est 
la "psyché", et qu'on ne saurait encore moins indiquer jusqu'où la "psyché" s'étend 
dans la Nature. ,,454 Elle est partout où nous percevons la réalité, bien que cela ne 
veuille pas dire qu'il n'y a que la psyché ou même qu'elle remplacerait Dieu. Aussi Jung 
rejette l'idée selon laquelle il diviniserait la psyché pour la substituer à Dieu: 
Avec cela, il n'est nullement dit que ce qui est qualifié d'inconscient est 
pour ainsi dire identique à Dieu ou le remplace. C'est le médium d'où 
l'expérience religieuse semble pour nous tirer son origine. Quelle est la 
cause éloignée de pareille expérience? La réponse à cela se situe au-delà 
de la possibilité de connaître. La connaissance de Dieu est problème 
transcendantal. 455 
Je ne suis quand même pas mentalement malade au point qu'on puisse 
présumer que je pourrais avoir l'intention de créer un succédané de 
Dieu. Comment un homme quelconque pourrait-il remplacer Dieu? Je 
ne peux même pas, par l'imagination, remplacer un bouton perdu, et je 
dois plutôt m'en acheter un nouveau vrai ! 
L'erreur me semble résider dans le fait que ces critiques, sans le 
savoir, croient en réalité seulement en des mots, et ils pensent ainsi poser 
Dieu. Parce qu'ils ne savent pas cela, ils semblent projeter sur moi dans 
le reproche voulant que je ferais un Dieu. Cela est tellement 
incroyablement ridicule parce que, dans le meilleur des cas, je parle 
d'une image de Dieu, comme je le souligne maintes et maintes fois 
continuellement de nouveau à nouveau; et je ne suis pas un de ces 
idiots qui pense que l'image qu'il voit dans le miroir serait son moi 
véritable et vivant. 456 
Ce "soi" ne se situe jamais à la place de Dieu mais est peut-être un 
récipient pour la grâce divine. Pareils malentendus prennent leur source 
dans l'idée que je serais un homme irréligieux, qui ne croit pas en Dieu 
et auquel il faudrait lui indiquer le chemin de la foi. 457 
453 GW 12, 23 ; GW 13, 58. 
454 [. Ich weili, daiS sehr viele Leute mit dem Wort "psychologisch" Schwierigkeiten haben. Zur Beruhigung 
dieser Kritiker füge ich deshaIb bei, daiS kein Mensch weili, was "Psyche" ist, und daiS man ebensowenig 
anzugeben weili, wie weit "Psyche" in der Natur reicht. »] (GW 8, 450). 
455 [« Damit ist keineswegs gesagt, daiS das, was aIs UnbewufStes bezeichnet wird, sozusagen mit Gott 
identisch oder an Stelle Gottes gesetzt sei. Es ist das Medium, aus welchem für uns die religiiise Erfahrung zu 
entspringen scheint. Welches die femere Ursache solcher Erfahrung ist, dies zu beantworten Iiegt jenseits der 
menschlichen Erkenntnismôglichkeit. Die Erkenntnis Gottes ist ein transzendentaIes Problem .• ] (GW 10, 
323). Voir aussi 505 ; GW 18/II, 715. 
456 [« Ich bin doch nicht geisteskrank, daiS man mir zumuten kann, ich kônnte beabsichtigen, einen 
Gottesersatz zu erschaffen. Wie kiinnte irgendein Mensch Gott ersetzen ? Ich kann ja nicht einmaI einen 
verlorenen Knopf durch die Phantasie ersetzen sondem muf. mir einen neuen wirklichen kaufen ! Der Fehler 
scheint mir darin zu liegen, daiS diese Kritiker in Wirklichkeit nur an Wéirter glauben, ohne es zu wissen, und 
damit Gott zu setzen meinen. Weil sie das nicht wissen, so erscheint es projiziert an mir in dem Vorwurf, daiS 
ich einen Gott mache. Dieser Vorwurf ist so unglaublich lâcherlich, weil ich bestenfalls von einer imago Dei 
rede, wie ich das an soundso vielen Stellen stets wieder betone ; und ich doch kein solcher Idiot, der meint, 
daiS das Bild, welches er im Spiegel sieht, sein wirkliches und lebendiges !ch sei. » ] (Briefe II, 108). 
457 [« Dieses "Selbst" steht nie und nimmer an Stelle Gottes, sondem ist vielleicht ein Gefiij3 für die gôttliche 
Gnade. Solche Miliverstândnisse rühren von der Annahme her, daiS ich ein irreligiôser Mensch sei, der nicht 
an Gott glaube und dem man nur den Weg zum Glauben weisen müsse. »] (GW 10, 505). Voir aussi Briefe I, 
432. 
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En règle générale, un être métaphysique ne vous parle pas à travers un 
téléphone, sa manière normale de communiquer avec l'être humain 
passe par le médium de l'àme, c'est-à-dire, en d'autres termes, de notre 
inconscient par son fondement "psychoïde" transcendantal. Si on 
déprécie l'inconscient, on bloque les canaux par lesquels coule l'eau de 
la grâce ... 458 
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Pour Jung, l'identité entre le soi et Dieu est empirique et non métaphysique. Il ne 
prétend jamais que Dieu est seulement une réalité intrapsychique459 : « La chose en soi 
de Kant, comme vous savez, n'est pas une négation . .,460 Le concept d'inconscient ne 
remplace rien, il ne fait que situer notre non-savoir. 461 Ce n'est pas lui, réplique Jung à 
ses détracteurs, mais Dieu qui a divinisé la psyché ; nous ne faisons que constater 
empiriquement une fonction religieuse au sein de la psyché et de l'inconscient,462 c'est-
à-dire une tendance naturelle et spontanée à produire des représentations religieuses. 
C'est en Orient que Jung va trouver une véritable appréciation de la psyché, car 
l'Orient à tendance à diviniser le soi intérieur de l'homme; c'est le cas de l'atm an des 
Hindous qui est conçu comme identique à Brahman, ou encore le petit tao qui coïncide 
avec le grand Tao chez les taoïstes. 463 L'Orient a l'intuition du caractère absolu de la 
psyché humaine: 
C'est en effet une contradiction que la catégorie de l'être, la condition 
sine qua non de tout être, à savoir la psyché, soit traitée comme n'étant 
qu'à demi réelle. L'être psychique est en vérité la seule catégorie de l'être 
dont nous ayons une connaissance immédiate, puisque rien ne peut être 
connu s'il n'apparaît pas en tant qu'image psychique. Seule l'existence 
psychique est prouvée de façon immédiate. Si le monde ne prend pas la 
forme d'une image psychique, il est pratiquement non existant; c'est là 
un fait dont l'Occident, à quelques exceptions près - par exemple dans la 
philosophie de Schopenhauer, ne s'est pas encore pleinement rendu 
compte. Mais il est vrai que Schopenhauer fut influencé par le 
bouddhisme et les Upanishad. 
Même une connaissance superficielle de la pensée orientale suffit 
pour voir qu'une différence fondamentale sépare l'Orient et l'Occident. 
L'Orient se fonde sur la réalité psychique, c'est-à-dire sur la psyché 
comme condition principale et unique de l'existence. Il semble que cette 
connaissance orientale soit plutôt une manifestation psychologique que 
le résultat d'une pensée philosophique. Il s'agit d'un point de vue 
458 [« A metaphysical being does not as a rule speak through a telephone to you, as its usual way of 
communicating with man goes through the medium of the soul, which is, in other words, our unconscious 
through its transcendantal "psychoide" basis. If one depreciates the unconscious one blocks the canals 
through which the aqua gratiae flows ... »] (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 13/GW 18/II, 
757). 
459 Briefe II, 279. 
460 [. Kants Ding an sich, das, wie Sie wissen, keine Negation darstel1t. »] (Briefe III, 319). 
461 Briefe II, 16. 
462 GW 11,21; GW 12,27. 
463 GW 11,581. 
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typiquement introverti, contrairement au point de vue typiquement 
extraverti de l'Occident.464 
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Selon Jung, la psyché et l'inconscient sont toutefois des réalités métaphysiques pour 
l'Orient, et l'intuition ainsi exprimée en termes métaphysiques doit être réinterprétée. 
Ce qui appelle un retrait des projections. C'est là que réside l'avantage de la pensée 
occidentale, moins spéculative et moins métaphysique. 
En Orient il n'y a pas de conflit entre religion et science, parce que la science 
n'est pas passionnée pour les faits et que la religion ne s'appuie pas sur la foi. 465 On 
trouve un tel conflit en Occident parce que la science est obsédée par les faits et que la 
religion est basée sur la foi; ce caractère conflictuel provient du fait que la foi a le 
même caractère absolu que l'objectivité en science. 466 Les positions orientale et 
occidentale comportent chacune des avantages et des inconvénients. Un des dangers 
majeurs qui guette l'Occident c'est de tomber dans une métaphysique inversée en 
faisant de la matière une nouvelle hypostase métaphysique, là où en Orient l'esprit 
faisait l'objet d'une hypostase métaphysique. En palliant à ce danger, l'Occident devient 
plus à même de distinguer ce qui appartient à la religion de ce qui ne lui appartient 
pas, tout en considérant la science de façon de façon moins spéculative et plus 
empirique. 467 Or, c'est justement à ce niveau que se situe la psychologie de Jung: alors 
qu'en Orient l'esprit est compris comme principe métaphysique et essence de l'être, en 
Occident, il est la condition de possibilité de la connaissance : 
Il n'est peut être pas inutile de mentionner que l'Orient n'a produit 
aucun équivalent de notre psychologie, seulement une métaphysique. La 
philosophie critique, mère de la psychologie moderne, est étrangère à 
l'Orient tout autant qu'à l'Europe médiévale. Ainsi le mot « esprit» tel 
qu'utilisé en Orient a une signification métaphysique. Notre conception 
de l'esprit a perdu cette signification après le Moyen Âge, et le mot 
« esprit» désigne maintenant une « fonction psychique». Malgré le fait 
que nous ne savons pas et ne pouvons pas prétendre savoir ce qu'est la 
psyché, nous pouvons tout de même nous occuper du phénomène 
464 [. Es ist in der Tat ein Widerspruch, drus die Kategorie des Seins, die unerliililiche Bedingung alles Seins, 
niimlich die Psyche, ais nur halb wirklich behandelt wird. Psychisches Sein ist in Wahrheit die einzige 
Kategorie des Seins, von der wir unmittelbare Kenntnis haben, weil nichts bekannt sein kann, wenn es nicht 
ais psychisches Bild erscheint. Nur psychische Existenz ist unmittelbar nachweisbar. Wenn die Welt nicht die 
Form eines psychischen Bildes annimmt, ist sie praktisch nicht existierend. Das ist eine Tatsache, die der 
Westen mit wenigen Ausnahmen - zum Beispiel in Schopenhauers Philosophie - noch nicht vollstiindig 
realisiert hat. Aber Schopenhauer war ja von Buddhismus und den Upanishaden beeinfluiSt. Sogar eine 
obertlâchliche Kenntnis des ôstlichen Denkens genügt, um zu sehen, drus eine fundamentale Verschiedenheit 
Osten und Westen trennt. Der Osten basiert auf psychischer Realitât, drus heilit auf der Psyche ais 
hauptsâchlicher und einziger Existenzbedingung. Es scheint, ais wâre diese ôstliche Erkenntnis eher eine 
psychologische Erscheinung ais das Resultat philosophischen Denkens. Es handelt sich um einen typisch 
introvertierten Standpunkt im Gegensatz zum ebenso typisch extravertierten Gesichtspunkt des Westens. »] 
(GW Il,482-483). 
465 GW 11,481. 
466 GW 9/II, 187; GW Il,481. 
467 GW Il,481. 
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« esprit lI. Nous n'admettons pas que l'esprit soit une entité 
métaphysique ou bien qu'il y a une relation entre l'esprit individuel et un 
hypothétique esprit universel (Universal Mind). C'est pourquoi notre 
psychologie est une science des simples phénomènes sans aucune 
implication métaphysique. Le développement de la philosophie 
occidentale au cours des deux derniers siècles a eu pour résultat d'isoler 
l'esprit de sa propre sphère et de l'arracher à son unité initiale avec 
l'univers. L'être humain lui-même a cessé d'être un microcosme et une 
image du cosmos, et son « anima)) n'est plus la scintilla de même nature 
que l'Anima mundi; l'àme du monde, ou une étincelle de celle-ci. 
En conséquence, la psychologie traite de la même manière toutes les 
exigences et prétentions métaphysiques comme des phénomènes 
mentaux, et les considère comme des affirmations sur l'esprit et sa 
structure, laquelle provient de certaines dispositions inconscientes. 468 
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Prendre conscience de sa finitude et de ses projections, c'est s'ouvrir à l'absolu et entrer 
en relation avec lui. L'enfermement dont parle Jung n'est pas caractéristique de la 
psyché que si elle ne prend pas conscience de cela. Dans les cas contraires, ce qui 
semble être un enfermement devient ouverture et relationnalité et la psyché apparaît 
« pour ainsi dire comme un système englobant de relations. ))469 C'est précisément ce 
que vise la psychologie de Jung en tant que science du psychisme, de l' « àme )) : elle est 
la science et l'exploration de ce qui relie conscience et inconscient, matière à esprit, être 
humain et Dieu. 47o Pour elle, la psyché est l'occurrence où l'homme et son autre (le 
monde, Dieu) adviennent, c'est-à-dire que la relation est toujours relation à l'autre: 
1. Relation à l'autre en soi (l'inconscient) 
2. Relation avec l'autre à l'extérieur de moi (le monde) 
3. Relation avec le Tout-Autre au-delà de moi (Dieu ou l'absolu) 
Cela correspond aux trois idées kantiennes que sont le sujet, le monde, et Dieu, et que 
Jung traduit parfois par la psyché, la Nature, l'Esprit. 
468 [. Es ist vielleicht nicht überflüssig zu erwiihnen, d~ der Osten kein Âquivalent zu unserer Psychologie 
hervorgebracht hat, sondern nur eine Metaphysik. Kritische Philosophie, die Mutter der modernen 
Psychologie, ist dem Osten so fremd wie dem mittelalterlichen Europa. So hat das Wort • Geist " wie es im 
Osten gebraucht wird, metaphysische Bedeutung. Un sere westliche Auffassung von Geist hat diese 
Bedeutung nach dem Mittelalter verloren, und das Wort bezeichnetjetzt eine "psychische Funktion". Trotz der 
Tatsache, d~ wir weder wissen noch zu wissen vorgeben, was "Psyche" ist, kônnen wir uns do ch mit dem 
Phiinomen « Geist • abgeben. Wir nehmen nicht an, d~ der Geist eine metaphysiche Wesenheit ist oder d~ 
eine Verbindung zwischen dem individuellen Geist und einem hypothetischen Allgeist (Universal Mind) 
besteht. Daher ist unsere Psychologie eine Wissenschaft der bloBen Phiinomene ohne irgendwelche 
metaphysischen Implikationen. Die Entwicklung der westlichen Philosophie in den zwei letzten 
Jahrhunderten hat den Erfolg gehabt, den Geist in seiner eigenen Sphiire zu isolieren und ihn aus seiner 
ursprünglichen Einheit mit dem Weltail zu lôsen. Der Mensch selber hat aufgehôrt, Mikrokosmos und Abbild 
des Kosmos zu sein, und seine • anima» nicht mehr die wesensgleiche scintilla oder ein Funke der Anima 
Mundi; der Welt-Seele. DemgemiiJ3 behandelt die Psychologie aile metaphysischen Forderungen und 
Behauptungen als geistige Phiinomene und betrachtet sie als Aussagen über den Geist und seine Struktur, 
welche letztlich aus gewissen unbewuBten Dispositionen stammen. »] (GW 11,477-478). Voir aussi 477-481 ; 
507 -508 ; 580-581. Pour Jung, la psychologie de l'inconscient est en quelque sorte l'équivalent occidental du 
yoga pour l'Orient (GW Il, 573-574). 
469 [. erscheint mir als ein sozusagen ailumfassendes Beziehungssystem ... »] (Briefe II, 283). 
470 Briefe II, 283. 
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Il faut mentionner ici un malentendu que Jung dit avoir souvent rencontré. Ce 
malentendu, dit-il, 
concerne la remarquable idée curieuse que si les projections étaient 
« retirées », il ne resterait plus rien de l'objet. Lorsque je corrige mes 
jugements erronés sur quelqu'un, je ne l'ai pas pour autant nié et voué à 
disparaître; au contraire, je le vois maintenant plus justement, ce qui ne 
peut être que profitable à une relation. Si je suis uniquement d'avis que 
toute affirmation sur Dieu provient tout d'abord de l'âme, et doit donc 
être distinguée d'une entité métaphysique, alors Dieu ne s'en trouve pas 
nié pour autant, ni l'être humain placé à la place de Dieu. 471 
Ceux qui reprochent à Jung de faire preuve de solipsisme psychologique ont eux-
mêmes une conception métaphysique de la psyché472 ; ils considèrent la psyché comme 
une réalité sous-Ia-main susceptible d'être substantivée et localisée. Ce faisant, ils 
tendent à faire de la psyché un objet, alors qu'elle est plutôt une relation dans laquelle 
et par laquelle l'être humain peut percevoir le divin et être en mouvement vers lui. C'est 
là pour Jung l'objectif même de la psychologie en égard à la religion. 
2. 3. 6 L'expérience du divin 
Pour Jung, il ne s'agit pas de prouver l'existence de Dieu ou d'un absolu quel qu'il soit 
comme on prouve l'existence de l'Australie à une personne qui n'y est jamais allé ou 
l'existence de la lumière à un aveugle; il s'agit plutôt d'apprendre à voir, c'est-à-dire 
d'expérimenter. 473 Plutôt que de dire que la lumière existe (foi), il s'agit de pointer vers 
l'organe qui permet de voir (expérience).474 Cet organe est la psyché. Elle est cet œil 
destiné à percevoir la lumière. Pour cela, dit Jung, il faut bien que son étendue soit 
illimitée et sa profondeur insondable.475 Ainsi la psychologie s'occuperait de l'acte de 
voir, et non de la construction et de l'élaboration des nouvelles vérités et croyances 
religieuses. 476 La foi place l'objet de l'expérience à l'extérieur de soi. Croire, ce n'est pas 
expérimenter. On croit par ouï-dire: « Le péché capital de la foi me semblait résider 
471 [. Noch ein Mif>verstândnis, das mir ôfters begegnet ist, môchte ich erwiilinen. Es betrifIt die merkwürdige 
Annahme, daf., wenn die Projektionen "zuruckgezogen" würden, vom Objekt nichts mehr übrigbleibe. Wenn 
ich meine Fehlurteile über einen Menschen korrigiere, so habe ich diesen damit nicht negiert und zum 
Verschwinden gebracht; im Gegenteil, ich sehe ihn jetzt anniiliernd richtig, was einer Beziehung nur 
fôrderlich sein kann. Wenn ich nur der Ansicht bin, daf. alle Aussagen über Gott aus der Seele in erster Linie 
hervorgehen und daher vom metaphysichen Wesen unterschieden werden müssen, so ist damit weder Gott 
geleugnet noch der Mensch an Stelle Gottes gesetzt. "J (GW 18/II, 715). 
472 GW 13, 58. 
473 GW 12,27. 
474 GW 12, 27. 
475 GW 12,27. 
476 GW 12, 28. 
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dans le fait qu'elle anticipait sur l'expérience. ,.477 Comprise en ce sens, la foi est un 
substitut pour l'expérience: faute d'expérience, on croit.478 
Jung ne rejette cependant pas la foi comme telle. Il fait la distinction entre une 
foi positive ou authentique - celle par exemple de saint Paul au moment de sa 
conversion479 ou celle des chrétiens de l'Antiquité et du Moyen Âge - et une foi négative 
ou inauthentique telle qu'on la rencontre trop souvent aujourd'hui. 48o Celui qui fait 
l'expérience du divin a une foi positive, celui qui croit au divin en se fiant aveuglément 
à la tradition ou à une collectivité a une foi négative. La foi dont le fondement et l'objet 
est l'expérience religieuse est une foi intrinsèque, alors que la foi confessionnelle est 
qualifiée de foi extrinsèque. 481 Une certaine relation à la tradition est certes légitime, 
mais pourvu que cette dernière ne fasse pas fonction d'alibi ou soit utilisée comme un 
rempart contre l'expérience: 
La « foi,. légitime renvoie toujours à l'expérience. Mais il y a en outre une 
foi qui repose exclusivement sur l'autorité de la tradition. Cette foi aussi, 
on peut la qualifier de « légitime,. dans la mesure où la force de la 
tradition représente elle aussi une expérience dont l'importance pour la 
continuité de la culture est indéniable. Cette forme de foi comporte 
cependant le danger de la simple habitude, de la paresse intellectuelle et 
de la persistance commode dans l'irréfléchi qui menace de provoquer une 
stagnation et avec elle, un recul de la culture. Cette dépendance devenue 
mécanique va de pair avec une régression psychique dans l'infantilisme 
du fait que les contenus traditionnels perdent graduellement leur sens 
véritable et ne sont plus crus que de manière formelle sans que cette foi 
n'exerce encore un effet quelconque sur la vie. Elle n'est plus investie 
d'aucune vitalité. Alors, la fameuse candeur de la foi n'a de sens que 
lorsque la sensation de l'expérience est encore vivante. Qu'elle se perde, il 
y a alors danger que la foi ne signifie plus rien d'autre qu'une 
dépendance infantile axée sur l'habitude et qui peut remplacer, voire 
empêcher, l'effort visant une compréhension nouvelle. C'est à mon avis 
ce qui se passe aujourd'hui. 482 
477 MVSRP 117/ ETGCGJ 99. 
478 GW 12,47; Briefe II, 208-209 ; Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 240/GW 18/II, 786. 
479 Ac 9, 3-9. 
480 GW 9/II, 19!. 
481 L. Bonnette, Lefondement religieux de la pensée jungienne, p. 47. 
482 [. Der "legitime" Glaube geht immer auf das Erlebnis zuruck. Daneben aber gibt es einen Glauben, der 
ausschlieBlich auf der Autoritât der Tradition beruht. Man kann auch diesen Glauben als "legitim" 
bezeichenen, indem auch die Macht der Tradition ein Erlebnis darstellt, dessen Wichtigkeit für die 
Kontinuitât der Kultur auBer Frage steht. Bei dieser Form des Glaubens tritt allerdings die Gefahr der bloBen 
Gewohnheit, der geistigen Trâgheit und des gedankenlosen und bequemen Verharrens ein, welche einen 
Stillstand und damit einen Rückschritt der Kultur herbeizuführen droht. Diese mechanisch gewordene 
Abhângigkeit geht Hand in Hand mit einer psychischen Regression zur Infantilitât, indem die traditionnellen 
Inhalte ihren eigentlichen Sinn allmâhlich einbüBen und nur noch formal geglaubt werden, ohne daB dieser 
Glaube noch irgendwelche Wirkung auf das Leben besâBe. Es steht keine Lebensmacht mehr hinter ihm. Die 
gepriesene Kindlichkeit des Glaubens hat nur dann einen Sinn, wenn das Gefüh1 des Erlebnisses noch 
lebendig ist. Geht es aber verloren, so besteht die Gefahr, daB der Glaube bloB noch eine gewohnheitsmâBige, 
infantile Abhângigkeit bedeutet, welche die Bemühung um ein neues Verstândnis ersetzt, ja sogar hindert. 
Diese Lage scheint mir heutzutage vorhanden zu sein. »] (GW 5, 296). 
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Il n'y a alors plus de lien entre le dogme et l'expérience intérieure; hypostasié, le dogme 
n'est plus l'objet que d'une simple croyance.483 Comme le fait remarquer Hélène 
Kiener,484 nous touchons ici à un problème que le philosophe Henri Bergson (1859-
1941) avait déjà abordé dans son fameux livre Les deux sources de la morale et de la 
religion (1932), alors qu'il distingue les religions statiques, appuyés sur la tradition, 
dominées par le dogme et représentées par des institutions religieuses comme l'Église, 
des religions dynamiques, dans lesquelles les expériences des mystiques, des saints, 
des apôtres, des prophètes, des réformateurs, insufflent un élan vital permettant à une 
religion de naître ou de se renouveler et d'évoluer. 
La psychologie analytique aide à « faire l'apprentissage de l'attitude au-devant de 
laquelle une réalité transcendante peut se porter »485 ; mais elle n'offre pas l'expérience 
religieuse comme telle. Elle ne peut donc pas être le substitut de la religion mais 
cherche simplement à ouvrir la voie qui mène à cette expérience religieuse: « La 
psychologie analytique nous sert à trouver le chemin vers l'expérience religieuse qui 
restaure l'intégrité. Elle n'est toutefois pas cette expérience elle-même, et elle ne la 
produit pas non plus. ,,486 C'est dans ce contexte qu'il faut comprendre la volonté de 
Jung de remythologiser l'expérience religieuse qui, sans le mythe et la force du symbole, 
ne peut que s'atrophier. Dans une lettre à Freud datée du 11 février 1910, il écrit: 
Je crois qu'on devrait laisser à la lJla (la psychanalyse) le temps d'infiltrer 
les gens à partir de plusieurs centres, pour revivifier chez l'intellectuel le 
sentiment de ce qui est symbolique et mythique, afin de transformer le 
Christ à nouveau en ce Dieu prophétique de la vigne qu'il fut et ainsi 
aspirer ces forces extatiques du christianisme - tout cela dans l'unique 
but de faire du culte et mythe sacré ce qu'ils furent, à savoir une fête de 
joie enivrante où l'homme peut, dans l'ethos et la sacralité, être animal. 
[ ... ] Un développement authentique et juste ne peut abandonner le 
christianisme mais doit plutôt grandir en lui, porter à perfection son 
hymne à l'amour, la douleur et le ravissement concernant le Dieu qui 
meurt et ressuscite, la force mystique du vin et la terrifiante 
anthropophagie de l'eucharistie - seul ce développement éthique peut 
prendre les forces vitales de la religion à son service.487 
483 GW 9/II, 19l. 
484 H. Kiener, « Le problème religieux dans l'œuvre de Jung », M. Cazenave (dir.) Jung. Cahier de l'Herne, pp. 
339-340. 
485 [. jene Haltung erlernen, welcher eine transzendente Wirklichkeit entgegenkommen kann. »] (Briefe II, 504). 
486 [« Die Analytische Psychologie dient uns nur dazu, den Weg zur ganzmachenden religiôsen Erfahrung 
aufzufmden. Sie ist aber nicht diese Erfahrung se1ber und bewirkt sie auch nicht »] (Briefe II, 504). 
487 [ft Ich denke man müsse der 'l'a der Zeit lassen, von vielen Zentren aus die Vôlker zu infùtrieren, beim 
Intel1ektuel1en den Sinn fürs Symbolische und Mythische wiederzubeleben, den Christum sachte in den 
weissagenden Gott der Rebe, der er war, zuruckzuwandeIn, und so jene ekstatischen Triebkrâfte des 
Christentums aufzusaugen, alles zu dem einen Ende, den Kultus und den heiligen Mythos zu dem machen, 
was sie waren, nfunlich zum trunkenen Freudenfeste, wo der Mensch in Ethos und Heiligkeit Tier sein darf. 
[ ... ] Eine echte und rechte ethische Entwicklung kann das Christentum nicht lassen, sondern mu~ in ihm 
emporwachsen, mu~ seinen Hymnus der Liebe, den Schmerz und das Entzücken über den sterbenden und 
wiedererstehenden Gott, die mystische Kraft des Weines und die anthropophagischen Schauer des 
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Ceci ne s'applique pas uniquement au christianisme, mais à toutes les religions. C'est 
en effet dans ce contexte social, comme l'a fait remarquer Paul Bishop, que Jung a écrit 
Antworl au! Hiob. 488 Jung essayait de protéger le christianisme de la mort : 
Si la foi est vraie et vivante, alors elle agit. Mais si elle est seulement 
imagination et effort de la volonté sans compréhension, alors je fais peu 
de cas de sa valeur propre. Malheureusement, cette situation peu 
satisfaisante est aujourd'hui très répandue, puisqu'à celui qui ne peut 
croire mais désire tout de même comprendre il ne reste plus que le doute 
et le scepticisme, toute la tradition chrétienne est jetée par-dessus bord 
comme étant une simple fantaisie. Je vois en cela une perte colossale 
pour laquelle nous aurons à payer un prix énorme. L'effet de cela se 
manifeste dans la dissolution des valeurs éthiques et dans une 
désorientation totale de notre « vision du monde ».489 
Comme nous le verrons au prochain chapitre, Jung a grandi à l'époque de l'éclipse de 
Dieu. Cette perte de la foi, il a pu l'observer chez les gens autour de lui, mais d'une 
manière plus immédiate chez son propre père. Il s'agit d'un phénomène de génération 
qui est le fruit d'une désacralisation, et qui s'exprime dans la rationalisation et la 
technologisation du monde. 
Aucune croyance ne peut remplacer l'expérience. Une foi qui n'est pas fondée 
sur une expérience peut disparaître aussi vite qu'elle est apparue. 490 Elle n'a aucune 
valeur comme telle. 491 Une personne ne peut pas comprendre une réalité religieuse 
qu'elle n'a pas expérimentée intérieurement. 492 Une chose n'est vraie que si on se 
l'approprie à travers une expérience, sinon elle est tout aussi bien inexistante, même si 
elle existe vraiment en soi. En effet, « Qu'est-ce que la réalité, si ce n'est une réalité en 
nous, une" esse in anima" ? »493 
Abendmahles zur Vollendung führen - nur diese ethische Entwicklung macht sich die Lebenskrâfte der 
Religion dienstbar. "1 (Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 324). 
488 P. Bishop, Jung's Answer to Job. A Commentary, p. 23. 
489 [" Ist Glaube echt und lebendig, dann wirkt er. Ist er aber nur Einbildung und Willensanstrengung ohne 
Verstândnis, dann achte ich seinen inneren Wert gering. Leider ist dieser unbefriedigende Zustand in unserer 
Zeit sehr verbreitet, und da dem, der nicht glauben kann, sondern verstehen mochte, nur Zweifel und Skepsis 
bleiben, wird die ganze christliche Überlieferung ais blo~e Phantasie über Bord geworfen. Darin sehe ich 
einen ungeheuren Verlust, für den wir einen schrecklichen Preis zu zahlen haben werden. Die Wirkung zeigt 
sich in der Auflôsung ethischer Werte und einer totaIen Desorientierung unserer 'Weltanschauung". '1 (Briefe 
II,437). 
490 GW 10, 294. 
491 GW 16, 176. 
492 GW 12, 26 ; 28. 
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2.4 Le relativisme pragmatique de Jung 
Nous sommes constamment confrontés à toutes sortes de positions religieuses et 
philosophiques concernant le fait de savoir s'il y a une réalité transcendante et s'il y a 
une vie post-mortem, et concernant la forme que revêtent ces réalités si elles existent. 
Nos limites épistémologiques nous empêchent de trancher en faveur ou en défaveur de 
l'existence de Dieu et d'une vie après la mort. Et comme nous n'avons pas accès à la 
réalité en soi, il n'est pas possible de savoir laquelle de toutes les représentations de 
l'absolu et d'une vie après la mort serait vraie, ou plus proche de la vérité. La vérité 
objective des croyances religieuses est, selon Jung, secondaire, voire superficielle: 
Le concept de Dieu est en effet une fonction psychologique absolument 
nécessaire de nature irrationnelle, qui n'a plus rien à voir avec la question 
de l'existence de Dieu. Car l'intellect humain ne pourra jamais répondre 
à cette question; encore moins peut-il donner une quelconque preuve de 
l'existence de Dieu. De telles preuves sont d'ailleurs superflues; l'idée 
d'une entité omnipotente et divine est présente partout sinon 
consciemment, du moins inconsciemment, car c'est un archétype. 494 
Le problème, pense Jung, est que nous réduisons la vérité à des critères physiques,495 
d'où le conflit qui surgit lorsqu'il s'agit de représentations religieuses. 496 
Indépendamment du fait de savoir par exemple si certains miracles sont possibles, 
l'existence même de cette croyance est un fait à considérer,497 car elle existe réellement 
en tant que fait psychique et ce, indépendamment du fait qu'on pourra en arriver un 
jour à prouver que certains miracles ont eu lieu, ou peuvent avoir eu lieu ou non: « Il y 
a aussi des vérités psychiques qui ne se laissent expliquer ni prouver ou démentir 
physiquement. ,,498 Ensuite, il faut voir si cette croyance particulière est nocive ou 
bénéfique à la psychologie humaine. Ce qui importe vraiment, c'est de savoir lesquelles 
de ces représentations ou croyances aident l'être humain à vivre, à maintenir sa santé 
mentale et à être heureux. La vérité des croyances métaphysiques ou religieuses est 
relative à la situation spatio-temporelle d'un individu ou d'un groupe social et au fait 
qu'elles permettent un maximum d'adaptation à l'environnement. Aussi Jung peut-il 
493 [. Was ist Realitât, wenn sie nicht eine Wirklichkeit in uns, ein "esse in anima" ist ? "j (GW 6, 52) . 
.;94 [. Der Gottesbegriff ist nâmlich eine schlechthin notwendige psychologische Funktion irrationaler Natur, 
die mit der Frage nach der Existenz Gottes überhaupt nichts zu tun hat. Denn diese Frage kann der 
menschliche Intellekt niemals beantworten ; noch weniger kann es irgendeinen Gottesbeweis geben. Überdies 
ist ein solcher auch überflüssig; die Idee eines übermâchtigen, gôttlichen Wesens ist überall vorhanden, 
wenn nicht bewu6t, so doch unbewu6t, denn sie ist ein Archetypus. "j (GW 7, 79). Voir aussi JPE 9-10. Pour 
la traduction allemande de l'original anglais voir GW 18/II, 755. Voir aussi Briefe l, 405 ; Briefe III, 103; 
CGJS449. 
495 GW 11, 365. 
496 GW Il,365. 
497 GW Il,365-366. 
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dire: « Si je dis que quelque chose est vrai, cela ne veut pas dire qu'elle est absolument 
vraie. Cela semble simplement vrai pour moi-même et/ou d'autres personnes. ,,499 Une 
représentation est vraie si elle est effective: « Une vérité est une vérité lorsqu'elle 
fonctionne! ,,500 « Est réel ce qui agit. ,,501 L'extrait suivant d'une discussion entre Jung 
et le pasteur Francis Boyd est éclairant: 
Comment un animal sait-il qu'une sorte particulière d'herbe qu'il a 
mangée n'est pas empoisonnée, et comment les animaux savent-ils que 
quelque chose est empoisonné? Ils deviennent malades. C'est de cette 
manière que nous connaissons la vérité : la vérité est ce qui nous aide à 
vivre, à vivre correctement. 
Pasteur Francis Boyd : 
Ce qui fonctionne; le test pragmatique. 
Prof. Jung: 
Ce qui fonctionne vraiment. Je n'ai pas de convictions arrêtées sur ces 
choses. Comment le pourrais-je? Je sais seulement que je vis mal si je 
vis d'une certaine manière. Et quand je vis autrement, alors c'est bien. 
Lorsque les Pueblos croient par exemple qu'ils sont les fils du Père-Soleil, 
tout va bien pour eux. Je me dis donc: « Je voudrais pouvoir être un fils 
du Soleil ". Mais ce n'est malheureusement pas possible; je ne puis me 
permettre cela; mon intellect ne me le permet pas. Je dois donc trouver 
une autre manière. Mais vous avez raison, ce serait l'erreur la plus 
grande que de dire à ces gens qu'ils ne sont pas les fils du Solei1.502 
Le seul argument empirique qu'on peut citer à leur profit est qu'elles 
sont utiles et peuvent être jusqu'à un certain point utilisées. Nous 
dépendons vraiment d'idées et de convictions générales parce qu'elles 
sont en mesure de donner un sens à notre être. L'être humain peut 
passer à travers les misères les plus incroyables lorsqu'il est convaincu 
de leur sens, et il se sent anéanti lorsqu'en plus, dans sa maladresse, il 
doit encore admettre que ce qu'il fait n'a aucun sens. 
Le but et l'aspiration des symboles religieux est d'octroyer un sens à 
la vie humaine. 503 
498 [" Es gibt nfunlich auch seelische Wahrheiten, die sich physisch weder erklâren noch beweisen oder 
bestreiten lassen .• ] (GW 11,366). 
499 [« If 1 calI something true, it does not mean that it is absolutely true. It merely seems to be true to myself 
and/or to other people. ,,] (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 9/GW 18/II, 754). 
500 [. A truth is a truth, when its works ! »] (GW 4, 293 ; en anglais dans le texte.) Voir aussi 303. 
501 [. Wirklich aber ist, was wirkt. ,,] (GW 7,225). 
502 [. Wie weif. ein Tier, d~ eine bestimmte Sorte Gras, die es gefressen hat, nicht giftig ist, und wie wissen 
Tiere, d~ etwas giftig ist? Sie werden krank. Auf diese Weise erkennen wir die Wahrheit : die Wahrheit ist 
das, was uns leben hilft - richtig leben hilft. / Pfarrer Francis Boyd : Das, was funktioniert ; der pragmatische 
Test.jProfessor Jung: Das, was wirklich funktioniert. !ch habe keine festen Ansichten über diese Dinge. Wie 
kônnte ich auch ? !ch weif. lediglich, d~ ich falsch lebe, wenn ich auf eine bestimmte Weise lebe. Und wenn 
ich anders lebe, ist es richtig. Wenn zum Beispiel die Pueblos glauben, d~ die Sôhne von Vater Sonne sind, 
dann sind sie in Ordnung. Also sage ich : "!ch wünschte, ich kônnte ein Sohn der Sonne sein." Aber leider 
geht das nicht ; ich kann es mir nicht leisten ; mein Intellekt erlaubt es mir nicht. !ch mufS mir also eine 
andere Form suchen. Aber sie haben ganz recht. Es wâre der grôfSte Fehler, diesen Leuten zu sagen, sie seien 
nicht die Sôhne der Sonne. »] (GW 18/1,312-313). Voir aussi CGJS 113-114. 
503 [. Das einzige empirische Argument, das sich zu ihren Gunsten anführen Hillt, ist, d~ sie nützlich sind 
und bis zu einem gewissen Grade gebraucht werden. Wir sind tatsâchlich auf allgemeine Ideen und 
Überzeugungen angewie sen , weil sie unserem Dasein Sinn zu geben vermôgen. Der Mensch kann die 
unglaublichsten Nôte durchstehen, wenn er von ihrem Sinn überzeugt ist, und er fühlt sich vernichtet, wenn 
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Le mot « pragmatique» employé par le pasteur Boyd pour décrire la position de Jung 
semble être accepté par ce dernier. C'est pourquoi Georges Hélal,504 Michael Palmer,505 
Ira Progroff, Victor White506 et Charles Baudouin aussi l'utilisent pour s'y référer.507 
Selon Ira ProgroffS08 et Charles Baudoin, le terme se rapporte probablement à la 
psychologie de William James (1842-1910), comme le laisserait entendre Jung: 
Dans mon sommaire un peu trop rapide, je n'ai peut-être pas mentionné 
plusieurs noms illustres, mais je ne veux pas passer sous silence un 
nom digne de vénération: c'est celui de William James, dont la vision 
psychologique et la philosophie pragmatique ont constitué une source 
d'inspiration pour laquelle je suis reconnaissant. Ce fut son vaste esprit 
qui a élargi énormément mon horizon de la psychologie humaine. 509 
Charles Baudoin explicite l'affinité de Jung avec le pragmatisme de William James: 
Le pragmatisme se définit surtout par une certaine conception de la 
vérité. Pour lui, la vérité n'est pas une sorte d'image qui prouverait sa 
validité par une confrontation à un modèle extérieur, préalablement 
donné, dont elle serait la copie; elle se définit mieux par l'invention que 
par la découverte; elle est éminemment créatrice; elle se prouve en 
agissant; une théorie est vraie lorsqu'elle est applicable, lorsqu'elle 
réussit dans la pratique ; elle prouve par là, et par là seulement, son 
accord avec le monde, même si rien dans la réalité ne lui ressemble. [ ... ] 
Cette manière de penser devait obtenir aisément l'adhésion d'un 
esprit concret comme celui de Jung. Quand d'ailleurs il condensera ses 
réflexions et son expérience dans ce livre dont le titre est un manifeste, 
Wirklichkeit der Seele - Réalité de l'âme - [ ... ] il n'aura qu'à penser 
jusqu'au bout selon le génie de la langue allemande pour penser ici en 
pragmatiste. Oui, dans ce seul mot de Wirklichkeit, on découvre qu'il y a 
un pragmatisme implicite dans la langue même. Pour le génie latin, le 
er zusâtzlich zu seinem M~geschick auch noch zugeben muf., da&, was er tut, sinnlos ist. Es ist Zweck und 
Bestreben der religiôsen Symbole, dem menschlichen Leben Sinn zu verleihen. »J (GW 18/1,268). 
504 _ De cette position épistémologique, nous pouvons tirer les conclusions suivantes: 1) cette position 
pragmatique est en accord avec l'approche scientifique de Jung; ... » [- From this epistemological position, we 
may draw the following conclusions: 1) this pragmatic position is consistent with Jung's scientific approach ; 
... " J (G. Hélal, ' The Methodological and Epistemological Foundation of C. G. Jung's Theory of Religion and 
its Relationship to Ultimate Reality and Meaning », p. 300). 
505 M. Palmer, Freud and Jung on Religion, p. 191. 
506 «L'intérêt du psychologue avec eux semble être entièrement pragmatique et fonctionnel.» [- The 
psychologist's con cern with them appears to be wholly pragmatic and functional. »J (V. White, SP 69). 
507 Robert A. Segal partage la même idêe en employant cependant le terme - utilitaire» et - fonctionnel" (R. A. 
Segal, « A Jungian View of Evil ", pp. 83-84). 
5081. Progroff, Jung's Psychology and Its Social Meaning, p. 73, 167. 
509 [« lch habe in meiner vielleicht allzu gedrângten Übersicht viele illustre Namen nicht genannt, aber ich 
môchte einen verehrunsgwürdigen Namen nicht unterlassen zu nennen: es ist deIjenige William James, 
dessen psychologischer Vision und dessen pragmatischer Philosophie ich entscheidende Anregungen 
verdanke. Es war sein umfassender Geist, der mir die Horizonte menschlicher Psychologie ins Ungemessene 
erweiterte. "J (GW 8, 148). James Heisig ne partage pas l'opinion de Progroff: - La prétention de Progroff selon 
laquelle la phénoménologie de Jung est équivalent au "pragmatisme" de William James est beaucoup trop 
facile et résisterait à peine à un examen rigoureux." [- ProgrofI's claim that Jung's phenomenology is 
equivalent to the "pragmatism" of William James is far too facile and would hard1y stand up to close 
scrutiny. "J (J. W. Heisig, Imago Dei. A Study of C. G. Jung's Psychology of Religion, p. 195). Malheureusement, 
Heisig n'explique pas la raison de son désaccord. 
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réel, c'est ce qui est conforme à l'objet, à la chose (res) ; pour l'allemand, 
ce qui est réel, wirklich, c'est ce qui wirkt (qui agit). Réalité est dès lors 
presque synonyme d'efficace. Si l'àme existe, elle le prouve en ce qu'elle 
provoque des effets - ne serait-ce que les névroses et leur guérison - .SlO 
105 
Pour Jung, nier le divin ou la transcendance ne peut se faire qu'au détriment du bien-
être psychique : 
De même que l'être humain en tant qu'être social ne peut vivre à la 
longue sans lien à la société, de même l'individu ne trouve nulle part sa 
réelle justification à exister et son autonomie spirituelle et morale 
ailleurs que dans un principe extramondain en mesure de relativiser 
l'influence prépondérante des facteurs extérieurs. L'individu qui n'est 
pas ancré en Dieu ne peut, en raison de ses opinions personnelles, offrir 
aucune résistance contre le pouvoir physique et moral du monde. Pour 
cela, l'être humain a besoin de l'évidence de son expérience intérieure, 
transcendante, qui seule peut le protéger de la chute inévitable dans le 
nivellement de masse.Sll 
Il en est de même pour la question de l'immortalité. Nous n'avons pas la possibilité de 
prouver s'il existe une vie après la mort. Objectivement parlant, il est tout aussi légitime 
d'y croire que de ne pas y croire, et il y a des expériences dans les deux sens. S12 Mais 
subjectivement, il est préférable d'y croire: 
En tant que médecin, je suis convaincu qu'il est pour ainsi dire plus 
hygiénique de voir dans la mort une finalité vers laquelle nous devrions 
tendre, et que la résistance contre cela est quelque chose de malsain et 
d'anormal, car elle enlève à la deuxième partie de la vie son but. C'est 
pourquoi je trouve que toutes les religions qui ont un but qui se situe 
au-delà du monde sont extrêmement raisonnables du point de vue de 
l'hygiène mentale. Si j'habite une maison dont je sais qu'elle va 
s'effrondrer sur ma tête dans les prochaines quatorze jours, cela va 
porter atteinte à toutes les fonctions vitales; lorsque je me sens en 
revanche en sécurité, dans une maison, je peux vivre confortablement et 
normalement. Il serait donc bon, du point de vue de la médecine de 
l'àme, de pouvoir penser que la mort est une transition, une partie d'un 
grand et long processus vital inconnu. s13 
510 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 48. 
511 [" Wie der Mensch als soziales Wesen ohne die Verbundenheit mit der Gesellschaft auf die Dauer nicht 
leben kann, so fmdet auch das Individuum nirgends seine wirkliche Daseinsberechtigung und seine geistige 
sowohl wie sittliche Autonomie auf,er in einem extramundanen Prinzip, welches den übermâchtigen Einfluf, 
der Auf,enfaktoren zu relativieren imstande ist. Das Individuum, das nicht in Gott verankert ist, vermag der 
physischen und moralischen Macht der Welt auf Grund seines persônlichen Dafürhaltens keinen Widerstand 
zu leisten. Dazu bedarf der Mensch der Evidenz seiner inneren, transzendenten Erfahrung, welche allein ihn 
vor dem sonst unvermeidlichen Abgleiten in die Vermassung bewahren kann .• j (GW 10,287). Voir aussi EEI 
89 ; CGJS 448. 
512 CGJS 448. 
513 [. Ich bin als Arzt überzeugt, daf> es sozusagen hygienischer ist, im Tode ein Ziel zu erblicken, nach dem 
gestrebt werden sollte, und das Striiuben dagegen etwas Ungesundes und Abnormes ist, denn es beraubt die 
zweite Lebenshii.1fte ihres Zieles. Ich fmde deshalb alle Religionen mit einem überweltlichen Ziel iiuf,erst 
vernünftig, vom Standpunkt einer seelischen Hygiene aus gesehen. Wenn ich ein Haus bewohne, von dem ich 
weif., daf> es innerhalb der niichsten vierzehn Tage über meinem Kopf zusammenbricht, so werden alle 
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Dans la mesure où le but poursuivi par les systèmes religieux dépasse celui de 
l'existence particulière de l'être humain, ils procurent à l'homme un plus grand espace 
pour le développement de la personnalité qu'une vision areligieuse ou irréligieuse du 
monde. sl4 Pour Jung, 
les religions sont de grands systèmes de guenson pour les douleurs 
psychiques. Les névroses et les maladies similaires prennent sans 
exception leurs sources dans des complications psychiques. Un dogme 
discuté et mis en doute a perdu son pouvoir de guérison. Un être 
humain qui ne croit plus qu'il y a un Dieu qui connaît la souffrance, qui 
l'aide, le console, lui donne un sens, a pitié de lui, est faible, devient la 
proie de sa faiblesse, et devient névrotique. 515 
J'insiste sur ce point car à notre époque, des millions de gens ne croient 
plus en aucune religion. Ils ne comprennent plus la leur. Et tant que 
tout va bien sans religion, ils n'en sentent même pas la perte. Mais sitôt 
que la souffrance surgit, tout change. Les gens commencent à chercher 
une issue, à réfléchir sur le sens de la vie, et sur les expériences 
déroutantes qu'elle propose.S l6 
Ici, Jung prend clairement ses distances par rapport à Sigmund Freud (1856-1939) qui 
voit dans la religion une névrose collective. Freud fait l'exégèse de la conscience fausse 
ou illusion dont le sens échappe à celui qu'elle possède. Pour la démasquer la 
généalogie des illusions est nécessaire. Comme l'a bien souligné Paul Ricœur,S17 
l'illusion que Freud prétend démasquer n'est ni une erreur au sens épistémologique du 
terme, ni un mensonge conscient et volontaire au sens moral du mot. Il y a une 
distinction entre erreur et illusion dans la mesure où les erreurs, qui peuvent être 
provisoires, sont susceptibles d'être dissipées par le progrès des sciences, alors que 
l'illusion, elle, persiste. Car l'erreur vient d'un manque dans la connaissance de la 
Nature, alors que l'illusion, elle, est fondamentalement une croyance et naît du désir et 
de ses çonflits. L'illusion occulte la réalité plutôt qu'elle n'est en contradiction avec elle. 
Dans ce sens, l'erreur accepte de mourir si elle est contredite par l'expérience; mais 
l'illusion n'est pas falsifiable par l'expérience. Aussi Freud peut-il dire dans Die Zukunft 
Lebensfunktionen von die sem Gedanken beeintrâchtigt sein; wenn ich mich dagegen sicher fühle, so kann 
ich gemâchlich und normal darin leben. Es wâre also vom seelenârzilichen Standpunkt aus gut, wenn wir 
denken kônnten, da& der Tod nur ein Ûbergang sei, ein Teil eines unbekannt groBen und langen 
Lebensprozesses. "J (GW 8, 441). Voir aussi GW 18/1,312; EEI89 ; CGJS448. 
514 GW 18/1,268. 
515 [. Religionen sind groBe Heilsysteme für seelische Leiden. Neurosen und âhnliche Krankheiten gehen samt 
und sonders aus seelischen Komplikationen hervor. Ein diskutiertes und bezweifeltes Dogma aber hat seine 
Heilkraft verloren. Ein Mensch, der nicht mehr glaubt, da& ein Gott, der das Leiden kennt, helfend, trôstend 
und sinngebend sich seiner erbamt, ist schwach und fâllt seiner Schwâche zum Opfer und wird neurotisch. "J 
(GW 4,376). Voir aussi GW 10,197; GW 11,213; GW 13,379; GW 14/1,293; GW 16,28; GW 18/1,178; 
GW 18/II, 553. 
516 EEI87. 
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einer Illusion (L'avenir d'une illusion): « Nous appelons donc une croyance illusion 
lorsque, dans sa motivation, l'accomplissement de souhait vient au premier plan, et 
nous faisons là abstraction de son rapport à la réalité effective, tout comme l'illusion 
elle-même renonce à être accréditée. »518 
Jung se différencie de Freud sur deux points majeurs: non seulement il défend 
un système épistémologiquement ouvert à l'existence d'une réalité absolue et d'un au-
delà, mais il reconnaît en outre la portée positive de la religion dans le maintien de la 
santé mentale de l'individu. La religion ne saurait se réduire à une expression culturelle 
infantile; il Y a trop de cas où la religion aide à progresser vers une plus grande 
maturité. La religion est une réalité sui generis, c'est-à-dire qu'elle ne saurait être 
réduite à aucune autre dimension de la nature. L'adoption par Freud d'une position 
métaphysique particulière, le matérialisme, trahit selon Jung son rationalisme 
outrancier. L'esprit est expliqué à partir la matière, il est réduit à n'être qu'un 
épiphénomène de celle-ci. L'altérité propre du spirituel n'est pas respectée. Il s'agit là 
d'une position proprement psychologiste. Jung reconnaît certes lui aussi le caractère 
anthromorphique de nos représentations du divin, mais cela n'implique pas pour 
autant chez lui une négation du divin. Même si le concept de psyché comporte une 
dimension anthropologique, il n'y a pas de réduction anthropologique comme chez 
Freud, ou encore comme chez Ludwig Feuerbach (1804-1872) pour qui Dieu est aussi 
une illusion, une illusion produite par des hommes qui, ayant renoncé à leur auto-
réalisation, se sont privés de leur essence en la projetant dans une sphère 
transcendante. La projection objectiverait ici l'essence même de l'homme en le séparant 
de lui-même et en le considérant comme « non-humain », comme Dieu. 
Selon Jung, les représentations métaphysiques ne sont pas pour la plupart le 
fruit de la volonté consciente, mais le résultat d'une volonté transcendante qui s'impose 
à la conscience par son caractère numineux. 519 L'expérience montre que l'être humain 
produit naturellement et spontanément des représentations métaphysiques, et qu'il y 
croit consciemment ou inconsciemment indépendamment de preuves objectives à 
l'appui. 520 La foi, phénomène psychique, doit être entretenue et nourrie, pour autant 
qu'elle soit fondée sur une expérience et non sur le ouï-dire, car elle contribue au bien-
être psychique de l'individu et de la société en donnant sens à sa souffrance et une 
couleur à son existence. Une telle foi possède une bien plus grande force et beauté que 
n'importe quelle connaissance empirique: 
517 P. Ricoeur, « L'athéisme de la psychanalyse freudienne ", p. 74. 
518 S. Freud, L'avenir d'une illusion, p. 32. 
519 GW 14/II, 327-328. 
520 Briefe II, 208. 
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La foi est certes une chose sublime quand on la possède, et le savoir par 
la foi est peut-être bien plus parfait que tout ce que nous pouvons 
produire avec notre empirisme laborieux et étroit. L'édifice de la 
dogmatique chrétienne par exemple se situe indubitablement à un bien 
plus haut niveau que les philosophoumena quelque peu sauvages des 
gnostiques. Les dogmes sont des structures pneumatiques d'une 
extrême beauté et d'une signification admirable, et je me suis à ma 
manière donné beaucoup de mal à ce propos. Par rapport à eux, nos 
essais scientifiques pour produire des modèles de la « psyché objective» 
passent tout à fait inaperçus. Ils restent terre à terre, proches de la 
réalité, contradictoires, inachevés, insatisfaisants pour la logique comme 
pour l'esthétique.521 
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Le fait que nous ne puissions pas nous faire une représentation adéquate de l'absolu 
ou de la vie après la mort ne doit pas nous empêcher d'imaginer, de spêculer et de 
réfléchir sur ce qui transcende l'expérience, même si nous devons nous garder de faire 
des assertions définitives. L'agnosticisme, aussi nécessaire soit-il pour l'homme de 
science, ne saurait être suffisant existentiellement lorsqu'il est question du sens de la 
vie. 522 Une question urgente, immédiate, nécessaire pour le bien-être de l'être-
humain523 Aussi Jung peut-il dire concernant la mort: 
La raison critique semble avoir récemment éliminé, avec de nombreuses 
autres représentations mythiques, aussi l'idée d'une vie post mortem. 
Cela n'a été possible que parce qu'aujourd'hui les hommes sont identifiés 
le plus souvent à leur conscience et s'imaginent n'être rien de plus que 
ce qu'ils savent d'eux-mêmes [ ... J 
Ce que signifient « en réalité" les mythes ou les histoires d'une vie 
après la mort, ou quelle réalité s'y dissimule, nous ne le savons certes 
pas. Nous ne pouvons établir s'ils ont une quelconque justification en 
dehors de leur indubitable valeur de projection anthropomorphe. Il nous 
faut clairement consentir à ce qu'il n'existe aucune possibilité pour 
obtenir une certitude sur les choses qui dépassent notre entendement. 
Nous ne pouvons absolument pas nous représenter un monde dont 
les circonstances seraient en tous points différentes des nôtres, car nous 
vivons dans un monde déterminé qui contribue à constituer et à 
conditionner notre esprit et nos présupposés psychiques. Nous sommes 
étroitement limités par notre structure innée et c'est pourquoi par notre 
être et notre pensée nous sommes liés à ce monde qui est le nôtre. 
L'homme mythique revendique, certes, « quelque au-delà", mais l'homme 
dans sa responsabilité scientifique ne peut y consentir. Pour la raison, le 
521 [. Der Glaube ist gewili eine gro&artige Sache, wenn man ihn besitzt, und das Glaubenswissen ist vielleicht 
viel vollkommener, als was wir mit unserer mühseligen und kurzatmigen Empirie je zustande bringen. Das 
Gebâude der christlichen Dogmatik zum Beispiel steht zweifellos auf viel hôherer Stufe als die etwas wilden 
philosophoumena der Gnostiker. Die Dogmen sind pneumatische Strukturen von hôchster Schônheit und 
einem bewundemswerten Sinn, um den ich mich in meiner Art gemüht habe. Daneben lassen sich unsere 
wissenschaftlichen Versuche, Modelle der "objektiven Psyche" herzustellen, überhaupt nicht sehen. Sie sind 
erd- und wirklichkeitsnah, widerspruchvoll, unfertig, logisch und âsthetisch unbefriedigend .• j (GW l8/II, 
715-716). 
522 CGJS449. Voir aussi Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 17/GW 18/II, 760. 
523 GW 8, 327; CGJS449. 
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fait de fabuler, de « mythologiser» (mythologein), est une spéculation 
stérile, alors que pour le cœur et la sensibilité cela constitue une activité 
salutaire: elle confère à l'existence un éclat naturel auquel on ne 
voudrait renoncer. Aucune motivation suffisante, d'ailleurs, ne justifierait 
ce renoncement. [ ... ] 
Mais dans la plupart des cas, la question de l'immortalité est si 
pressante, si immédiate, si indéracinable qui faut essayer de se faire une 
conception à ce sujet. Comment sera-ce possible? 
Mon hypothèse est que nous pouvons y parvenir gràce aux allusions 
que nous envoie l'inconscient, par exemple dans les rêves. Le plus 
souvent, nous nous cabrons à l'idée de prendre ces indications au 
sérieux car nous sommes convaincus qu'il n'est pas de réponse à cette 
question. À ce scepticisme bien compréhensible, j'oppose les suggestions 
suivantes: s'il nous est impossible de pénétrer un phénomène nous 
devons renoncer à en faire un problème intellectuel. J'ignore pour quelles 
raisons l'univers est apparu, et je ne le saurai jamais. Il me faut donc 
renoncer à faire de cette question un problème scientifique et intellectuel. 
Mais si une idée s'offre à moi à son sujet - par exemple à la suite de 
rêves et de traditions mythiques - alors, je tiens à lui accorder mon 
attention. Je dois même avoir assez d'audace pour édifier une conception 
à son propos, même si cette idée doit à jamais rester une hypothèse dont 
je sais qu'elle ne saurait être vérifiée. 
L 'homme doit pouvoir apporter la preuve qu'il a fait tout son possible 
pour se former une conception ou une image de la vie après la mort -
quand même ce serait un aveu d'impuissance. Qui ne l'a pas fait subit 
une perte. Car l'instance interrogative qui parle en lui est un héritage 
très lointain de l'humanité, un archétype, riche d'une vie secrète, qui 
voudrait s'ajouter à la nôtre pour la parfaire. [ ... ] Plus la raison critique 
prédomine, plus la vie s'appauvrit; mais plus nous sommes aptes à 
rendre conscient ce qui est inconscient et ce qui est mythe, plus est 
grande la quantité de vie que nous intégrons. [ ... ] 
L'inconscient nous donne une chance, par ses communications et 
par les allusions imagées qu'il nous offre. Il est aussi capable de nous 
communiquer ce qu'en toute logique, nous ne pouvons savoir. Pensons 
aux phénomènes de synchronicité, aux rêves prémonitoires et aux 
pressentiments. 524 
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Il en est de même pour ce qui est de l'absolu et finalement de la question du mal et de la 
souffrance. En fait, Jung voit même une exigence éthique à ce que nous accordions une 
importance à ses propres vérités subjectives et qu'en fasse des principes de nos 
d'action: 
Il est au-delà de nos capacités de faire des assertions absolues, bien qu'il 
soit éthiquement indispensable que l'homme donne tout le crédit à sa 
vérité subjective, ce qui veut dire qu'il admette être lié par ses convictions 
à les appliquer comme le principe de ses actions. [ ... ] À mon avis, il est 
plus important qu'une idée existe qu'elle soit vraie. Cela, en dépit du fait 
qu'il y a subjectivement une grande différence si une idée me semble 
vraie ou pas, bien que ce soit une considération secondaire puisqu'il n'y 
524 MVSRP 341-344/ ETGCGJ 302-305. Voir aussi CGJS 377. 
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a aucun moyen d'établir la vérité ou la non-vérité d'une assertion 
transcendantale autre que ma croyance personnelle.525 
2. 5 Jung, philosophe malgré tout 
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Jung se considère d'abord et avant tout comme un scientifique. Cela est certes juste 
dans la mesure où le phénomène humain dans sa très grande diversité est l'objet de 
ses recherches. Mais il fait plus que cela: s'inspirant de Kant, il s'en remet à une 
analyse transcendantale pour poser et justifier l'existence d'un inconscient collectif et 
de sa structure archétypale. À ce titre, comme le fait remarquer pertinemment Georges 
Hélal,526 Jung dépasse les limites de la méthodologie scientifique et aborde le domaine 
de l'analyse philosophique. Il est non seulement un scientifique et un psychiatre, mais 
aussi un épistémologue soucieux de justifier sa conception de la science et de nos 
modes de connaissance du réel. Le seul endroit où Jung reconnaît explicitement le 
caractère proprement « philosophique" de ses présupposés épistémologiques est le 
suivant: « Philosophiquement parlant, je n'ai pas, d'une manière démodée, dépassé 
Kant. ,,527 Mais Kant n'est pas le seul philosophe à avoir marqué profondément Jung. 
L'influence d'Arthur Schopenhauer est toute aussi déterminante: en effet, 
« intellectuellement ma grande aventure spirituelle avait été la lecture de Kant et de 
Schopenhauer. ,.528 Il est vrai que Jung tente de se débarrasser du caractère 
métaphysique du concept d'inconscient chez Schopenhauer, bien qu'il en retienne son 
aspect parapsychologique, mais il partage avec celui-ci l'idée que le noumène est 
volonté et que l'inconscient est liberté. Sur ce plan, Jung reconnaît que Schopenhauer 
dépasse Kant. 
2.6 Les motivations humaines 
L'épistémologie sous-jacente à la théorie de la religion de Jung devait être examinée 
avant d'aborder l'interprétation jungienne du livre de Job afin que le lecteur soit en 
mesure de comprendre que pour lui, l'être humain a affaire à des représentations de 
Dieu et non à Dieu lui-même, et que Jung travaille donc d'abord et avant tout avec des 
525 [. To make absolute statements is beyond man's reach, although it is ethically indispensable that he gives 
all the credit to his subjective truth, which means that he admits being bound by his convictions to apply it 
as the princip le of his actions. [ ... ] To my mind it is more important that an idea exists that it is true. This 
despite the fact that it makes a great deal of difference subjectively whether an idea seems to me to be true or 
not, though this is a secondary consideration since there is no way of establishing the truth or untruth of a 
transcendental statement other than my subjective belief .• ] (Jung dans sa correspondance avec H. 1. Philp, 
JPE 9-1O/GW l8/II, 755). Voir aussi GW 10,487. 
526 G. HélaI, " The Methodological and Epistemological Foundation of C. G. Jung's Theory of Religion and its 
Relationship to Ultimate Reality and Meaning " p. 305. 
527 [. Philosophisch bin ich altmodischerweise llicht über Kant hinaus gekommen, ...• ] (Briefe 1,407). 
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images. Ainsi, il ne critique pas Dieu tel qu'il est en lui-même mais dans ses 
représentations humaines529 : « Vous ne pensez tout de même pas que je critique le 
Dieu métaphysique. »530 « Je critique simplement nos représentations de Dieu. J'ignore 
ce que Dieu est en lui-même et pour lui-même. »531 « Quand la théologie pense que 
chaque fois qu'elle dit "Dieu", il s'agit aussi de Dieu, elle il divinise ainsi des 
anthropomorphismes, des structures psychiques et des mythes. Cela, je ne le fais pas 
expressis verbis, car je parle uniquement d'image de Dieu, précisément dans Job. Qui 
parle de connaissance de Dieu et de sa révélation ? Certainement pas moi. »532 Selon 
plusieurs, Jung aurait essayé de faire la thérapie du Dieu judéo-chrétien, comme s'il 
traitait, une sorte de pervers névrotique. Pour cette raison, ils pensent que Jung fait 
preuve d'impiété et se sentent heurtés dans leur sensibilité. Or Jung n'a pas l'intention 
de critiquer pas Dieu mais plutôt la prétention que des représentations humaines de 
Dieu soit identifiables à Dieu lui-même. C'est précisément cette prétention qu'il cherche 
à mettre en question. Certes les religions révélées ont des textes sacrés qui disent que 
leurs contenus ont été révélés par Dieu, mais ce sont des hommes qui ont écrit ces 
textes et qui affirment qu'ils sont des révélations divines. Croire que ces textes sont en 
effet des révélations de Dieu lui-même ne peut que provenir d'un acte de foi. En tant 
que psychiatre, Jung affirme: 
Je ne me sens pas responsable que depuis l'Ancien Testament l'histoire 
des dogmes a fait quelques progrès. Je ne prêche aucune nouvelle 
religion, car pour ce faire, je devrais au moins me réclamer [ ... ] d'une 
révélation divine. Je suis essentiellement un médecin, qui a affaire à la 
maladie de l'homme et son temps, et qui est préoccupé par des moyens 
de guérison correspondant à la réalité de la souffrance. 533 
Pour affirmer que Jung fait de la métaphysique dans Antwort au! Hiob, on a souvent 
souligné le style subjectif et le ton émotif,534 choses que Jung n'a jamais dissimulées. 
528 EEI56. 
529 Briefe II, 277. 
530 [. Sie werden doch nicht etwa meinen, d~ ich den metaphysischen Gott kritisiere .• ] (Briefe II, 279). 
531 [« Ich kritisiere blof, unsere Gottesvorstellungen. Ich weif> doch nicht, was Gott an und fûr sich ist .• ] (Briefe 
II,348). 
532 [. Wenn die Theologie der Ansicht ist d~, wenn immer sie "Gott" sagt, es auch Gott sei, so vergottet sie 
Anthropomorphismen, psychische Strukturen und Mythen. Das tue ich expressis verbis nicht, denn ich rede 
ausschlief,lich vom Gottesbild eben gerade im Hiob. Wer redet von Gotteserkenntnis und GottesofIenbarung ? 
Sicherlich nicht ich .• ] (Briefe II, 499). Voir aussi 498 ; 500-502 ; Briefe III, 176. 
533 [. !ch fühle mich nicht dafür verantwortlich, daiS seit dem Alten Testament die Dogmengeschichte einige 
Forschritte gemacht hat. !ch predige damit keine neue Religion, denn dazu müf,te ich mich zum mindesten 
[ ... ] auf eine gôttliche OfIenbarung berufen. Ich bin essentiell Arzt, der es mit der Krankheit des Menschen 
und seiner Zeit zu tun hat und auf Heilmittel bedacht ist, die der Wirklichkeit des Leidens entsprechen .• ] 
(GW 18/II, 716). 
534 Antonio Moreno se plaint que Jung interprète les idées humaines de Dieu dans le cadre de sa propre idée 
de ce qu'il pense être Dieu, et que des textes comme Antwort auf Hiob donnent l'impression que ce qui y est 
exprimé relève bien davantage d'une déclaration de convictions religieuses personnelles que d'une discussion 
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Dans l'introduction, il prend le soin d'avertir le lecteur que son interprétation du livre 
de Job revêt un caractère subjectif, et il explique l'émotivité de son écriture par le fait 
qu'il réagit au caractère numineux des archétypes qui s'y manifestent, sans que cela 
puisse être compris comme un saut dans la métaphysique: 
Ce que je vais tenter dans ce qui va suivre, représente une confrontation 
avec certaines représentations religieuses traditionnelles. Comme j'ai 
affaire à des facteurs numineux, ce n'est pas à mon seul intellect qu'est 
jeté un défi, mais aussi à mon sentiment. C'est pourquoi je ne puis me 
contenter d'user d'une froide objectivité, je dois plutôt laisser parler ma 
subjectivité et mes émotions pour décrire ce que je ressens à la lecture de 
certains livres de l'Écriture Sainte ou lorsque je me souviens des 
impressions que m'ont laissées l'enseignement de la foi et des dogmes. Je 
n'écris pas cet ouvrage en exégète (je ne le suis pas), mais je l'écris en 
laïc et médecin, à qui il a été donné de plonger profondément ses regards 
dans la vie de nombreux humains. Ce que j'exprime est tout d'abord ma 
conception personnelle; mais je sais par expérience que je parle en 
même temps au nom de plusieurs qui ont vécu des choses. 535 
Dans la mesure où Jung reconnaît le caractère subjectif de son interprétation, nous 
sommes en droit de demander si elle révèle quelque chose de sa personnalité qui 
permettrait de mieux le comprendre. Mais il y a aussi une autre raison à cela: c'est 
qu'il ne veut pas donner l'impression d'avancer une vérité éternelle et de faire de la 
métaphysique : 
Je le fis dans la forme sous laquelle elle s'était imposée à moi, celle d'une 
expérience vécue, dont je ne réprimerai pas les émotions. C'est avec une 
intention bien précise que j'avais choisi cette forme. J'avais à cœur 
d'éviter de donner l'impression. que je voulais annoncer une « vérité 
éternelle ». Mon ouvrage ne devrait être que la voix et l'interrogation d'un 
être isolé qui s'en remet à la réflexion des lecteurs auxquels il s'adresse. 
Je n'avais jamais pensé que l'on pourrait me soupçonner d'avoir 
prétendu proclamer une vérité métaphysique. Mais c'est ce que les 
théologiens me reprochèrent, parce que la pensée théologique est 
habituée à traiter des vérités éternelles. 536 
psychologique objective (A. Moreno, Jung, Gods, and Modem Man, p. Ill). H. L. Philp, JPE 137, et R. 
Hayman, A Life of Jung, p. 412, sont du même avis que Moreno. 
535 [. Was ich im folgenden versuchen werde, stellt eine Auseinandersetzung mit gewissen überlieferten 
religiôsen Vorstellungen dar. Da ich es mit numinosen Faktoren zu tun habe, so sind nicht nur mein Intellekt, 
sondern auch mein Gefühl in die Schranken gefordert. !ch kann mich daher nicht kühler Objektivitât 
bedienen, sondern muf, meine emotionale Subjektivitât zum Worte kommen lassen, um jenes darzustellen, 
das ich empfmde, wenn ich gewisse Bücher Heiligen Schrift lese oder wenn ich mich an die Eindrücke 
errinere, die ich von unserer Glaubenslehre empfangen habe. !ch schreibe nicht als Schriftgelehrter (der ich 
nicht bin), sondern als Laie und als Arzt, dem es vergônnt war, tiefe Einblicke in das Seeleben vieler 
Menschen zu tun. Was ich ausspreche, ist zwar zunâchst meine persônliche Auffassung, aber ich weif., daf. 
ich zugleich auch im Namen vieler spreche, denen es âhnlich ergangen ist wie mir. -1 (GW 11,369). Sur le fait 
qu'il a choisi intentionnellement un style émotif pour écrire son livre voir aussi Briefe II, 522-523. 
536 MVSRP 253/ ETGCGJ 220. Voir aussi Briefe II, 523. 
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Jung ne voit pas ce qu'il y a de si scandaleux dans sa critique: ce n'est pas la première 
fois dans l'histoire du judaïsme qu'on a critiqué Yahvé. Certains rabbins se sont en effet 
permis de telles critiques. Et du reste, Jung ne critique même pas Dieu lui-même, mais 
l'image que nous nous en faisons. 537 
Jung critique non seulement ces images, mais aussi leurs interprétations. 
Souvent des Juifs et les chrétiens peuvent affirmer que leur Dieu est bon et n'être 
cependant pas conscients de tout ce que les images qu'ils utilisent impliquent. Jung 
tente de déceler des aspects contradictoires entre ces images et les interprétations 
qu'on en donne, et la question est cependant de savoir si sa propre interprétation est 
toujours correcte, et s'il n'y a pas d'autres interprétations aussi pertinentes qui 
respectent malgré tout ses exigences. C'est à ce niveau que doit porter la critique de 
Jung. 
Parfois l'inconscient, percevant les contradictions, tente de les communiquer à 
la conscience, mais celle-ci n'est pas toujours disposée à entendre, ce qui n'est pas 
sans créer de graves dommages pour la psyché. C'est pour éviter cela que Jung 
s'adonne à des analyses d'images et qu'il les rend publiques, et qui peuvent faire que 
l'image de Dieu se transforme, et nous permet de comprendre pourquoi elle se modifie 
lorsque l'être humain évolue (contexte intérieur) et que l'environnement change 
(contexte extérieur). Au fur et à mesure que l'être humain s'adapte à son monde 
intérieur et extérieur, de nouveaux problèmes surgissent, auxquels les anciennes 
représentations ne répondent plus, et qui appellent une révision, parfois même une 
modification: 
L'adaptabilité d'un système psychique se rapporte à la situation 
temporelle actuel et au conditionnement environnemental, et n'est pas 
toujours déterminée. L'adaptabilité n'est pas un état permanent et qui 
vaut pour tous les cas, et qui, une fois atteinte, peut être conservée pour 
toujours; elle est plutôt un processus en constante progression, qui a 
pour présupposé indispensable la toute aussi constante observation du 
changement des données extérieures et intérieures. 538 
S'il n'y a pas de critère objectif de vérité, il n'en demeure pas moins qu'il existe, selon 
Jung, des critères subjectifs, notamment de nature psychologique. Toutes les 
représentations métaphysiques ont la même portée: mais certaines sont 
psychologiquement plus dommageables que d'autres. En vertu de quoi? Pour Jung, 
537 Briefe II, 501-502. 
538 [. Die Angep~theit eines psychischen Systems bezieht sich aber auf die jeweilige Zeitlage und 
Umweltbedingung und ist daher nicht für immer und ewig festgelegt. Die Angep~theit ist kein dauernder 
und allgemeingültiger Zustand, der, einmal erreicht, für immer festgehalten werden kann, sondern sie ist ein 
stetig fortschreitender Vorgang, welcher die ebenso stetige Beobachtung des Wechsels der âuBeren und 
inneren Gegebenheiten zur unerlâBlichen Voraussetzung hat. -1 (GW 10, 599). 
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une représentation est plus satisfaisante qu'une autre si elle répond davantage au 
besoin de l'être humain de se développer, d'intégrer et d'harmoniser ses polarités, de 
s'orienter vers la totalité. Une représentation métaphysique trop unilatérale et inflexible 
sera compensée par une contre-représentation produite spontanément par 
l'inconscient, puisque la psyché tend naturellement vers la totalité.539 Ce besoin de 
totalité ne relève pas d'un choix arbitraire que Jung projeterait de façon aléatoire sur 
l'ensemble des humains; mais il s'agit plutôt d'une hypothèse qui s'appuie sur de 
nombreuses observations, années d'expériences personnelles auprès des patients, ainsi 
que de nombreuses analyses de phénomènes sociaux. 
Les images de Dieu en disent bien plus sur l'être humain que sur Dieu lui-
même; elles révèlent où une personne se situe dans son développement psychologique. 
S'il y a problème, celui-ci ne provient pas le plus souvent des représentations comme 
telles, mais de l'écart entre la représentation et le développement psychologique d'une 
personne ou de la société. Certaines représentations, normales et saines pour un 
enfant, peuvent être la cause de troubles psychiques si elles sont maintenues plus tard. 
2. 7 La puissance des images 
Les images ont une existence propre. 540 Bien qu'elles ne soient pas aussi tangibles que 
les objets physiques, elles n'en sont pas moins réelles. Non mesurables, elles sont 
néanmoins des formes d'énergie,541 des forces psychiques effectives que nous ne 
comprenons pas vraiment. 542 « L'idée de Dieu n'est pas seulement une image, c'est 
aussi une force. »543 Les faits psychiques sont aussi effectifs que les faits physiques: 
« Les faits psychiques ont besoin de recherche et de reconnaissance objectives. Il y a 
des facteurs psychiques objectifs, qui sont pratiquement autant significatifs que 
l'automobile ou la radio. »544 
Pour des motifs relevant de l'expérience, je dois cependant attirer 
l'attention sur le fait que les contenus de l'inconscient ont la même 
prétention à la réalité que l'activité de notre conscience, gràce à leur 
constance et à leur persistance, tout comme les choses du monde 
extérieur, même si cette prétention apparaît invraisemblable à une 
mentalité orientée vers l'extérieur. [ ... ] 
539 GW 15, 112-113. 
540 E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 90. 
541 CGJS 302-303. 
542 GW 4,381 ; GW 8,423; GW 9/1, 186. 
543 [« Die Gottesidee ist nicht nur ein Bild, sondern auch eine Kraft. »] (GW 5, 81). Voir aussi CGJS 294. 
544 [« Die psychischen Tatsachen bedürfen aber objektiver Erforschung und Anerkennung. Es gibt objektive 
seelische Faktoren, die praktisch mindestens sovie1 bedeuten ais das Automobil oder das Radio. »] (GW 8, 
247). 
Introduction 
Compte tenu de la réalité particulière des cdntenus inconscients, on 
a le droit de les qualifier d'objets au même titre que les choses 
extérieures que nous qualifions d'objets. 545 
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Jung donne l'exemple suivant: lorsque le feu me brûle, je ne doute pas de l'existence 
du feu, mais lorsque j'ai peur qu'un esprit puisse m'apparaître, j'essaie de me protéger 
derrière l'idée que les esprits sont de simples illusions. Mais de la même manière que le 
feu est une image d'une réalité physique qui est en soi inconnue, ma peur d'un fantôme 
est basée sur une image d'origine spirituelle dont la nature réelle m'échappe. Cette 
image est tout aussi réelle que celle du feu car elle me fait souffrir au même titre que le 
feu lorsqu'il me brûle. 546 
L 'homme moderne rationaliste a un préjugé à l'égard de la réalité du psychique, 
parce que celui-ci est invisible. Il attribue de l'être seulement à ce qui est visible et 
matériel. Pour Jung, la pensée occidentale a tendance à ne pas prendre au sérieux les 
images: 
Notre fameuse réalité scientifique ne nous protège pas du tout contre la 
soi-disant irréalité de l'inconscient. Quelque chose agit sous le voile des 
images fantastiques, peu importe si nous attribuons à cela une bonne ou 
une mauvaise appellation. C'est quelque chose de réel, c'est pourquoi ses 
expressions vitales doivent être prises au sérieux. 547 
Notre raison adulée et notre volonté démesurément surévaluée s'avèrent 
à l'occasion sans pouvoir contre la pensée [irréelle]. Les puissances 
mondiales qui gouvernent l'ensemble de l'humanité pour le meilleur et 
pour le pire sont des facteurs psychiques inconscients, et ce sont elles 
aussi qui engendre la conscience et sont ainsi la condition sine qua non 
de l'existence d'un monde. Nous sommes subjugués par un monde créé 
par notre àme. 548 
Les images sont dotées d'une initiative propre et d'une énergie spécifique. Les 
archétypes ne sont pas seulement des objets de la conscience, mais aussi des sujets 
545 [. !ch muB aber aus Grunden der Erfahrung darauf hinweisen, daf> die InhaIte des UnbewuBten in bezug 
auf die Tâtigkeit unseres BewuBtseins denselben Wirklichkeitsanspruch erheben, vermoge ihrer 
Hartniickigkeit und Persistenz, wie die reaIen Dinge der AuBenwelt, wenn schon dieser Anspruch einer 
vorzugsweise nach au~en gerichteten Mentalitât sehr unwahrscheinlich vorkommt. [ ... ] Wegen der 
eigenartigen Wirklichkeit der unbewuBten InhaIte darf man sie mit demselben Rechte aIs Objekte bezeichnen, 
wie wir die iiuBeren Dinge aIs Objekte bezeichnen. »] (GW 6,176-177). Voir aussi 562; GW 8,360; GW 11, 
17. 
546 GW 8,387. 
547 [" Un sere famose wissenschaftliche Realitât schützt uns nicht im geringsten vor der sogenannten Irrealitât 
des Unbewu~ten. Etwas hinter dem Schleier phantastischer Bilder wirkt, ob wir die sem Etwas einen guten 
oder einen schlechten Namen anhângen. Es ist etwas Wirkliches weshaIb auch seine LebensiiuBerungen 
emst genommen werden müssen. »] (GW 7,225). Voir aussi GW 5, 397. 
548 [" Un sere hochgepriesene Vemunft und unser maf>los überschâtzer Wille erweisen sich gegebenfalls aIs 
machtlos gegenüber dem [unreaIen] Gedanken. Die Weltmiichte, welche die gesamte Menschheit auf Gedeih 
und Verderb regieren, sind unbewuBte psychische Faktoren, und sie sind es auch, welche das BewuBtsein 
und damit die conditio sine qua non für die Existenz einer Welt überhaupt hervorbringen. Wir sind 
überwâ1tigt von einer Welt, welche durch unsere Seele geschaffen wurde. »] (GW 8, 423). 
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qui peuvent être décrits comme disposant une intentionalité qui peut s'opposer au 
moi: « En tant que complexe autonome, Dieu est un sujet qui s'oppose à moi. ,,549 Si les 
images sont si effectives, c'est parce que l'inconscient est une liberté et que les 
archétypes sont volontaires: « Les archétypes ne sont pas de simples représentations, 
mais plutôt des entités. ,,550 
L'homme doit faire attention aux images qu'il entretient dans son esprit, parce 
qu'elles peuvent avoir des effets dévastateurs: « Bien que l'archétype psychoïde soit un 
simple modèle, ou un postulat, les effets archétypaux ont une existence aussi réelle que 
la radioactivité. ,,551 C'est pourquoi Jung, en tant que psychiatre, nous avertit contre les 
dangers des épidémies psychiques, comme en témoignent, selon lui, les grandes 
guerres du 20ième siècle : 
Je suis convaincu que la recherche de l'àme est la science de l'avenir; la 
psychologie est pour ainsi dire la plus récente des sciences de la nature 
et n'est qu'au début de son développement. Elle est cependant la science 
la plus utile pour nous, car il apparaît avec toujours plus d'évidence que 
ce n'est ni la famine, ni les tremblements de terre, ni les microbes, ni le 
cancer, mais plutôt l'homme qui est le plus grand danger pour l'homme, 
et ceci parce qu'il n'y a pas de protection suffisante contre les épidémies 
psychiques, qui agissent de façon beaucoup plus dévastatrice que les 
plus grandes catastrophes naturelles. Le plus grand danger qui menace 
l'individu, tout autant que des peuples entiers est de nature psychique. 
La raison s'est avérée complètement impuissante tout simplement parce 
que ses arguments agissent seulement sur la conscience mais non sur 
l'inconscient. Le plus grand danger provient des masses parce que les 
effets de l'inconscient s'accumulent dans la masse et que le caractère 
raisonnable de la conscience est réprimé sous l'effet de l'action de masse. 
Toute organisation de masse représente un danger latent, exactement 
comme un amoncellement de dynamite. Il en résulte des effets que nul 
ne veut ni ne peut contenir. C'est pourquoi, il serait éminemment 
souhaitable que la connaissance de la psychologie se répande de telle 
manière afin que l'être humain puissent comprendre d'où proviennent les 
plus grands dangers qui les menacent. On ne peut pas à la longue se 
protéger contre les terribles catastrophes de la guerre en faisant que 
chaque nation s'arme jusqu'aux dents. Que les armes s'accumulent, et 
elles voudront alors la guerre. On doit plutôt connaître la condition 
psychique selon laquelle la domination de la conscience à travers 
l'inconscient advient. 552 
549 [. So ist Gott, als autonomer Komplex, ein Subjekt, das mir entgegentritt. »] (Briefe III, 317). Voir aussi GW 
Il,366; 368 ; • Essai d'exploration de l'inconscient., L'homme et ses symboles, p. 78. 
550 [. Archetypen sind nicht bloB Vorstellungen, sondern Entitâten, ... »] (Briefe II, 229). 
551 [. Obschon der psychoide Archetypus ein bloBes Modell bzw. Postulat ist, so haben archetypische Effekte 
doch so reale Existenz wie die Radioaktivitât. »] (Briefe II, 229). Voir aussi 264. 
552 [. Ich bin überzeugt, daiS die Erforschung der Seele die Wissenschaft der Zukunft ist, Psychologie ist 
sozusagen die jüngste der Naturwissenschaften und steht erst am Anfang ihrer Entwicklung. Sie ist aber jene 
Wissenschaft, die uns am nôtigsten ist, denn es stellt sich allmâchlich immer deutlich heraus, daiS weder 
Hungersnot noch Erdbeben, noch Mikroben, noch Karzinom, sondern der Mensch dem Menschen die grôBten 
Gefahr ist, und zwar darum, weil es keinen genügenden Schutz gibt gegen psychische Epidemien, die 
unendlich viel verheerender wirken als die grôBten Naturkatastrophen. Die grôBte Gefahr, die dem 
Einzelmenschen sowohl wie ganzen Vôlkern droht, ist die psychische. Die Vernunft hat sich vôllig machtlos 
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erwiesen ganz einfach darum, weil ihre Argumente nur auf das BewuBtsein, nicht aber auf das UnbewuBte 
wirken. Die grôlSte Gefahr geht von den Volksmassen aus, weil sieh die Wirkungen des UnbewulSten in der 
Masse kumulieren und die Vernünftigkeit des BewuBtseins durch Massenwirkung unterdrückt wird. Jede 
Massenorganisation bedeutet eine latente Gefahr, genau wie eine Aufhâufung von Dynamit. Daraus enstehen 
Wirkungen, die niemand will und die niemand anhalten kann. Es wâre darum in hôchstem Grade 
wünschenswert, wenn sich die Kenntnis der Psychologie dermalSen verbreitete, daIS die Menschen verstehen 
kônnten, woher ihnen die grôBten Gefahren drohen. Man kann sich auf die Dauer nicht dadurch vor diesen 
furchtbaren Kriegskatastrophen schützen, daIS jede Nation sich bis an die Zabne bewafInet. Sind nâmlich 
Waffen aufgehiiuft, dann wollen sie Krieg. Man muB vielmehr jene psychische Bedingung erkennen, unter 
deren jene Übetwâltigung des BewuBtseins durch das UnbewuBte zustande kommt .• j (GW 18/II, 630-631). 
« Le plus terrifiant danger auquel l'homme doit faire face est le pouvoir de ses idées. Aucun pouvoir cosmique 
sur terre n'a jamais détruit dix millions d'hommes en quatre ans. Mais la psyché de l'homme l'a fait. Et il peut 
le faire encore. » [. The most tremendous danger that man has to face is the power of his ideas. No cosmic 
power on earth ever destroyed ten million men in fours. But man's psyche did it. And it can do it 
again . • ](CGJS 74). Voir aussi 436; GW 17,201-202 ; Briefe II, 342 ; 459. 
1 
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Et crois-moi: n'aime pas trop le soleil ni les étoiles. 
Viens, descends avec moi dans le royaume sombre. 
Goethe l 
Le chapitre qui va suivre est composé de deux sections. La première est courte. Elle se 
concentre sur la vie extérieure de Jung et présente les éléments biographiques que le 
lecteur a besoin de connaître pour être en mesure d'avoir une vue d'ensemble sur sa vie 
et sur son œuvre. Cette section fait surtout fonction de propédeutique à la seconde 
section, plus longue, et la plus importante pour les propos de cette étude. Cette section 
se concentre sur la vie intérieure de Jung, elle présente et analyse les événements qui 
ont joué un rôle déterminant dans la conception de Antwort auf Hiob. 
1. Repères biographiques 
Carl Gustav Jung est né le 26 juillet 1875 à Kesswil, un petit village sur la rive suisse 
du lac de Constance dans le canton de Thurgau. Il est le fils du pasteur protestant 
Johann Paul Achilles Jung (1842-1896) et d'Émilie, née Preiswerk (1848-1923). Jung 
est le quatrième enfant du couple, mais le premier survivant2 : le troisième enfant, Paul, 
né en août 1873, ne vécut que quelques jours. En 1876, alors que Jung a six mois, la 
famille s'établit à Laufen près de Schaffhausen, au bord des chutes du Rhin. En 1879, 
ils s'installent à Klein-Hüningen, dans les environs de Bàle. En 1884 naît sa sœur 
Johanna Gertrude (décédée en 1935). 
Jung entre au lycée de Bàle en 1886. De 1895 à 1900, il fait des études de 
médecine à l'Université de Bàle. En 1900, après avoir lu le Lehrbuch der Psychiatrie 
(Manuel de psychiatrie) (1890) de Richard von Krafft-Ebing, il décide de se tourner vers 
la psychiatrie et entre à l'hôpital psychiatrique de Burghôlzli à Zurich comme assistant 
d'Eugen Bleuler senior (1857-1939) qui sera son directeur de thèse doctorale. 
De 1895 à 1899, Jung assiste régulièrement aux séances de spiritisme de sa 
cousine Hélène Preiswerk. Le 17 juillet 1902, il obtient le titre de docteur en médecine 
de l'Université de Zurich avec une thèse intitulée Zur Psychologie und Pathologie 
1 Cité dans EF 2l. 
2 Les biographes de Jung disent qu'il était leur deuxième enfant, alors que Oeirdre Blair, dans sa biographie 
paru d'abord en 2003, puis en 2004 dans une édition revue et corrigée, soutient que Jung était en fait leur 
quatrième enfant (O. Blair, Jung. A Biography, p. 7). 
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sogenanter okkulter Phiinomene (Psychologie et pathologie des soi-disant phénomènes 
occultes). Même si Jung ne mentionne pas son nom, c'est sur sa cousine et ses séances 
de spiritisme que porte la thèse. 
Au cours du semestre d'hiver 1902-1903, Jung assiste aux conférences de 
Pierre Janet (1859-1947) sur la psychopathologie à la Salpêtrière à Paris. Le 14 février 
1903, il épouse Emma Rauschenbach, née en 1882 et fille d'un riche industriel. Ils 
auront cinq enfants: quatre filles3 et un fils. 4 Ils feront construire en 1908-1909 une 
maison à Küsnacht au bord du lac de Zurich, et en 1923, ils construiront sur un 
terrain situé sur la rive supérieure du lac de Zurich et acheté en 1922, une maison de 
retraite, la fameuse Bollingen Turm (Tour Bollingen), qui ne sera achevée qu'en 1956. À 
son domicile de Küsnacht, Jung ouvre une pratique psychothérapeutique privée qui 
deviendra prospère avec les années et dont plusieurs des clients seront de provenance 
internationale. 
De 1903 à 1905, Jung est médecin volontaire à Burghôlzli. Durant cette période, 
il se livre à des expériences d'associations verbales servant à détecter les complexes 
affectifs. Il y consacre de nombreux écrits jusqu'à 1913, et même un en 1937, 
rassemblés dans le tome 2 des Gesammelte Werke intitulé Experimentelle 
Untersuchungen (Investigations expérimentales). Jung publie en 1905 sa thèse 
d'habilitation (Habilitationsschrift) «Über das Verhalten der Reaktionszeit beim 
Assoziationsexperimente» (<< Sur le comportement du temps de réaction dans les 
expériences d'associations») afin d'être admis comme chargé de cours de psychiatrie 
à la Faculté de médecine de l'Université de Zurich. Chef de clinique à Burghôlzli depuis 
1905, il décide en 1909 d'abandonner ce poste parce que sa clientèle privée avait 
tellement augmenté qu'il ne pouvait plus suffire à son travail. 
En 1906 débute une correspondance entre Freud et Jung. Jung lui envoie 
certains de ses textes sur les associations verbales. En 1907, Jung publie une étude 
importante sur la schizophrénie, Über die Psychologie der Dementia Praecox: Ein 
Versuch (Sur la psychologie de la démence précoce: un essaI), qu'il envoie aussi à Freud, 
suite à quoi, sur l'invitation de ce dernier, il le rencontre pour la première fois le 3 mars 
à son domicile de Vienne. Leur première conversation dure près de treize heures. Pour 
Jung, Freud fut « la première personnalité vraiment importante »5 qu'il 
rencontra; Freud de son côté en viendra rapidement à considérer Jung comme son 
disciple le plus prometteur et à voir en lui l'homme destiné à prolonger son œuvre. En 
3 Agathe Niehus (26 décembre 1904), Gret Baumann (2 juin 1906), Marianne Niehus (27 septembre 1910), 
Hélène Hoerni (14 mars 1914). 
4 Franz Jung-Merker (1 décembre 1908). 
5 MVSRP 176/ETGCGJ 153. 
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1908, Jung participe au premier Congrès international de psychanalyse tenu à 
Salzbourg, et en 1909, il parle de ses travaux sur les associations verbales à l'Université 
Clark de Worcester, Massachusetts (États-Unis), à l'invitation du président de cette 
université, G. Stanley Hall (1844-1924), qui avait invité également Freud qui fit le 
voyage en compagnie de Jung et parla aussi de ses découvertes. Au mois d'octobre de 
cette année, Jung se lance dans des recherches intensives sur la mythologie. De 1909 à 
1913, Jung est rédacteur en chef du Jahrbuch for psychoanalytische und 
psychopathologische Forschungen (Journal annuel de recherches en psychanlyse et en 
psychopathologie) fondé et dirigé par Freud et par Bleuler. En mars 1910, lors du 
second Congrès international de psychanalyse à Nuremberg, est fondée l'Association 
psychanalytique internationale dont Jung assume la présidence jusqu'au 20 avril 1914, 
date de sa démission. Quelques mois plus tard, en juillet, il quitte l'association. Deux 
années auparavant, en 1912, il avait publié Wandlungen und Symbole der Libido. 
Beitriige zur Entwicklungsgeschichte des Denkens (Métamorphoses et symboles de la 
libido. Contributions à l'histoire du développement de la pensée) qui consacrera sa 
rupture avec Freud. Dans ce livre, Jung exprime son désaccord avec l'interprétation 
freudienne du complexe d'Œdipe et du caractère exclusivement sexuel de la libido. 
En septembre 1912, il donne quelques conférences à l'Université Fordham à 
New York sur la psychanalyse. La même année, désorienté par sa séparation avec Freud 
et en mesure de vivre désormais de sa pratique privée, Jung abandonne son poste à 
l'université et se consacre entièrement à une autoanalyse intensive qu'il poursuivra 
jusqu'en 1918. Toute son œuvre à venir est tributaire de ces années de confrontation 
avec son inconscient. 
En août 1913, Jung donne quelques conférences à la Psycho-Medical-Society à 
Londres et qualifie son approche de « psychologie analytique ». Il publie en 1916 deux 
textes importants: Die transzendente Funktion (La fonction transcendante) et Die 
Struktur des Unbewuj3ten (La structure de l'inconscient). La même année est fondé le 
Club de psychologie analytique de Zurich, gràce au financement d'Édith Rockefeller 
McCormick, fille du célèbre John D. Rockefeller dont la fortune durant la Première 
Guerre mondiale était estimée à 2% du produit national brut des États-Unis. Au cours 
des années qui suivront, Jung y tiendra de nombreux séminaires en anglais, dont 
Interpretations of Dreams (Interprétations des rêves) (1928-1930), Interpretations of 
Visions (Interprétations des visions) (1930-1934), et Psychological Aspects of Nietzsche's 
Zarathustra (Aspects psychologiques d'Ainsi parlait Zarathoustra de Nietzsche) (1934-
1939). 
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Après ses fonctions de commandant du camp d'internement des soldats anglais 
au Château d'Oex en 1917 et 1918, et jusque vers 1926, Jung entreprend l'étude 
d'écrits gnostiques. Éprouvant le besoin de prendre du recul par rapport â l'Europe, il 
fait en 1920 un voyage en Mrique du Nord (Algérie et Tunisie) et, au tout début de 
1925, fasciné parI les peuples archaïques, il se rend chez les Indiens Pueblos en Arizona 
et au Nouveau-Mexique (États-Unis), puis quelques mois plus tard, chez les Elgonyis en 
Ouganda et au Kenya (Mrique orientale anglaise). 
La réputation internationale de Jung est en grande partie tributaire de 
Psychologische Typen (Types psychologiques), un ouvrage publié 1921 qui propose de 
distinguer deux types psychologiques fondamentaux, l'introverti et l'extraverti; ces 
termes font partie aujourd'hui de notre langage quotidien. 
En 1928, il publie Beziehung zwischen dem Ich und dem Unbewuj3ten (Relation 
entre le moi et l'inconscient), ainsi qu'Energetik der Seele (Énergétique de l'âme). Encore 
la même année, après avoir lu le manuscrit du traité alchimique chinois Le mystère de 
la fleur d'or que lui avait envoyé le sinologue Richard Wilhelm, Jung trouve dans 
l'alchimie un premier chaînon reliant ses découvertes au passé; Das Geheimnis der 
Goldenen Blüte (Le mystère de la fleur d'or) est publié en 1929, accompagné d'un 
commentaire de Jung. 
En 1930, Jung assume la vice-présidence de la Allgemeinen Arztlichen 
Gesellschaft for Psychotherapie (Société médicale générale de psychothérapie), présidée 
par Ernst Kretschmer, qui démissionne de son poste le 6 avril 1933. En mai 1934, Jung 
est appelé à assumer la présidence de cette société désormais appelée Internationale 
Gesellschaft for iirztliche Psychotherapie (Société internationale de psychothérapie 
médicale) et la direction de la revue Zentralblatt for Psychotherapie und ihre 
Grenzgebiete (Journal de psychothérapie et de ses domaines connexes), jusqu'au 
moment de sa démission en 1939. 
En août 1933 débutent les congrès annuels Eranos à Ascona dans le Tessin, 
organisés par Olga Frôbe-Kapteyn. Jung y participera activement jusqu'en 1951. La 
même année, il entreprend une exploration systématique de l'alchimie occidentale, et 
en 1935, il est nommé professeur titulaire à la Eidgenôssische Technische Hochschule 
-de Zurich; c'est aussi l'année des Tavistock Lectures données à Londres et portant sur 
les Grundlagen der Analytischen Psychologie (Les fondements de la psychologie 
analytique). En 1936, à l'occasion du 300ième anniversaire de l'Université Harvard 
(Cambridge, Massachusetts), Jung reçoit le titre de docteur honoris causa; la même 
année, il publie Wotan, consacré au mouvement nazi emporté par des forces barbares 
issues du fond de l'histoire germanique, afin de mieux faire voir la réalité de l'Allemagne 
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d'alors et le terrible danger qui la guette. Les Terry Lectures de 1937 à l'Université Yale 
(New Haven, Connecticut) seront publiées en 1940 sous le titre Psychologie und Religion 
(Psychologie et religion). En 1938, sur l'invitation du gouvernement britannique de l'Inde 
à l'occasion du 25ième anniversaire de la Société indienne des sciences, Jung entreprend 
un voyage en Inde au cours duquel il est fait docteur honoris causa des Universités de 
Calcutta, de Bénarès et d'Allahabad. À l'occasion du Medical Congress for 
Psychotherapie à Oxford en 1939, l'Université Oxford lui attribue le titre docteur honoris 
causa et il devient membre honorifique de la Royal Society of Medicine de Londres au 
cours de la même année. L'année suivante, ses œuvres sont inscrites, avec celles de 
Freud, sur la liste noire et sur la liste Otto. 
En août 1940, en réponse à la conférence «Die platonische Lehre vom 
unbekannten Gott und die christiliche Trinitat» (<< L'enseignement platonicien du dieu 
inconnu et la Trinité chrétienne ») donnée à Eranos par Andreas Speiser, Jung 
improvise une conférence célèbre intitulée «Versuch einer psychologischen Deutung 
des Trinitâtsdogmas» (<< Essai d'interprétation psychologique du dogme de la Trinité »). 
Un an plus tard, il tient à Eranos une autre conférence importante intitulée «Das 
Wandlungssymbol in der Messe» (<< Le symbole de la transsubstantiation dans la 
messe ») et il publie en collaboration avec Karl Kerényi Einfürung in das Wesen der 
Mythologie (Introduction à l'essence de la mythologie). 
En 1942, il démissionne de son poste de professeur titulaire à la Eidgenôssische 
Technische Hochschule de Zurich. Nommé professeur ordinarius de psychologie à 
l'Université de Bàle le 15 octobre 1943, il devra démissionner six mois plus tard pour 
des raisons de santé. En effet, Jung frôle la mort en 1944 alors qu'il a une crise 
cardiaque. Psychologie und Alchimie (Psychologie et alchimie), fruit d'un travail de 
plusieurs années, est publié en octobre 1944, et en 1945, il reçoit le titre de docteur 
honoris causa de l'Université de Genève à l'occasion de son 70ième anniversaire. Die 
Psychologie der Übertragung (Psychologie du transfert) ainsi que Psychologie und 
Erziehung (Psychologie et éducation) voient le jour en 1946. 
Le 14 avril 1948 est inauguré à Zurich l'Institut C. G. Jung. C'est sans 
enthousiasme que Jung se rallie à cette initiative prise sans lui. La même année est 
publié Symbolik des Geistes (Symbolique de l'esprit), puis en 1950, Gestaltung des 
Unbewuj3ten (Formation de l'inconscient). Aion. Beitriige zur Symbolik des Selbst (Aïon. 
Études sur la phénomologie du SOl) est publié en 1951. Il s'agit d'une sorte de prélude à 
Antwort auf Hiob (Réponse à Job) publié en 1952. À l'occasion de sa dernière conférence 
donnée à Eranos en 1951, Jung présente une conférence intitulée «Über 
Synchronizitât » (<< Sur la synchronicité »). Le texte sera retravaillé et enrichi pour être 
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ensuite publié en 1952 sous le titre Synchronizitéit ais ein Prinzip akausaler 
Zusammenhéinge (La synchronicité comme principe d'enchaînements acausales). La 
même année, Jung publie également Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu 
einer Schizophrenie (Symboles de transformation. Analyse du prélude à une 
schizophrénie), une version profondément remaniée de Wandlungen und Symbole der 
Libido de 1912. 
La première édition des Collected Works, Bollingen Series, débute à New York en 
juin 1953 - le premier tome (Band XVI : Praxis der Psychotherapie6) des Gesammelte 
Werke, lui, ne sera publié qu'en 1958. Wurzeln des Bewuj3tseins (Les racines de la 
conscience) paraît en 1954, et en 1955, il reçoit le titre de docteur honoris causa de la 
Eidgenôssische Technische Hochschule de Zurich à l'occasion de son 80ième 
anniversaire. Quelques mois plus tard, le 27 novembre, son épouse Emma Jung meurt 
laissant inachevé un ouvrage qui avait fait l'objet d'une recherche menée toute sa vie 
durant: Die Graalslegende in psychologischer Sicht (La légende du Graal dans une 
perspective psychologique),7 À la demande de Jung, l'ouvrage sera achevé en 1958 par 
Marie-Louise von Franz. En collaboration avec cette dernière, il publie entre 1955 et 
1957 les trois tomes composant le Mysterium conjunctionis qui relatent ses recherches 
sur l'alchimie et sa relation à la psychologie analytique. Gegenwart und Zukunft (Présent 
etfuture) paraît en 1957, et la même année, malgré de fortes résistances, Jung finit par 
céder au désir de l'éditeur Kurt Wolff et dicte ses souvenirs à sa secrétaire Aniela Jaffé, 
en vue de son autobiographie publié à titre posthume en 1962 et intitulée Erinnerungen, 
Tréiume, Gedanken von C. G. Jung (w Ma vie ». Souvenir, rêves et pensées). 8 Son étude sur 
le phénomène a.V.N.1. Ein moderner Mythus. Von Dingen, die am Himmel gesehen 
werden (Un mythe moderne. Choses vues dans le cieQ paraît en 1958. En 1960, Jung est 
nommé citoyen d'honneur de Küsnacht et la même année, à la demande réitéré de 
l'éditeur anglais John Freeman, il met au point un ouvrage collectif sur la psychologie 
analytique dont il écrit la première partie, « Approaching the Unconscious » (<< Approcher 
l'inconscient »), introduction à la fois à l'ensemble de sa psychologie et aux textes de 
l'ouvrage dont, avant de mourir, il confie la direction à Marie-Louise von Franz, et qui 
s'intitule The Man and his Symbols (L'homme et ses symboles - et le texte de Jung sera 
6 Pratique de la psychothérapie. 
7 Bien qu'Emma Jung n'ait exercé aucune profession avant son mariage avec Jung, elle ne manquait pas 
d'intelligence ni de culture. Formée par son mari comme psychothérapeute en psychologie analytique, elle est 
nommée présidente du Club Psychologique de Zurich en 1916. Ses activités d'analyste débutent en 1930. Elle 
avait aussi une bonne connaissance du latin et du grec et fut pour cette raison à plusieurs reprises une 
collaboratrice que Jung remercie dans la préface de ses livres. Elle se consacre aussi plus tard à l'ancien 
français. En plus de son ouvrage sur le Graal, que nous venons de mentionner, on lui doit un court écrit 
intitulé Animus und Anima (Animus et Anima). 
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intitulé en français: Essai d'exploration de l'inconscient). Dix jours après avoir terminé 
sa contribution à cet ouvrage, Jung meurt le 6 juin 1961 à son domicile de Küsnacht.9 
Il aurait eu 86 ans le 26 juillet. 
2. Mise en contexte d'Antwort auf Hiob 
Profondément habité par le sentiment du mystère de Dieu, Jung est convaincu de la 
nécessité de se représenter non seulement côté lumineux de l'être de Dieu, mais aussi 
son côté obscur, car c'est la seule manière de rendre compte de la présence du mal et 
de la souffrance dans le monde. En effet, les explications métaphysiques faisant 
dépendre tout le mal de l'être humain ou d'une quelconque créature ne l'ont jamais 
vraiment satisfait. De par leur caractère radical et infini, le mal et la souffrance incitent 
l'être humain non seulement à se tourner vers ce qui est transcendant par rapport à 
lui, mais plus encore à chercher au sein même de cette divinité une transcendance, un 
côté irréductiblement obscur et proprement infini qui défie toute compréhension. Cette 
recherche d'une ombre au sein de la divinité est documentée dans la lecture que Jung 
fait du livre de Job et des événements symboliques de la Bible qui pourraient s'y 
rattacher. Elle est aussi présente et effective dans sa vie personnelle: plusieurs de ses 
expériences intérieures en témoignent, ainsi que de la nécessité pour lui d'intégrer cette 
recherche à sa conscience. Cette quête de l'ombre divine remonte à loin dans l'enfance. 
2. 1 L'arrière-fond religieux familial 
Au cours de son enfance et de sa jeunesse, Jung a baigné dans une atmosphère 
fortement religieuse: du côté paternel, en plus de son père, deux de ses oncles étaient 
pasteurs; du côté de sa mère, il y en avait Six,lO sans compter le père d'Émilie Jung, 
Samuel Preiswerk (1799-1871), un théologien qui avait été le professeur d'hébreu du 
père de Jung pendant ses études de théologie à Gôttingen. 
Bien qu'il ne connut aucun de ses grands-parents, Jung avoue avoir subi 
fortement leur influence. Ses deux grands-pères furent indéniablement des hommes 
remarquable. Samuel Preiswerk, premier pasteur de Bâle ll et dont les six fils devinrent 
8 Cette autobiographie dictée par Jung fut rédigée par Aniela Jaffé à l'exception de certains chapitres écrits 
par Jung lui-même. Dans la partie êcrite par Jaffé, Jung a fait quelques des corrections, proposé. des ajouts, 
et même rédigé certains passages. 
9 L'œuvre de Jung est considérable. Dans le sommaire que nous venons de présenter, nous n'avons 
mentionné que les ouvrages les plus connus. Pour une présentation de l'œuvre complète de Jung voir la 
bibliographie à la [m. 
10 Briefe Il, 514. 
11 C. Gaillard, Jung, p. 8. 
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théologiens,12 fut un théologien et hébraïste réputé, président du consistoire de Bâle et 
l'un des premiers protagonistes de la cause sioniste.l3 On le surnomma « l'évêque de 
Bâle ».14 Il eut quatorze enfants: un de son premier mariage avec Magdalene, née Hopf, 
et treize de son second avec Augusta, née Faber (1805-1865).15 Jung estimait qu'après 
tout ce qu'il avait entendu â son sujet, le nom de Samuel, tiré de l'Ancien Testament, lui 
allait â merveille. Samuel Preiswerk avait consacré sa vie â l'étude de l'hébreu tant il 
était persuadé qu'il s'agissait de la langue parlée au paradis16 ; il écrivit une grammaire 
de l'hébreu qui connut de nombreuses éditions, et dirigea une revue, Das Morgenland 
(L'Orient), prônant la restitution de la Palestine aux Juifs.l7 Il était connu aussi pour 
disposer ses dons de clairvoyance et pour son intérêt marqué pour le commerce avec les 
esprits: il s'entretenait entre autres régulièrement avec le fantôme de sa première 
épouse, pour laquelle il avait dans son cabinet un fauteuil qui lui était tout 
spécialement réservé. 18 Ce personnage insolite se pensait constamment entouré de 
fantômes, et il lui arrivait souvent de demander à la mère de Jung de s'asseoir derrière 
lui pendant qu'il rédigeait ses sermons, car il ne pouvait pas supporter l'idée qu'un 
esprit passe derrière lui pendant qu'il s'adonnait à l'étude. 19 Qui plus est, sa seconde 
femme, la grand-mère de Jung, aurait été médium. 20 Finalement, la mère de Jung, 
comme nous le verrons plus loin, semble avoir eu, elle aussi, le don de la clairvoyance. 
L'influence de son grand-père paternel, prénommé également Carl Gustav 
(1794-1864), fut probablement encore plus grande. Née à Manheim en Allemagne, il 
s'installa, par un étrange concours de circonstances, à Bâle en Suisse à l'âge de 28 ans. 
Père de treize enfants issus de ses trois mariages, cet homme de grande envergure 
exerça la profession de médecin jusqu'à sa mort, fut recteur de l'Université de Bâle, 
occupa le rang de grand-maître de la franc-maçonnerie suisse, publia de nombreux 
ouvrages scientifiques et pièces de théâtre. Figure légendaire de Bâle, il travailla avec 
archarnement au développement de la faculté de médecine et des établissements 
médicaux de Bâle, et on lui doit l'agrandissement de l'hôpital municipal. Il s'intéressait 
particulièrement aux maladies mentales et avait en vain tenté de fonder un hôpital 
psychiatrique et de créer une chaire de psychiatrie à l'université. Il réussit néanmoins à 
mettre sur pied la maison Anstalt zur Hoffnung pour enfants retardés dont il aurait pris 
12 JHLW26. 
13 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 13. Voir aussi ETGCGJ 405 ; G. Wehr, C. G. Jung. Leben, Werk, Wirkung, 
p.23. 
14 JHLW21. 
lS V. Brome, Jung, p. 24. 
16 ETGCGJ 405-406. 
17 C. Gaillard, Jung, p. 9 ; G. Wehr, C. G. Jung. Leben, Werk, Wirkung, p. 23. 
18 ETGCGJ 405. 
19 ETGCGJ 406. 
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soin avec un admirable dévouement. 21 Il n'est donc pas impossible qu'il ait exercé une 
certaine influence sur le choix de carrière de Jung. 
Son grand-père l'influença aussi par sa religiosité: celui-ci fut particulièrement 
marqué par le piétisme de Schleiermacher, par un certain romantisme allemand, et, 
comme nous venons de le mentionner, il fut un membre de la Franc-Maçonnerie où il 
occupa une position très élevée. Le grand-père de Jung reçu sa formation en sciences et 
en médecine à Heidelberg et obtenu son doctorat en 1816. Deux ans plus tard, àgé 
alors seulement de 24 ans, il avait été nommé simultanément chirurgien assistant de 
l'occuliste Rust à la Charité de Berlin et professeur de chimie à l'École royale 
prussienne de guerre. Pendant les années qu'il vécut à Berlin, il habita chez le libraire 
et éditeur Georg Andreas Reimer, et c'est là qu'il fut introduit à un cercle littéraire 
comprenant des personnalités marquantes dont les frères Schlegel, Friedrich (1772-
1829) et August Wilhelm (1767-1845), Ludwick Tieck (1773-1853) et Friedrich Ernst 
Daniel Schleiermacher (1768-1834).22 La religion du cœur de Schleiermacher, pour qui 
le sentiment de dépendance absolue est au fondement du religieux et chez qui 
l'intériorité, l'intuition et le rapport personnel à Dieu joue un rôle déterminant, ne 
laissa pas le grand-père de Jung indifférent. Celui-ci fut à ce point influencé par 
Schleiermacher qu'il se convertit, de catholique qu'il était, au protestantisme. 23 À Henri 
Corbin qui, dans une lettre, lui avait fait des commentaires sur Antwort au! Hiob, Jung 
admet avoir subi une certaine influence de Schleiermacher : 
Votre intuition est étonnante: Schleiermacher est vraiment un de mes 
ancêtres spirituels. Il a même baptisé mon grand-père, né catholique, qui 
était alors déjà médecin. Plus tard il a été le grand ami du théologien de 
Wette, qui de son côté avait des relations avec Schleiermacher. L'esprit 
vaste, ésotérique et individuel de Schleiermacher faisait partie de 
l'atmosphère intellectuelle de ma famille paternelle. Je ne l'ai jamais 
étudié, mais inconsciemment il était le spiritus rector. 24 
20 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 13 ; V. Brome, Jung, p. 24 ; R. C. Smith, The Wounded Jung. EjJects of 
Jung's Relationships on His Life and Work, p. 14. 
21 ETGCGJ 399-404. 
22 ETGCGJ 400. 
23 ETGCGJ 400. Mentionnons aussi que Sigismund Jung (1745-1824) le frère du père de Carl Gustav Jung 
(senior), père du nom de Franz Ignaz Jung (1759-1831), avait épousé la sœur cadette de Scheiermacher 
(ETGCGJ 399). Peu de temps après sa conversion au protestantisme, Carl Gustav Jung (senior) sera expulsé 
de la Prusse en raison de ses sympathies nationalistes qui se manifestèrent par sa participation au 
Wartburgfest de 1817, pour laquelle il sera emprisonné pendant treize mois. Ancien démagogue, ne pouvant 
trou ver en Allemagne un emploi qu'il lui convienne, il se mit en route pour Paris (1821), alors première ville 
d'Europe en recherches médicales. C'est là qui fit la connaissance d'Alexander von Humbolt qui le 
recommanda à la section chirurgicale de 11-Iôtel-Dieu de Paris, et plus tard à l'Université de Bâle (ETGCGJ 
402-403). 
24 [» Ihre Intuition ist erstaunlich :' Schleiermacher ist tatsâchlich einer meiner geistigen Ahnen. Er hat sogar 
meinen ursprunglich katholischen GroE.vater getauft, der damals schon Arzt war. Spâter war er sehr 
befreundet mit dem Theologen de Wette, der seinerseits Beziehungen zu Schleiermacher unterhielt. Der weite, 
esoterische und individuelle Geist von Schleiermacher gehôrt zur intellektuellen Atmosphâre meiner 
vâterlichen Famille. Ich habe seine Werke nie studiert, aber unbewuE.t war er der spiritus rector. »] (Briefe II, 
332). Wilhelm de Wette (1780-1849) partageait aussi les mêmes aspirations nationalistes pour la Prusse, et il 
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Il est possible que Schleiermacher ait influencé Jung relativement au « sentiment de 
dépendance» au cœur de toute expérience religieuse. Paul Bishop pense que l'attention 
de Jung pour Schleiermacher aurait été éveillée par la publication critique, en 1899, de 
Über die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verachtem (Sur la religion. 
Discours aux personnes cultivées d'entre ses mépriseurs) (1799) de Schleiermacher par 
Rudolf Otto (1869-1937) qui y voyait une redécouverte du numineux. 25 Les frères 
Schlegel et Tieck, qui sont, avec Schleiermacher, parmi les fondateurs du mouvement 
romantique, exercèrent sur Carl Gustav Jung senior aussi une influence notable, et 
Jung lui-même reconnaît à quelques fois avoir été imprégné par la tradition romantique 
et existentiellement marqué par ce mouvement. Il considère par exemple que son 
exploration de l'inconscient comme étant anticipée par les penseurs et poètes 
romantiques. 26 Ses affinités avec ce courant sont manifestes à maints égards, par 
exemple dans: 
l'engagement de Jung à explorer et à réhabiliter l'instinct, l'intuition et 
l'imagination ; 
l'intérêt pour les symboles, les archétypes, le monde du rêve et de l'imaginaire; 
la conception de l'inconscient en tant que lieu d'émergence de l'art; 
le sens de l'intériorité, du repli sur soi, de la contemplation intérieure; 
l'exploration du soi humain dans toutes ses dimensions et plus particulièrement 
l'inconscient; 
l'enracinement de l'être humain dans la Nature et le lien étroit entre le sentiment de 
soi et le sentiment de la Nature; 
la sympathie profonde pour la Nature accompagnée de certaines résonances 
mystiques; 
le rejet de l'hégémonie du rationalisme scientifique avec sa vision méchaniste de 
l'Esprit et de la Nature; 
l'élaboration d'une cosmologie qui intègre l'esprit dans une vision non-dualiste du 
réel; 
l'importance de la notion d'anima mundi ;27 
la réception, gràce surtout au concept jungien de synchronicité, de notions 
majeures de la connaissance romantique comme la correspondance, la similitude, 
l'harmonie, l'analogie ;28 
quitta l'Allemagne pour devenir professeur de théologie à l'Université de Bâle à la méme période que le grand-
père de Jung (P. Bishop, Jung's Answer to Job. A Commentary, p. 42). 
25 P. Bishop, Jung's Answer to Job. A Commentary. 42. 
26 GW l8/II, 834-835. Quelques commentateurs ont bien perçu cette affmité de la pensée jungienne avec le 
romantisme. On peut compter entre autres: James W. Heisig, Imago Dei. A Study ofC. G. Jung's Psychologie 
of Religion, p. 110 ; J. J. Clarke, In Search of Jung. HistoricaZ and Philosopical Enquiries, pp. 57-58; Claire 
Douglas, « The Historical Context of Analytical Psychology., The Cambridge Companion to Jung, pp. 17-34; 
Robert C. Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's Relationships on His Life and Work, pp. 99-102 ; C. 
Gaillard, Jung, pp. 25-26. 
27 « Les philosophes romantiques se représentaient l'univers comme un organisme vivant doué d'une âme 
imprégnant le tout et reliant ses parties. » [. Romantic philosophers visualized the universe as a living 
organism endowed with a soul pervading the whole and connecting its parts. »] (H. Ellenberger, The Discovery 
of the Unconscious ; cité par R. C. Smith, The Wounded Jung. EjJects of Jung's Relationships on his Life and 
Work, p. 99). 
28 G. Gusdorf, Du néant à Dieu dans le savoir romantique, p. 400. 
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l'intérêt qu'il a pour le paranormal ; 
la place centrale accordée à la volonté comme réalité ongmaire (tel que certains 
autres romantiques comme Schopenhauer ou le dernier Schelling) ; 
la place centrale qu'il accorda à la religion; 
le sentiment de l'eJtistence comme un mystère; 
l'importance du fait que la religion échappe au contrôle de l'institution et de la 
tradition, et doit aussi être individuelle; 
la volonté de se libérer du dogmatisme et la tendance à la déconfessionalisation et à 
la décléricalisation de la religion ; 
le désir de l'élargissement de l'espace religieux; 
l'aspiration à un point de vue synoptique et totalisant sur les religions; 
la volonté universalisante et synchrétiste plaçant toutes les religions dans le 
contexte d'une révélation plus vaste et élargissant l'horizon théologique ;29 
la fascination pour le côté obscur de la réalité et la passion pour la nuit; 
le sentiment du numineux ; 
l'ouverture sur l'infini et la quête de la totalité; 
l'idée selon laquelle l'objet de la pensée échappe à la pensée, même si celle-ci ne 
cesse de le poursuivre ; 
l'idée que la révélation n'est jamais achevée; 
l'idée que le sens transcende son expression ; 
la sensibilité pour le paradoxe; 
l'idée selon laquelle l'absolu n'est pas seulement ailleurs, dans une transcendance 
inaccessible, mais se trouve aussi au cœur même de l'existence et se révèle 
possiblement dans l'être humain, dans son àme ; 
l'importance des affects; 
l'intérêt pour la pensée orientale et archaïque; 
le style plutôt intuitif que systématique; 
l'intérêt pour l'ombre de Dieu; 
l'intérêt pour le diable, et la conception de Satan comme Lucifer (être porteur de 
lumière) et figure prométhéenne; 
l'intérêt pour la mort et le rapport positif à la mort ; 
la nostalgie pour l'immortalité; 
la place centrale du mythe de l'androgyne, un Urphiinomen pour les romantiques. 
Je traiterai plus loin dans ce chapitre de la participation de Carl Gustav Jung (senior) à 
la Franc-Maconnerie, et de son impact déterminant sur Jung; ainsi que de la légende 
selon laquelle le grand-père paternel de Jung aurait été le fils illégitime de Goethe, 
légende à laquelle Jung ne croyait pas, mais qu'il racontait, semble-t-il avec une 
certaine complaisance; et finalement de son ascendance, elle légitime, avec le savant, 
docteur en médecine et en droit, Carl Jung (mort en 1654), qui fut contemporain de 
deux alchimistes importants Gerardus Dorneus (fin du 16ième siècle) et Michael Meier 
(1568-1662), qui vivaient dans la ville d'à côté, et dont il connaissait probablement les 
écrits. 
Compte tenu de ces influences multiples et de leur intensité, il n'est pas 
étonnant que la religion finira par occuper une place aussi prépondérante dans 
29 G. Gusdorf, Du néant à Dieu dans le savoir romantique, pp. 327-328. 
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l'existence de Jung. Elles seront chez lui à l'origine de conflits difficiles, qu'il tentera 
cependant de résoudre à travers la création de synthèses originales et innovatrices. 
2.2 Le cauchemar de l'ogre mangeur d'hommes 
2. 2. 1 Présentation du rêve 
Les premiers souvenirs de Jung respirent le bonheur: le Soleil qui brille à travers le 
feuillage, le goût et l'odeur agréable du lait chaud, la lueur rouge du crépuscule qui 
s'étend au loin sur les Alpes, les reflets scintillants du Soleil sur l'eau, le lac qui s'étend 
dans un lointain infini. 30 Ce rapport au monde, très physique et nourri d'impressions 
sensorielles à la fois uniques et anonymes, plonge le jeune Jung dans le monde 
impersonnel de la Nature pour laquelle il gardera un attachement profond tout au long 
de sa vie. 
Ce tableau idyllique est cependant rapidement interrompu par certains 
souvenirs inquiétants. Il n'a pas encore quatre ans quand il apprend qu'on a trouvé un 
cadavre au bas des chutes du Rhin. Avec l'accord de son père, le cadavre est déposé 
dans la buanderie. Jung insiste pour voir le cadavre, mais sa mère le lui interdit. Il finit 
malgré tout par trouver un chemin pour s'y rendre et satisfaire sa curiosité. C'est sa 
première expérience avec la mort. 31 
Jung rapporte aussi certains souvenirs obscurs et fragmentaires qui 
témoigneraient selon lui d'une tendance inconsciente au suicide ou d'une certaine 
résistance face à ce monde: il se rappelle une culbute du haut de l'escalier; d'un heurt 
violent contre le bord du poêle, suite à quoi sa tête ensanglantée dut requérir les soins 
du médecin. Dans le même ordre d'idées, sa mère lui aurait raconté comment, alors 
qu'il marchait avec la bonne sur le pont de la chute du Rhin vers Neuhausen, les 
jambes de Jung glissèrent soudainement sous le parapet et il tomba. Heureusement 
pour lui, la servante eut tout juste le temps de le rattraper et de le ramener vers elle. 
Les grondements du Rhin, parfois plus fort, parfois plus doux, devinrent l'expression 
d'une présence invisible entraînant les gens dans la mort et dont lui-même avait bien 
failli être la victime. 
Quelque chose trouble décidément le jeune enfant: 
30 ETGCGJ 13-14. 
31 Dans son autobiographie, Jung rapporte un autre cas où, tout jeune encore (peu après le rève de l'ogre 
mangeur d'hommes), il témoigne d'une grande fascination à la vue de cadavres: " Il Y a eu une fois une forte 
inondation: la Wiese, rivière qui traverse le village, avait rompu ses digues. Un pont s'était effondré en amont. 
Quatorze personnes avaient été noyées et les eaux limoneuses les avaient entraînées vers le Rhin. Quand les 
eaux se retirèrent, on raconta qu'il y avait des cadavres dans le sable. Alors je n'eus plus de cesse! Je trouvai 
le cadavre d'un homme d'âge moyen, habillé d'une redingote noire - vraisemblablement, il revenait de 
l'église! Il gisait là, à moitié couvert de sable, le bras sur les yeux. " (MVSRP 35/ ETGCGJ 22). 
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Je ressentais alors des angoisses imprécises durant la nuit; des choses 
étranges se passaient; on entendait continuellement le sourd 
grondement des chutes du Rhin; toute la zone autour était dangereuse. 
Des hommes se noient, un cadavre tombe par-dessus les rochers. Dans 
le cimetière voisin, le sacristain creuse un trou; la terre qu'il en a 
extraite était brune. Des hommes noirs et solennels, en redingote, avec 
des chapeaux d'une hauteur inhabituelle et des souliers noirs reluisants, 
apportent une caisse noire. Mon père est là aussi; il est en robe, et parle 
d'une voix haletante. Des femmes pleurent. Il paraît que l'on enterre 
quelqu'un au fond de ce trou. Puis certaines personnes ont soudain 
disparu qui avait été là auparavant. J'entends dire qu'elles ont été 
enterrées, ou que le « Seigneur Jésus» les a rappelées à lui. 32 
Sa mère lui avait appris une prière qu'il devait réciter chaque soir pour s'apaiser: 
Étends tes deux ailes 
o Jésus, ma joie, 
Et prends ton poussin en toi. 
Si Satan veut l'engloutir 
Fais chanter les angelots : 
Cet enfant doit rester indemne.33 
130 
Jung récitait volontiers cette prière, car elle lui procurait un sentiment de sécurité 
contre les angoisses diffuses de la nuit. Jésus lui apparaissait alors comme une figure 
bienveillante et réconfortante. Mais en raison d'une confusion entre le terme 
« Küchlein» qui veut dire « petit poussin» et celui de « Chüechli», signifiant « petit 
gâteau » dans le dialecte suisse, le jeune Jung finit rapidement par être troublé par 
cette prière: il se demandait pourquoi les enfants étaient comparés à des « Chüechli » 
que Jésus consommait, selon de toute vraisemblance, à contre-cœur; il se sécurisa à 
l'idée que c'était probablement pour éviter que Satan les avale. On disait que Jésus 
prenait près de lui d'autres personnes aussi, ce qui signifiait pour le jeune Jung que ces 
personnes étaient mises en terre dans un trou. C'est ainsi que Jésus finit par perdre 
son côté sécurisant et devint une figure suspecte et sombre associée aux sinistres 
hommes en noir, les jésuites, portant en terre des caisses noires (des cercueils). 
Ces ruminations amenèrent le jeune Jung à faire une expérience traumatisante. 
Par un jour d'été très chaud, alors qu'il était assis seul au bord de la route devant la 
maison, Jung aperçut, descendant de la forêt, quelqu'un portant une longue robe noire 
et un haut chapeau noir. À sa vue, il reconnut qu'il s'agissait d'un jésuite et fut saisi 
aussitôt d'une « terreur mortelle »34. Peu de temps auparavant, il avait entendu une 
conversation de son père avec un de ses collègues portant sur. les agissements des 
32 MVSRP 28/ ETGCGJ 16. 
33 MVSRP 29/ ETGCGJ 16. 
34 MVSRP 30/ ETGCGJ 17. 
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jésuites. Le ton irrité et inquiet de son père l'avait amené à comprendre que les jésuites 
étaient des êtres dangereux, même pour son père. Le long vêtement que portaient les 
jésuites apparaissait à Jung comme étant un déguisement qui cherchait à dissimuler 
les mauvaises intentions qui les animaient. À la vue du jésuite donc, pris d'effroi, Jung 
courut à toute vitesse à la maison pour se cacher au grenier. Pendant les quelques 
jours suivants, il fut habité par « une peur infernale »35 et n'osait pas sortir de la 
maison. Même plus tard quand il jouait dans la ruelle, la lisière de la forêt restait pour 
lui l'objet d'une attention suspecte. Ce n'est que plus tard qu'il comprit qu'il s'agissait 
d'un simple prêtre catholique totalement inoffensif. 
C'est aux alentours de cette période que Jung fit le premier rêve dont il se 
rappelle. Il s'agit sans doute d'un des rêves qui le marqua le plus profondément, et qui 
continuera de l'occuper tout au long de son existence. Il devait avoir à l'époque trois ou 
quatre ans. Jung raconte son rêve: 
Le presbytère est situé isolé près du château de Laufen et derrière la 
ferme du sacristain s'étend une grande prairie. Dans mon rêve, j'étais 
dans cette prairie. J'y découvris tout à coup un trou sombre, carré, 
maçonné dans la terre. Je ne l'avais jamais vu auparavant. Curieux, je 
m'en approchai et regardai au fond. Je vis un escalier de pierre qui 
s'enfonçait; hésitant et craintif, je descendis. En bas, une porte en plein 
cintre était fermée d'un rideau vert. Le rideau était grand et lourd, fait 
d'un tissu ouvragé ou de brocart; je remarquai qu'il avait très riche 
apparence. Curieux de savoir ce qui pouvait bien être caché derrière, je 
l'écartai et vis un espace carré d'environ dix mètres de longueur que 
baignait une lumière crépusculaire. Le plafond voûté était en pierre et le 
sol recouvert de dalles. Au milieu, de l'entrée jusqu'à une estrade basse, 
s'étendait un tapis rouge. Un trône d'or se dressait sur l'estrade; il était 
merveilleusement travaillé. Je n'oserais l'affirmer, mais il était peut-être 
recouvert d'un coussin rouge. Le siège, véritable trône royal, était 
splendide, comme dans les contes! Dessus, un objet se dressait, forme 
gigantesque qui atteignait presque le plafond. D'abord, je pensai à un 
grand tronc d'arbre. Haut de quatre à cinq mètres, son diamètre était de 
cinquante à soixante centimètres. Cet objet était étrangement constitué: 
fait de peau et de chair vivante, il portait à sa partie supérieure une 
sorte de tête de forme conique, sans visage, sans chevelure. Sur le 
sommet, un œil unique, immobile, regardait vers le haut. 
La pièce était relativement claire, bien qu'il n'y eût ni fenêtre, ni 
lumière. Mais, au-dessus de la tête brillait une certaine clarté. L'objet ne 
remuait pas et pourtant j'avais l'impression qu'à chaque instant il 
pouvait, tel un ver, descendre de son trône et ramper vers moi. J'étais 
comme paralysé par l'angoisse. À cet instant insupportable, j'entendis 
soudain la voix de ma mère venant comme de l'extérieur et d'en haut qui 
criait: « Oui, regarde-le bien, c'est l'ogre, le mangeur d'hommes! » J'en 
ressentis une peur infernale et m'éveillai suant dans l'angoisse. 36 
35 MVSRP 30/ ETGCGJ 17. 
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Plusieurs nuits après ce rêve, Jung aura peur de s'endormir, craignant de faire à 
nouveau un tel cauchemar. Ce n'est que plus tard qu'il découvrira que cet être était un 
phallus rituel. Il rapporte qu'il ne fut jamais capable de savoir si sa mère voulait dire: 
« C'est ça l'ogre» - « Das ist der Menschenfresser », ou bien: « Ça c'est l'ogre» - « Das ist 
der Menschenfresser». Dans le premier cas, sa mère aurait voulu dire que ce n'est pas 
Jésus ou le jésuite qui est l'ogre mangeur d'hommes, mais bien ce phallus; dans le 
second cas, sa mère aurait voulu dire que cet ogre mangeur d'hommes, représenté ici 
par le phallus, était Jésus ou le jésuite. En d'autres termes, que Jésus ou le jésuite 
serait identique au phallus ou ogre mangeur d'hommes. 
2. 2. 2 L'interprétation du rêve 
Ce rêve complexe, qui est surdéterminé de sens, peut être interprété à plusieurs 
niveaux. Nous pouvons reprendre ici la triple distinction proposée par Antony Stevens 
entre contexte personnel, contexte culturel et contexte archétypal. 37 
Le contexte personnel 
Comme Jung le suggère, le trou dans la terre représente sans doute une tombe38 et doit 
être rattaché aux mises en terre de cercueils auxquelles procédaient les jésuites; la 
couleur noire de leur habit inspire aussi la mort. 
Dans cette tombe se trouve un trône royal, qu'on aSSOCIe au trône céleste de 
Dieu, Jésus avec ses enfants en blanc39 ; mais ici, Jésus est ici associé aux jésuites, à 
la noirceur, à la mort, donc à quelque chose de souterrain. Sur le trône royal, une entité 
inhumaine et quelque peu monstrueuse,40 ressemble à une sorte de ver géant, et fait 
penser à une créature instinctive et primitive, à l'état larvaire, donc préhistorique; 
l'absence de cheveux et de visage dégage une impression d'impersonnalité. L'entité de 
peau et de chair vivante renvoie au symbole de l'anthropophagie, motif principale du 
dernier repas du Christ, qui mange son propre corps symbolisé par le pain et boit son 
propre sang symbolisé par le vin41 ; c'est aussi ce que semble indiquer le tapis rouge 
sang,42 ce qui est confirmé par le fait que la mère de Jung attribuent à cet être 
souterrain le terme de « mangeur d'hommes ». Quelque chose qui est caché dont on ne 
soupçonne pas l'existence dévore donc les humains et les tire dans la terre, dans la 
36 MVSRP 31/ETGCGJ 18-19. 
37 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, pp. 100-111. 
38 ETGCGJ 19. 
39 ETGCGJ 20. 
40 ETGCGJ 20-21. 
41 ETGCGJ 21. 
42 ETGCGJ 19. 
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mort. L'orifice du phallus est conçu ici comme étant un œil qui flxe vers le haut, source 
de lumière,43 ce qui peut être compris comme signiflant que l'ombre cherche à se 
révéler, à être intégrée à la conscience; le phallus est aussi un symbole de visibilité, de 
luminosité (phalos en grec signifle le cimier d'un casque, alors qu'en latin, phallus 
signifle le membre viril et est l'emblème mythologique de la fécondité et de la puissance 
reproductrice). 
Le rêve peut donc être compris comme révélant que derrière le Dieu de la bonté 
véhiculé par l'Église se cache un autre Dieu qui peut s'adonner à des choses qui 
semblent mauvaises à l'être humain. Dans le rêve, c'est la mère de Jung, et non son 
père, qui révèle l'autre dimension de Dieu, sa face cachée: le Dieu de son père, le 
pasteur, est celui du Dieu d'amour et de bonté qui inspire la sécurité; sa mère, en 
revanche, l'ouvre au Dieu de l'obscurité, qu'on approche avec crainte et tremblement: 
Le phallus de ce rêve semble, en tout cas, un dieu souterrain qu'il vaut 
mieux ne pas mentionner. Comme tel il m'a habité, à travers toute ma 
jeunesse, et il a résonné en moi chaque fois que l'on parlait avec 
beaucoup d'emphase du Seigneur Jésus-Christ. Le « Seigneur Jésus» 
n'a jamais été, pour moi, tout à fait réel, jamais tout à fait acceptable, 
jamais tout à fait digne d'amour, car toujours je pensais à sa 
contrepartie souterraine comme à une révélation que je n'avais pas 
cherchée et qui était épouvantable. 
Le « déguisement» du jésuite jeta une ombre sur la doctrine 
chrétienne que l'on m'enseignait; elle m'apparaissait comme une 
solennelle mascarade, une sorte de cortège funèbre. Certes, les gens 
pouvaient y arborer une mine sérieuse ou triste mais, en un tournemain, 
ils semblaient rire en secret et ne pas être affligés du tout. Le « Seigneur 
Jésus» me semblait être, je ne sais pourquoi, une sorte de dieu des 
morts - secourable puisqu'il chassait les fantômes de la nuit, mais en 
lui-même effrayant parce qu'il était cruciflé et cadavre sanglant. En 
secret, son amour et sa bonté sans cesse loués devant moi me 
paraissaient suspects parce que ceux qui me parlaient du « bon Seigneur 
Jésus» étaient principalement les gens aux redingotes noires, aux 
souliers reluisants, qui évoquent toujours en moi les enterrements. 
C'étaient les collègues de mon père et huit oncles, tous pasteurs. Ils 
m'inspirèrent de l'angoisse pendant de nombreuses années; et je ne 
parle pas des prêtres qui venaient occasionnellement et qui me 
rappelaient le « jésuite » qui m'avait effrayé. Ces mêmes jésuites avaient 
causé à mon père crainte et irritation. Les années suivantes, jusqu'à ma 
conflrmation, je me donnai le plus grand mal pour arriver, malgré tout, à 
établir la relation positive avec le Christ que l'on attendait de moi. Mais 
je ne parvenais pas à surmonter ma secrète méflance. 44 
.3 ETGCGJ 19 . 
• 4 MVSRP 32-33jETGCGJ 19-20. 
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Avec un certain recul, Jung interprète finalement ce rêve comme un rite d'initiation: il 
est initié au mystère de la terre, l'autre versant du réel, l'empire des ténèbres45 ; il est 
aussi introduit à l'autre côté de Dieu, sa dimension inconsciente, non pas à son côté 
historique, personnel et manifeste, mais à son côté naturel, impersonnel et caché. Ce 
rêve est la révélation de l'ombre de Dieu. Jésus est d'ordinaire percu comme 
bienveillant, donateur de vie et de bonheur, alors qu'ici, Dieu est perçu comme faisant 
aussi le mal, puisqu'il prend la vie et donne la mort. Sans doute peut-on identifier ici 
chez Jung quelque chose comme une nostalgie de l'immortalité. Le fait d'étre dévoré ne 
renvoie cependant pas seulement à la mort mais aussi à la souffrance d'être déchiqueté, 
et donc au mal. Dieu est relié non seulement à la vie, au bien et au bonheur, mais aussi 
à la mort, au mal et à la souffrance. Comme le fait remarquer Barbara Hannah, 
l'identification par analogie de Jésus avec les jésuites « a eu le malheureux effet de 
faire que l'enfant se méfie à l'égard de Jésus et ce, bien avant que la plupart des autres 
enfants perdent leur foi enfantine, mais a aussi jeté les fondements de la préoccupation 
de Jung, tout au long de sa vie, pour la nature paradoxale de Dieu, ce qui culmina dans 
Réponse à Job quelque soixante dix ans plus tard. »46 
Le contexte culturel 
À un autre niveau, les principaux éléments du rêve peuvent aussi être compris comme 
des symboles sexuels: le trou dans la terre peut renvoyer au sexe féminin, la créature 
sur le trône, au sexe masculin. La sexualité refoulée (sous la terre), aspire maintenant à 
une expression, comme le témoigne l'œil du phallus fixé vers le haut. Anthony Stevens 
fait remarquer que jusque dans la seconde moitié du 19ième siècle en Europe régnait un 
certain puritanisme dont le christianisme était responsable. 47 Brome va plus loin: « Il a 
été dit que la Suisse est sexuellement un des pays les plus puritains au monde. Sans 
aucun doute en 1875, toute mention directe d'activités sexuelles dans les cercles 
faisant étalage de bonnes manières n'était pas seulement tabou mais une invitation 
claire à l'otracisme sexuel. [ ... J L'homosexualité était criminelle, l'impuissance un 
malencontreux dérèglement des organes sexuels, le cunnilingus et la fellation étaient 
regardés par un grand nombre comme de déplaisantes perversions, et plusieurs 
hommes mariaient des femmes totalement ignorantes de la nature de leur anatomie. » 48 
45 ETGCGJ 21 . 
.,., [. had the unfortunate effect of causing the child to distrust Jesus long before other children usually lose 
their childlike faith, but also laid the foundation to Jung's lifelong preoccupation with the paradoxical nature 
of God, which culminated over seventy years later in Answer to Job . .. ] (JHLW25). 
47 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 103. 
48 [. It as been said that Switzerland is sexually one of the most puritain countries in the world. Certainly, in 
1875 any blunt mention of sexual activity in polite circles was not merely taboo but a sure invitation ta social 
ostracism. [ ... ] Homosexuality was a criminal condition, impotence an unfortunate derangement of the sexual 
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Le rêve peut être qualifié de compensatoire en ce qu'il concentre l'attention du rêveur 
sur direction les failles dans la conscience de l'époque: « Tout se passe comme si, sans 
qu'on le lui demande et sans l'avoir cherché, ce fils de pasteur avait reçu une vision du 
grand phallus du seigneur Jésus, si soigneusement castré par le piétisme du 19ième 
siècle. ,,49 On peut aussi dire avec Stevens que ct le phallus rituel apporte ici la lumière 
de la conscience chargée d'illuminer les noirs souterrains de la culture religieuse où 
Jung avait vu le jour. ,,50 
Dans son autobiographie, Jung laisse entendre qu'il y aurait eu certains 
problèmes sexuels chez ses parents au sein du couple. Stevens fait remarquer qu'une 
famille nombreuse était alors quelque chose de courant; or les parents de Jung 
n'eurent à toute fin pratique que deux enfants. De plus, après la naissance de Jung, 
neuf ans s'écoulèrent avant que soit conçue sa sœur Johanna Gertrude. Et à l'époque 
aucun pasteur ne pouvait recourir à des moyens de contraception. C'est pourquoi 
Stevens et Brome concluent que la relation conjugale ne devait pas être des plus 
passionnées et que le couple en question avait probablement des problèmes sexuels. 51 
Nous savons par l'autobiographie de Jung que ses parents faisaient chambre à part et 
que Jung dormait dans la chambre de son père. 52 En raison des conflits qui déchiraient 
ses parents, l'atmosphère de la maison, raconte Jung, était devenue irrespirable, 
suffocante. Nous apprenons aussi de Jung, qu'à l'époque de son cauchemar de l'ogre 
mangeur d'homme, sa mère avait dû passer plusieurs mois à l'hôpital de Bàle et était 
donc absente de la maison. Le père de Jung essayait tant bien que mal d'apaiser les 
angoisses de son fils causées par l'absence de sa mère, ce qui sera plus tard un de ses 
souvenirs les plus tendres: 
Une autre image émerge: je suis inquiet, fiévreux, sans sommeil. Mon 
père me porte dans ses bras, va et vient dans la chambre en chantant 
ses vieilles mélodies d'étudiant. Je me souviens que l'une d'elles me 
plaisait particulièrement et m'a toujours tranquillisé. C'était le chant du 
ct Souverain" : ct Que tout se taise, que quelqu'un s'incline ... " Tel était à 
peu près le début. Je me rappelle aujourd 'hui encore la voix de mon père 
dans le silence de la nuit. 53 
Jung soupçonne que la maladie de sa mère qui a provoqué cette longue absence était 
due à des problèmes au sein du couple et au fait qu'elle aurait été déçue de son 
organ s, cunnilingus and fellatio regarded by large numbers as unpleasant peIVersions, and many men 
married women in total ignorance of the nature oftheir anatomY."J (V. Brome, Jung, p. 27). 
49 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 104. 
50 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 104. 
51 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 105; V. Brome. Jung, p. 3I. 
52 ETCCCJ 24. 
53 MVSRP 26-27/ ETCCCJ 14. 
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mariage. 54 Le jeune Jung fut à ce point troublé par cette absence qu'il développa un 
eczéma nerveux, fort probàblement une réaction psychosomatique. Cette absence a 
éveillé en lui une certaine méfiance à l'égard de sa mère et de tout ce qui est féminin, 
ainsi qu'à l'égard de l'amour: 
Cette longue absence me préoccupait beaucoup. À partir de ce moment, 
je fus toujours méfiant dès qu'on prononçait le mot « amour». Le 
sentiment qu'éveillait en moi le « féminin» fut longtemps et 
spontanément qu'on ne pouvait, par nature, lui faire confiance. « Père» 
signifiait pour moi digne de confiance et ... incapable. Tel est le handicap 
avec lequel j'ai débuté. Plus tard, cette impression première fut révisée. 
J'ai cru avoir des amis et j'ai été déçu par eux; j'ai été méfiant à l'endroit 
des femmes et je n'ai pas été déçu par elles. 55 
Malgré cette révision tardive, la mère de Jung gardera toujours un côté étrangement 
inquiétant pour lui, son côté sombre et menaçant est déjà présent dans le cauchemar 
de l'ogre mangeur d'hommes. En effet, dans ce cauchemar, sa mère n'est pas à ses 
côtés pour le réconforter et le rassurer; au contraire, elle redouble son effroi. Le jeune 
Jung est livré sans protection aux mystères de l'obscurité. 
La prise en considération du contexte culturel n'est donc pas sans importance, 
car, comme nous le verrons dans le prochain chapitre, Jung reprochera au 
christianisme le refoulement de la sexualité. Pour lui, le christianisme, du moins tel que 
représenté par l'Église, a perdu contact avec ses sources instinctives - l'Éros, la terre, le 
féminin - pour se perdre dans une spiritualité éthérée et asexuelle. Chercher une ombre 
au sein de Dieu, c'est aussi chercher une représentation de Dieu qui intègre la 
dimension essentielle, naturelle, obscure de la sexualité. 
Le contexte archétypal 
Le cauchemar de l'ogre mangeur d'hommes comporte d'importantes composantes 
archétypales. En effet, le rêve peut se référer aussi au mystère de la mort et de la 
régénération. Le jeune Jung, on l'a dit, fut fort troublé par la mort, et ce rêve peut être 
considéré comme la réponse de l'inconscient par rapport à son angoisse à l'égard de la 
mort; une angoisse qui se trouve chez tous, d'où son caractère archétypal. 
La tombe est interprétée par Jung comme étant un temple souterrain. Le tapis 
menant au trône d'or est rouge, il symbolise le sang, c'est-à-dire la vie. L'or du trône est 
analogiquement associé au soleil, donc à l'éternité et à l'immortalité, car le soleil est 
54 ETGCGJ 14. Il n'est pas impossible, comme le souligne Vincent Brome, que le jeune Jung aurait vu le pénis 
de son père et trouvé sa grandeur menaçante. Le caractère dangereux du phallus dans le réve peut être 
interprétê comme la menace que le père représentait pour la mère, maintenant à l'hôpital (V. Brome, Jung. 
35). 
55 MVSRP 27/ ETGCGJ 15. 
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toujours identique à lui-même. Comme le note Mircea Eliade: « Le "coucher" n'est pas 
perçu comme une "mort" du soleil (à l'encontre du cas de la lune durant les trois jours 
d'obscurité) mais comme une descente de l'astre dans les régions inférieures, au 
royaume des morts. À la différence de la Lune, le Soleil jouit du privilège de traverser 
l'enfer sans subir la modalité de la mort. »56 Plus loin il poursuit: 
Cette ambivalence pourrait se formuler de la manière suivante: bien 
qu'immortel, le Soleil descend chaque nuit au royaume des morts; par 
suite il peut amener avec lui des hommes et en se couchant, les mettre à 
mort; mais en même temps, il peut, d'autre part, guider les àmes à 
travers les régions infernales et les ramener le lendemain, avec le jour, à 
la lumière. Fonction ambivalente de psychopompe « meurtrier» et 
hiérophante initiatique. 57 
Selon Jung, le phallus est analogue au tronc d'un arbre, lui aussi symbole 
d'immortalité: l'arbre, dont les racines plongent dans la terre, perd ses feuilles en hiver 
pour les retrouver au printemps. Or, dans l'espace souterrain du rêve, il y a des rideaux 
verts: la végétation perdue en surface et cachée dans la terre est susceptible de 
réapparaître. 58 Ultimement, le phallus renvoie donc à la libido car dans son acceptation 
latine, c'est aussi un symbole de fertilité: il fertilise la terre, symbole féminin. Il s'agit 
donc d'une conjonction des contraires, féminin et masculin, pouvant générer la vie. 
Nous avons mentionné que Jung, opérant une amplification, associe ce rêve à 
l'anthropophagie symbolisée dans l'eucharistie chrétienne. Marie-Louise von Franz, 
pour sa part, rattache l'ogre mangeur d'hommes au phallus funéraire que les 
Étrusques, les Grecs et les Romains érigeaient sur les tombes des hommes co:mme 
symbole de la survie de leur esprit. 59 Jung décèle aussi certains parallèles dans l'Égypte 
ancienne: le phallus rituel est mis en rapport avec Osiris, le dieu du monde souterrain 
qui incarne l'esprit de la végétation.6o Stevens le rappelle, « lorsque le pharaon mourait, 
son esprit rejoignait celui d'Osiris représenté par un Jed phallique (un pin érigé dans 
une chambre mortuaire afin d'assurer la résurrection du roi). »61 Or, la mort et la 
renaissance d'Osiris préfigurent pour Jung la mort et la résurrection du Christ.62 La 
figure d'Osiris trouve aussi son correspondant grec dans le dieu Hermès, messager des 
dieux: 
56 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 124. 
57 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 124. 
58 ETGCGJ 19. 
59 CGJLWV28-29. 
60 CGJL WV 29. 
61 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 107. Voir aussi CGJLWV 29-30. 
62 GW Il, 137; CGJS 371-372. Seth, le double négatif d'Osiris, trompe ce dernier, le fait entrer dans un 
grand coffre, l'enferme, et le noie dans le Nil. Mais Isis, la femme/sœur d'Osiris récupère le corps de ce 
dernier et le rend à la vie. Sa résurrection laisse entrevoir la possibilité pour l'être humain une fois mort de 
renaitre à la vie. 
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Son nom signifie « celui des pierres ». De petits tumulus marquaient 
d'ailleurs les routes ou signalaient les limites territoriales. L'étude 
comparée des cultures prouve que ces amas de pierres ne sont rien de 
moins que les images archétypiques des dieux. Plus tardivement, on 
donna d'Hermès des représentations ithyphalliques et l'on dressa de lui, 
comme pour Shiva, des statues de bois ou de pierre. Une des formes 
d'Hermès est aussi l'herme - colonne rectangulaire coiffée d'une tête 
barbue et phallus dressé qu'on plaçait sur le seuil pour garder la 
maison.63 
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Mentionnons également, comme le fait remarquer pertinemment Gerhard Wehr, que le 
rêve de 1879-1880 - Jung a alors trois ou quatre ans - se produit quelque temps avant 
la proclamation par Friedrich Nietzsche (1844-1900) de la mort de Dieu dans Frohliche 
Wissenschaft (Le gai savoir) en 1881, alors qu'il séjournait à Sils Maria, donc en 
Suisse.64 L'idée de l'éclipse de Dieu, pour parler comme Jung, est donc dans 
l'inconscient collectif. 
Le rêve de Jung rappelle que le mystère de la vie ne peut pas se comprendre 
indépendamment de celui de la mort, que la vie comporte une zone d'ombre qui lui est 
essentielle; pour approfondir la vie, il nous faut intégrer aussi la mort. Le rêve peut être 
compris comme étant une initiation au royaume de l'inconscient: l'espace souterrain 
est un carré,65 fait une référence au chiffre 4 qui symbolise la totalité - totalité ici 
latente, car l'orifice du phallus est conçu ici comme étant un œil, qui fIxe vers le haut, 
source de lumière,66 et le phallus lui-même est un symbole de visibilité, de luminosité. 
L'ombre, l'inconscient, cherche donc à se à manifester à la conscience. On peut aussi 
voir dans ce phallus rituel le principe de la Nature qui tend vers la lumière de la 
conscience, vers l'esprit; Jung voit d'ailleurs dans ce rêve le début inconscient de sa vie 
intellectuelle.67 Le phallus rituel exprime l'idée que l'inconscient ou le néant a la 
possibilité d'illuminer la conscience, qu'il peut la rendre possible, et le rêve présente 
l'inconscient dans son état d'androgynie et d'ambivalence originaire. L'angoissant, c'est 
d'être confronté non seulement à l'ogre mangeur d'hommes, mais plus profondément 
encore, à l'ambivalence de la liberté originaire du nocturne qui peut soit créer la vie, 
soit rester dans son néant, choix qui s'effectue indépendamment du libre-arbitre. 
On le voit, plusieurs expériences du jeune Jung le rendent très méfIant à l'égard 
de l'Église. Alors qu'un jour il arriva à la porte d'une église, sa mère lui dit, qu'il 
s'agissait là d'une église catholique. Une curiosité mêlée de peur fait qu'il se sépare de 
63 A. Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 107. Voir aussi CGJLWV 29-30. 
64 G. Wehr, Jung. Leben, Werk, Wirkung, p. 32. 
65 Jung parle d'un. rechteckigen Raum "ETGCGJ 18. 
66ETGCGJ 19. 
67 ETGCGJ 21. 
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sa mère pour jeter un coup d'œil dans l'église. C'est alors qu'il trébuche et se blesse. 
Mais au lieu de conclure que c'était peut-être sa peur qui l'avait fait tomber, il en 
attribue la cause aux jésuites: 
Nous arrivâmes auprès d'une église et ma mère dit: « C'est une église 
catholique. " Ma curiosité mêlée d'angoisse fit que j'échappai à ma mère 
pour regarder l'intérieur par une porte ouverte. J'avais tout juste eu le 
temps d'apercevoir les grands cierges sur un autel richement décoré 
(c'était aux environs de Pâques), lorsque je trébuchai sur une marche et 
vins me heurter du menton un décrottoir de fer. Je sais seulement que 
mes parents me relevèrent. Ma blessure saignait fortement. J'étais dans 
un étrange état d'esprit. D'abord j'avais honte d'avoir attiré sur moi, par 
mes cris, l'attention des fidèles, et, par ailleurs, j'avais l'impression 
d'avoir commis quelque chose de défendu. Jésuites, rideaux verts, 
mystères de l'ogre ... - c'est donc cela l'église catholique qui a affaire avec 
les jésuites? Ce sont eux qui m'ont fait trébucher et crier! 
Pendant des années, il me fut impossible d'entrer dans une église 
catholique sans éprouver une peur secrète du sang, des chutes et des 
jésuites. C'était lâ l'ambiance et l'atmosphère qui entouraient ces églises. 
Et cependant elles m'ont toujours fasciné. Le voisinage d'un prêtre 
catholique était, si possible, encore plus désagréable ... Ce n'est qu'aux 
environs de ma trentième année, lorsque je pénétrai dans la cathédrale 
Saint-Étienne à Vienne, que je pus, sans éprouver de gêne, sentir ce 
qu'était la Mater Ecclesia - la Mère Église.68 
Enfant, Jung n'allait pas volontiers à l'Église. 69 La seule exception fut pour lui le jour de 
Noël: « Le cantique de Noël: "C'est là le jour que Dieu a fait ... " me plaisait au-delà de 
toute mesure. Le soir, il y avait l'arbre de Noël. C'était la seule fête chrétienne qui 
suscitait ma ferveur. Toutes les autres me laissaient indifférent. ,,70 
2. 3 La figurine 
Fréquenter l'école, c'est être confronté aux autres et au monde extérieur; un monde qui 
semble au jeune Jung menaçant pour son ego naissant, comme si sa vie était en péril et 
que son identité risquait la division intérieure et le retour au morcellement originel. Il 
craint de se perdre lui-même. Le monde extérieur est d'autant plus dangereux que le 
moi est fragile; cela se rencontre souvent chez les peuples archaïques. Afin de pallier 
cette menace, le jeune Jung élabore certains rituels visant inconsciemment à assurer 
une plus grande stabilité à son identité. Le premier rituel est relié au feu, puis ce sera 
la pierre, et enfin une petite figurine qu'il sculpte et auprès de laquelle il place une 
pierre. Ces trois rituels illustrent à quel point Jung était, encore à l'époque, troublé par 
la mort. En effet, le feu est quelque chose de lumineux et de chaleureux, cela signifie la 
68 MVSRP 36-37/ ETGCGJ 23. 
69 ETGCGJ 25. 
70 MVSRP 38/ ETGCGJ 25. 
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victoire de la conscience sur l'inconscient et de la vie sur la mort, la mort étant 
généralement associée à l'obscurité et au froid. Jung raconte qu'entre sept et neuf ans, 
il jouait volontiers avec le feu: 
Dans notre jardin, il y avait un vieux mur fait de gros blocs de pierre 
dont les interstices formaient des creux intéressants. J'avais l'habitude 
d'entretenir dans ceux-ci un petit feu; d'autres enfants m'y aidaient -
c'était un feu qui devait « toujours» brûler et c'est pourquoi il fallait 
l'entretenir continuellement. Il fallait pour cela que nous unissions nos 
efforts pour ramasser le bois nécessaire. Personne d'autre que moi 
n'avait le droit de surveiller ce feu. Les autres pouvaient allumer d'autres 
feux dans d'autres trous; mais ces feux étaient profanes et ne me 
concernaient pas. Seul mon feu était vivant et avait un caractère évident 
de sacré. Ce fut à cette époque et pour longtemps mon jeu préféréJl 
Le « petit feu» doit être constamment entretenu, le feu est quelque chose de fragile, un 
peu comme le moi naissant: il vacille au souffle du vent, il menace de s'éteindre à tout 
moment et doit donc être entretenu. Nous voyons aussi à quel point ce jeu a de 
l'importance pour Jung, puisqu'il considère ce feu comme sacré. En effet, c'est son 
« être-même » qui est jeu, et lui seul a « le droit » de le « surveiller ». Si elle veut garder 
son intégrité, 1'identité ne doit pas être contaminée par quelque chose d'autre qui 
viendrait l'altérer et la détruire. La fréquence et la répétition de ce jeu en fait un rituel. 
La pierre qui attira l'attention de Jung saillit fait dans une pente au-delà du mur 
près duquel il a l'habitude de jouer avec « son » feu. Il la désigrle comme étant « sa 
pierre »,72 il s'assoit sur elle et s'amuse à se demander si c'est lui qui est sur la pierre, 
ou s'il est la pierre sur laquelle quelqu'un est assis. La réponse reste peu claire pour lui, 
mais il tire une satisfaction certaine de son rapport avec cette pierre qui lui procure le 
sentiment que son existence repose sur quelque chose de solide. Il est significatif que 
cette pierre soit en relation avec le lieu où Jung jouait auparavant avec le feu, car il 
s'agit du passage de quelque chose de fragile comme une flamme à quelque chose de 
solide, une pierre, qui est opaque et impersonnel. Si la flamme concerne la conscience 
(lumière - feu), l'intérèt porté pour la pierre a trait à la recherche du fondement de cette 
conscience; Jung est assis sur la pierre comme la conscience repose sur l'inconscient 
qui en est la source. Par ce jeu, Jung a 1'intuition que le maintien de la conscience, de 
l'identité, du moi, doit passer paradoxalement par la médiation de quelque chose 
d'autre qui en est la base et qui le rend possible. 
Cette relation entre le conscient et l'inconscient, entre la vie et la mort, est 
particulièrement visible dans le troisième rituel qui constitue sans doute 1'apogée du 
71 MVSRP 39/ETGCGJ 26. 
72 ETGCGJ 26. 
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développement de Jung enfant. Il s'agit d'une figurine qu'il sculpte et auprès de laquelle 
il place une petite roche noire: 
Ma division intérieure, mon insécurité dans le vaste monde me 
poussèrent alors à prendre une initiative incompréhensible à l'époque: 
j'utilisais un plumier jaune laqué avec une petite serrure, comme en ont 
les élèves de l'école primaire. Il contenait entre autres objets, une règle. À 
l'extrémité de cette règle, je sculptai un petit bonhomme d'environ six 
centimètres de long avec « redingote, haut de forme, souliers reluisants ". 
Je le teignis en noir avec de l'encre, le détachai de la règle en le sciant et 
le plaçai dans le plumier où je lui préparai un petit lit. Je lui fis aussi un 
petit manteau avec un morceau de lainage. Je plaçai près de lui un galet 
du Rhin, lisse, allongé, noiràtre que j'avais peint à l'aquarelle avec 
différentes couleurs, de façon que la partie inférieure et la partie 
supérieure soient séparées. Ce caillou, je le gardai longtemps dans la 
poche de mon pantalon. C'était sa pierre. Le tout constituait mon grand 
secret auquel, d'ailleurs, je ne comprenais rien. Je portai le plumier avec 
le petit bonhomme tout en haut du grenier où il m'était interdit de 
pénétrer (interdit parce que le plancher vermoulu et pourri était 
dangereux). Je le cachai sur une poutre maîtresse de la charpente. J'en 
éprouvai une grande satisfaction, car personne ne le verrait. Je savais 
que personne ne pouvait découvrir et détruire mon secret. Je me sentais 
sùr de moi et le sentiment troublant de désunion d'avec moi-même 
disparut. 73 
Chaque fois qu'il se trouve dans une situation difficile ou critique - qu'il fasse une 
bêtise, que sa sensibilité soit blessée, ou que l'irritabilité de son père ou la santé fragile 
de sa mère lui pèse - le jeune Jung pense à la petite figurine et à la petite pierre placées 
dans une boîte cachée dans le grenier. Il lui arrive parfois, à quelques semaines 
d'intervalle seulement, de monter secrètement au grenier, d'ouvrir la boîte et de 
contempler la figurine et sa pierre noire en y joignant chaque fois un petit rouleau de 
papier sur lequel il avait inscrit quelques mots dans un langage secret qu'il avait 
inventé. Jung confie que « l'annexion d'un nouveau rouleau avait toujours le caractère 
d'un acte solennel. ,,74 Ce rituel, il le pratique durant toute une année. S'il permet à son 
identité extérieure d'être vulnérable, ce n'est qu'à la condition d'en avoir une autre qui, 
elle, serait permanente et disposerait d'un lieu caché, clandestin, espace de 
ressourcement pour reconstruire l'identité extérieure et lui redonner son unité, ce qui 
est exprimé dans le fait que la figurine est accompagnée d'une pierre dont la couleur 
noire se rapporte à l'inconscient, sorte néant intemporel d'où est issue la vie, et donc 
source originelle où l'on peut plonger pour se régénérer afin de renaître à la vie. Le 
nouveau rituel représente un progrès par rapport au précédent: la synthèse entre 
l'inconscient (la pierre) et la figurine (le conscient) produit un soi stable, et la figurine a 
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Éléments biographiques 142 
une connotation plus personnelle, alors que le feu n'est qu'un élément naturel. De plus, 
la figurine est habillée de noir comme les jésuites qui représentent la mise à mort; et 
Jung la dissimule dans le grenier, lieu dans lequel, quelques années plus tôt, il avait 
couru se réfugier pour échapper à ce qu'il croyait être un jésuite. Qui plus est, la 
figurine est reliée au cauchemar de l'ogre mangeur d'hommes: le boîtier dans lequel la 
figurine repose symbolise le tombeau où les morts sont enterrés. Ici, le mort est 
justement la figurine, elle est identifiée à Jésus qui meurt et renaît à la vie. La figurine 
peut même être associée au phallus rituel, comme note bien Barbara Hannah : 
Bien qu'à l'époque il n'ait reconnu aucune association entre ses 
premières réalisations mystérieuses avant l'âge de quatre ans et la 
figurine, la symbolique montre à quel point les deux étaient reliées dans 
l'inconscient. La figurine était vêtue exactement comme « les hommes 
solennels aux longues redingotes noires, aux chapeaux inhabituellement 
hauts et aux bottes noires brillantes» qui se tenaient près des tombeaux 
ouverts dans le cimetière de Laufen et qui avaient inspiré sa méfiance 
envers Jésus. Il y aussi un lien secret entre le phallus de son premier 
rêve et la figurine, car le dieu ancien dans la kista (réceptacle pour des 
objets sacrés dans les anciens mystères) - avec lequel Jung l'a comparé -
était parfois représenté par une figure humaine et parfois par un phallus. 
De sorte que nous rencontrons manifestement le même secret dans le 
rêve et dans la figurine, mais dans le dernier, le terrifiant phallus 
inhumain est remplacé. par une figure humaine et est par conséquent 
bien plus humain et personnel. 75 
35 ans plus tard, alors que travaillant à Wandlungen und Symbole der Libido publié en 
1912, il apprend l'existence de caches de pierres d'âme près d'Arlesheim, et des 
churingas en Australie, Jung en vient à comprendre la signification de la figurine qu'il 
avait sculptée jadis: 
74 MVSRP 41/ ETGCGJ 28. 
75 [. Although at the time he did not recognize any association between his first uncanny realizations before he 
was four and the manikin, the symbolism shows how closely they were connected in the unconscious. The 
manikin was dressed exactly like the " solemn men in long frock coats, unusually tall hats and shiny black 
boots, .. who stood by the open graves in Laufen cemetery and had given him distrusts of Jesus. There is also 
a secret connection between the phallus of his frrst dream and the manikin, for the antique god in the kista (a 
receptacle for sacred objects in the antique mysteries) - with which Jung compared him - was sometimes 
represented by a human figure and sometimes by a phallus. So that we defmitely meet the same secret in the 
dream and the manikin, but in the latter the inhuman, terrifying phallus is replaced by a human figure, and 
has therefore become mu ch more human and personal. "j (JHLW34). Voir aussi ETGCGJ 33. 
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Je découvris brusquement que je m'étais fait une idée bien précise de ces 
pierres bien que je n'en eusse jamais vu la moindre reproduction. La 
représentation que j'en faisais était celle d'une pierre polie peinte de 
manière à être divisée en une partie supérieure et une partie inférieure. 
J'avais l'impression que cette image ne m'était pas inconnue et c'est alors 
que me revint le souvenir d'un plumier jaunâtre et d'un petit bonhomme. 
Ce petit bonhomme était un dieu caché de l'antiquité, un Télesphore que 
l'on trouve dans beaucoup de représentations anciennes près d'Esculape, 
à qui il fait la lecture sur un rouleau. [ ... ] 
En 1920, alors que j'étais en Angleterre, je sculptai, taillai deux 
figures semblables dans une petite branche sans me rappeler le moins 
du monde de cet épisode de mon enfance. J'en ai fait reproduire une en 
plus grand en pierre; elle se trouve dans mon jardin à Küsnacht. C'est à 
ce moment-là que l'inconscient m'en suggéra le nom, appelant cette 
figure « Atmavictu », breath of life - souffle de vie. C'est un développement 
ultérieur de cet objet quasi sexuel de mon enfance qui plus tard se révéla 
ainsi être le « souffle de vie», l'impulsion créatrice. Au fond, tout cet 
ensemble est un Cabire enveloppé d'un mantelet dans la kista (caissette) 
et muni d'une provision de force vitale, la pierre noirâtre allongée. 76 
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La figurine représente pour le jeune Jung un secret qu'il gardait jalousement. Le secret 
a une fonction importante dans le maintien de l'identité, et Jung parle à plusieurs 
reprises de la nécessité pour chaque individu d'avoir un secret afin d'éviter de se 
dissoudre dans la masse. 77 La figurine représente le second secret de Jung, le premier 
ayant été celui du cauchemar de l'ogre mangeur d'hommes où l'ombre de Jésus, de 
Dieu, lui avait été révélée. 78 En fait, la figurine est une première tentative, encore 
enfantine et inconsciente, de donner forme au secretJ9 Jung a l'impression qu'il lui 
avait été donné d'entrer en contact avec une zone de la réalité inaccessible et inconnue 
de la plupart des gens qu'il tentait d'intégrer sa conscience et qui occasionnait chez lui 
une grande solitude pouvant peser lourd par moments et qui grandira encore lorsqu'il 
quelques années plus tard aura une nouvelle révélation dans l'épisode de la cathédrale. 
2. 4 L'épisode de la cathédrale 
Nous sommes en 1887 et Jung est maintenant âgé de onze ans. Alors qu'il devenait 
toujours plus difficile pour lui d'avoir une relation positive à Jésus, il commence à 
s'intéresser à l'idée de Dieu. Il se met à le prier, ce qui ne lui semblait aucunement 
contradictoire puisque Dieu ne suscitait pas sa méfiance qui porte plutôt sur Jésus et 
les jésuites: 
76 MVSRP 43/ ETGCGJ 29-30. Appelés aussi « les grands dieux " les Cabires sont des divinités de la Nature, 
dont le culte se rapporte à celui de la déesse Déméter et qui ont été rapprochés de l'élément créateur et de la 
naissance de la vie. Ils sont représentés parfois sous la forme de nains, parfois sous celle de géants. 
77 Voir en particulier ETGCGJ 344-346. 
78 ETGCGJ 33. 
79 ETGCGJ 28. 
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Dieu était plutôt un être unique dont on ne pouvait, comme je l'avais 
entendu dire, se faire aucune représentation exacte. Certes, il était 
quelque chose comme un vieil homme très puissant; mais on disait, à 
ma grande satisfaction: "Tu ne dois te faire de lui aucune image ni 
aucun portrait. » Avec lui, on ne pouvait donc être aussi familier qu'avec 
le "Seigneur Jésus" qui, pour sa part, n'était pas "un secret". Et je 
commençai à me douter d'une certaine analogie avec mon secret du 
grenier ... 80 
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Au cours de cette année même, Jung fait une expérience religieuse qui le marque 
profondément. Un midi en revenant du collège, il passe sur la place de la cathédrale et 
est bou.leversé par la beauté du spectacle qui s'offre à lui: le Soleil rayonne d'une façon 
éclatante sur le fond d'un ciel magnifiquement bleu, le toit de la cathédrale scintille 
sous l'effet de la lumière du Soleil qui se reflète sur les tuiles neuves. Jung pense alors: 
" Le monde est beau, l'église est belle et Dieu a crée tout ça et il siège au-dessus, tout 
là-haut dans le ciel bleu sur un trône d'or ... ,,81 À ce moment précis, il fut tout à coup 
habité par un sentiment d'étouffement l'empêchant de poursuivre mentalement sa 
phrase et causé par une pensée terrible, car elle représente, selon lui, le plus grand des 
péchés, le péché contre le Saint-Esprit, un péché impardonnable qui condamne 
quiconque le commet à l'enfer pour l'éternité. La nuit d'après, il dort mal, essayant de 
chasser de son esprit cette pensée dont le contenu lui était encore inconnu. Les deux 
jours suivants, il fut à ce point tourmenté que sa mère le croit malade. La troisième 
nuit, la situation devient insupportable et Jung, réveillé de son sommeil, ne sait plus 
que faire. Sa résistance s'affaiblit. Il laisse sa pensée suivre son cours tout en sentant 
qu'elle n'était pas de lui mais de quelqu'un d'autre auquel il se sentait soumis. Il se 
demanda, qui voulait faire jaillir cette pensée? Il se dit qu'il ne s'est pas créé lui-même, 
qu'il est la création de ses parents, mais que ceux-ci aussi ont été créés. Il remonte 
donc les générations jusqu'aux premiers parents, Adam et Ève, les premières créatures 
humaines, créées directement de la main de Dieu et selon son bon vouloir: 
Ils n'avaient pas de choix à faire: ils devaient être comme Dieu les avait 
créés. Ils ne soupçonnaient pas comment il aurait pu en être autrement. 
Ils étaient les créatures parfaites de Dieu, car Il ne créait que la 
perfection. Et pourtant ils avaient commis le premier péché en faisant ce 
que Dieu avait défendu. Comment cela avait-il été possible? Ils 
n'auraient jamais pu le faire si Dieu n'en avait pas mis en eux la 
possibilité. Cela ressort aussi de la présence du serpent que Dieu avait 
créé avant Adam et Ève dans l'intention évidente qu'il puisse les séduire. 
Dans son omniscience, Dieu avait tout organisé pour que nos premiers 
80 MVSRP 47/ ETGCGJ 34. 
81 ETGCGJ 42. 
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parents fussent obligés de commettre le péché. Par conséquent, c'était 
l'intention de Dieu qu'ils commettent ce péché. 82 
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Cette idée libère Jung de son tourment: il savait maintenant que c'est Dieu qui avait 
fait naître en lui cette pensée et non le diable, créature de Dieu lui aussi et donc soumis 
à sa volonté. Mais Jung ne sait pas encore au juste ce que Dieu veut de lui: penser ou 
non la pensée interdite. La morale conventionnelle prescrit de ne pas s'abandonner à 
cette pensée considérée comme un péché. Jung a le sentiment d'être mis à l'épreuve, et 
Dieu, qui sait qu'il ne peut pas y résister, ne lui vient pourtant pas en aide. Alors, il se 
demande: 
Serait-ce qu'Il veut mettre mon obéissance à l'épreuve en m'imposant la 
tâche extraordinaire de faire ce contre quoi je me cabre de toutes mes 
forces, parce que j'ai peur de la damnation éternelle? Car ce serait 
pécher contre mon propre jugement moral, contre les enseignements de 
ma religion et même contre Son propre commandement. Serait-il possible 
que Dieu veuille voir si je suis à même d'obéir à Sa volonté bien que ma 
foi et mon intelligence me fassent craindre l'enfer et la damnation? Cela 
pourrait être! Mais ce ne sont que des idées à moi. Je peux me tromper, 
je ne puis me hasarder à avoir une telle confiance en mes propres 
réflexions. Il faut que je repense tout cela. 
Mais j'en revins à la même conclusion. « Dieu, à ce qu'il semble, veut 
également mon courage », pensai-je. « S'il en est ainsi et que je réussisse, 
Il me donnera Sa grâce et Sa lumière. » 
Je rassemblai tout mon courage, comme si j'avais eu à sauter dans le 
feu des enfers, et je laissai émerger l'idée: devant mes yeux se dresse la 
belle cathédrale et au-dessus d'elle le ciel bleu; Dieu est assis sur son 
trône d'or très haut au-dessus du monde et de dessous le trône un 
énorme excrément tombe sur le toit neuf et chatoyant de l'église; il le 
met en pièces et fait éclater les murs.83 
Jung a alors un sentiment indescriptible de soulagement et ressent une libération 
incroyable: au lieu de la condamnation à l'enfer, il est gratifié d'une félicité ineffable 
telle qu'il n'en avait jamais connu auparavant84 : 
Bien des choses s'éclairèrent pour moi que je n'avais pas pu comprendre 
auparavant. J'avais fait l'expérience de ce que mon père n'avait pas saisi 
- la volonté de Dieu à laquelle il s'opposait à partir des meilleures raisons 
82 MVSRP 58/ ETGCGJ 44. 
83 MVSRP 59/ ETGCGJ 45. Il n'est pas facile de détecter de quelle sorte d'expérience il s'agit au juste. Selon 
Ronald Hayman, qui a pu comparer la version dictée de l'autobiographie de Jung et celle écrite par Aniela 
Jaffé, • dans le matériel dicté, il revient au moins sept fois au rêve ou à la vision du Dieu déféquant, le plus 
souvent en y référant comme à un réve, mais sa description la plus détaillée est celle d'une vision diurne. 
Dans les deux cas, il lui a été donné le statut d'un événement objectif dont il aurait été témoin - il le décrit 
comme étant "quelque chose de tangible" .• [. In the dictated material, he returns at least seven times to the 
dream or vision of the shiting God, most often referring to it as a dream, but his most detailed account of it is 
as daytime vision. In either case, he gave it the status of an objective event he had witnessed - he describes it 
as "something tangible" .• ] (R. Hayman, A life of Jung, p. 439). 
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et à partir de la foi la plus profonde. C'est pourquoi il n'a jamais vécu de 
miracle par la gràce, qui guérit' et qui rend tout compréhensible. Il avait 
pris pour règle de conduite les commandements de la Bible; il croyait en 
Dieu, comme la Bible le demande, et comme ses pères le lui avaient 
enseigné. Mais il ne connaissait pas le Dieu vivant, immédiat, qui se tient 
tout-puissant et libre au-dessus de la Bible et de l'Église, qui appelle 
l'homme à sa liberté et qui peut aussi le contraindre à renoncer à ses 
propres opinions et convictions pour accomplir sans réserve Sa volonté. 
Lorsqu'il met à l'épreuve le courage de l'homme, Dieu ne se laisse pas 
influencé par les traditions, si sacrées soient-elles. Dans Sa toute-
puissance, Il prendra soin qu'il ne résulte rien de réellement mauvais de 
ces épreuves. Lorsqu'on accomplit la volonté de Dieu, on peut être sûr de 
suivre la bonne voie.85 
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Pour Jung, il faut ne pas se fier à ce que l'Église, la morale, la Bible disent de Dieu, 
même lorsqu'il s'agit de lois prescrites par Dieu lui-même. Car il ne s'agit tout au plus 
de manifestations de Dieu humainement cristallisées dans une tradition des dogmes 
dans le but d'en faire des réalités absolues. Mais Dieu est libre de tout cela; il échappe 
même à la définition du bien qu'il ait pu donner et il est capable de définir un nouveau 
bien selon sa volonté. Le mal, c'est de ne pas suivre cette volonté nouvelle, de s'attacher 
à l'ancienne volonté que l'être humain, par besoin de sécurité, fixe dans des lois. Dire 
que le bien consiste à faire la volonté de Dieu même lorsqu'elle va à l'encontre de la 
morale conventionnelle, et même si cette morale a été instituée par Dieu lui-même, est 
l'expression d'une expérience proche de celle de Saren Kierkegaard (1813-1855). Dieu 
veut qu'on soit attentif aux manifestations de sa volonté, et non à des manifestations 
passées de celle-ci; il ne peut pas être saisi dans un dogme, enfermé dans des lois 
contenues dans un livre même lorsqu'il s'agit de révélations venant de lui. Jung croit 
que l'épreuve que Dieu lui fait subir a pour but de vérifier s'il est attentif à sa volonté. 
Que Dieu détruise l'Église avec un excrément est l'expression du fait qu'il refuse de se 
laisser réduire à la représentation que les hommes se font de lui. Il reste mystérieux, 
incompréhensible, insaisissable, et Jung est amené à s'ouvrir à cette transcendance, à 
l'aspect de Dieu qui reste caché, à l'ombre de Dieu. 
Livré à l'aspect obscur de Dieu, l'être humain est seul devant Dieu, et peut être 
amené à penser et à faire des choses qui, ne correspondant pas à la morale partagée 
par la collectivité, sont perçues non seulement comme déplacées, mais comme 
franchement mauvaises. La communication est alors rompue, l'individu est jeté dans 
une solitude totale et porte un secret qu'il ne peut partager avec personne. Accepter de 
faire la volonté de Dieu est donc une chose terrible : 
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J'avais appris que j'étais livré à Dieu et que rien d'autre n'importe que 
d'accomplir Sa volonté, faute de quoi je suis la proie du non-sens. C'est 
alors qu'a commencé ma véritable responsabilité. L'idée à laquelle je fus 
obligé m'était effrayante et avec elle s'éveillait le pressentiment qu'il se 
pourrait bien que Dieu fût quelque chose de terrible. C'était un secret 
terrifiant dont j'avais fait l'expérience et c'était pour moi une sombre 
affaire pleine d'angoisses. Elle jeta une ombre sur ma vie et j'en devins 
très méditatif. 
Je ressentis aussi cette épreuve comme une infériorité propre: je suis 
un diable ou un pourceau, pensai-je, ou une espèce de réprouvé. [ ... ] 
Plus mon sentiment d'infériorité était grand, plus la gràce de Dieu 
m'apparaissait inconcevable. [ ... ] 
Avec cet événement de la cathédrale, quelque chose de réel était enfin 
présent, qui appartenait au grand secret... - c'était comme si j'avais 
toujours parlé de pierres qui tombent du ciel, et que j'en tienne enfin une 
dans ma main. Mais c'était une expérience humiliante. Ce dans quoi 
j'avais basculé était une fichue histoire, mauvaise ou sombre, et pourtant 
c'était aussi comme une distinction.86 
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Tenté parfois de parler afin d'alléger son sentiment de solitude, Jung ne savait pas quoi 
dire: « Et ainsi j'eus le sentiment d'être réprouvé ou élu, maudit ou béni. »87 Il ne lui 
serait cependant jamais venu à l'esprit de parler explicitement de ses expériences, qu'il 
s'agisse de son rêve de l'ogre mangeur d'hommes, de la figurine, ou de l'épisode de la 
cathédrale. C'est à 65 ans seulement qu'il parlera du rêve du phallus rituel pour la 
première fois. Peut-être a-t-il partagé les autres expériences avec son épouse, mais là 
encore, seulement assez tard dans sa vie. Toute son enfance se déroule sous le signe du 
secret et de la grande solitude qui en résulte. 88 Il se sentait seul parce qu'il pense savoir 
des choses dont les autres n'ont aucune idée, et qu'ils ne cherchent pas non plus à 
connaître.89 En dépit du fait que dans la famille de sa mère il y avait six pasteurs et que 
du côté de son père, deux frères de celui-ci l'étaient aussi, Jung ne trouvait dans leurs 
discussions ou dans la littérature qui se trouvait dans la bibliothèque de son père90 rien 
qui se référàt de quelque manière à ce qu'il avait vécu. Sa mère lui raconta comment il 
était déprimé à l'époque, mais ce n'étaient vraiment le cas, dit-il; il était plutôt 
préoccupé par son secret, et pour se calmer, il se mettait alors à penser à sa pierre: 
C'était alors une singulière et bien heureuse tranquillité que d'être assis 
sur la pierre. Elle me délivra de mes doutes. Quand je me mettais à 
penser que j'étais la pierre, les conflits s'interrompaient. « La pierre 
n'éprouve aucune incertitude, aucun besoin de s'exprimer, elle est 
éternelle, elle vit pour les millénaires », pensais-je. « Moi, au contraire, je 
ne suis qu'un phénomène passager qui se consume dans toutes les 
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émotions possibles comme une flamme qui s'élève soudain et puis 
s'éteint . ., J'étais la somme de mes émotions, la pierre intemporelle étant 
autre en moi. 91 
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Toutes ces expériences dans lesquelles l'ombre de Dieu lui est révélée amènent Jung à 
douter toujours davantage de son père: ce que ce dernier disait sur la gràce lui 
semblait faux et vide car fondé sur un oui-dire, la foi aveugle, et non sur une expérience 
réelle.92 Jung prétend avoir voulu l'aider mais ne pas avoir trop su comment.93 L'Église 
dit Jung, « devint pour moi une source de tourment .,94 car on y parlait de Dieu on 
prêchait sa parole à haute voix, en croyant connaître tous ses secrets. Or pour Jung, 
personne n'a aucune idée de ce que Dieu est vraiment, ni même les pasteurs ou autres 
autorités ecclésiastiques qui profanent la parole de Dieu en donnant l'impression de 
connaître sa volonté: « Évidemment, on prêchait bien aussi cela; mais toujours en 
supposant que la volonté de Dieu était connue par Révélation . .,95 Il lui semble qu'à 
toute fin pratique, les prescriptions religieuses en sont venues à remplacer la volonté de 
Dieu, toujours imprévisible.96 Le Dieu de l'Église est Dieu sclérosé, non le Dieu vivant et 
mystérieux, libre de se manifester comme il l'entend. Jung était irrité de voir que les 
gens, par paresse ou par besoin de sécurité, sont prêts à croire tout ce qu'on leur 
racontait, même les choses les plus invraisemblables ou contradictoires, sans avoir 
recours à l'expérience afin vérifier le bien-fondé de ces dires. 97 Devenu sceptique à 
l'endroit de son père, Jung se demanda: 
Sait-il vraiment de quoi il parle? Pourrait-il me faire égorger en 
holocauste, moi mon fils, comme le fut Isaac? Ou pourrait-il me livrer à 
tribunal injuste qui me ferait crucifier comme Jésus? Non! il ne le 
pourrait pas; par conséquent, le cas échéant, il ne pourrait pas 
accomplir la volonté de Dieu qui, la Bible elle-même l'affirme, peut-être 
implacable.98 
Abraham et Jésus sont en effet deux personnes qui avaient l'expérience directe de la 
volonté de Dieu, deux individus qui étaient ouverts à son invisibilité et qui ont eu le 
courage d'accomplir cette volonté même quand Dieu leur demandait de faire des choses 
qui étaient à leur désavantage et que la morale conventionnelle jugeait mauvaises. 
Évidemment, dit Jung: 
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on ne connaissait absolument rien de la volonté de Dieu, sans cela on 
eût traité de ce problème central avec une pudeur sacrée, simplement 
par crainte du Dieu qui, dans sa toute-puissance, peut exercer Son 
effrayante volonté sur les hommes désemparés - comme cela m'était 
arrivé. Est-ce que quelqu'un qui prétendait connaître la volonté divine 
avait seulement pu prévoir ce à quoi Il m'avait contraint? [ ... ] L'Ancien 
Testament, et surtout le livre de Job qui aurait pu m'éclairer à ce point 
de vue, m'étaient alors encore inconnus et les cours d'instruction 
religieuse que je suivais à cette époque ne m'apportaient rien à ce 
propos. La crainte de Dieu, dont on parlait naturellement, semblait 
dépassée; elle était considérée comme désuète, comme « judaïque», et 
avait été remplacée, depuis longtemps, par le message chrétien de 
l'amour et de la bonté de Dieu.99 
... j'étais seul devant Dieu, et Dieu seul me posait ces redoutables 
questions. Dès le début j'avais en moi le sentiment d'une destinée 
implacable, unique, comme si j'avais été placé dans une vie qu'il fallait 
accomplir. Il y avait en moi une sécurité intérieure dont je ne pus jamais 
m'apporter la preuve, mais qui m'était prouvée. Ce n'est pas moi qui 
avait cette certitude; c'était elle qui me possédait malgré toutes 
convictions contraires. Personne ne put jamais m'enlever la certitude que 
j'étais placé là pour faire ce que Dieu voulait et non pas ce que moi je 
voulais. Cela me donnait souvent l'impression, dans toutes les 
circonstances décisives, de ne pas me trouver parmi les hommes mais 
d'être seul avec Dieu. Toujours, quand j'étais « là-bas» où je n'étais plus 
seul, je me trouvais en dehors du temps. J'étais dans les siècles et celui 
qui donnait la réponse, c'était Celui qui avait toujours été là et qui y sera 
toujours. Les conversations avec cet « autre» étaient ce que je vivais de 
plus profond, d'une part lutte sanglante et, d'autre part, ravissement 
suprême. 100 
149 
Confus et en quête des réponses, Jung aurait volontiers fait part de ses difficultés à son 
père; mais il croit savoir ce que son père lui aurait répondu compte tenu de la nature 
des exigences de son ministère. Ce soupçon fut confirmé peu après sa confirmation. En 
effet, son père lui prodiguait personnellement l'enseignement le préparant à cette 
cérémonie, et ces instructions, remplies qu'elles étaient des fadaises coutumières, aussi 
incompréhensibles qu'inintéressantes, l'ennuyait au plus haut point. Un jour, il tombe 
sur un paragraphe du catéchisme concernant la trinité de Dieu. Enfin un point qui 
l'intéresse: une unité qui est en même temps une trinité. Ce paradoxe le captive et c'est 
avec une grande impatience qu'il attend de son père des éclaircissements. Mais à sa 
grande déception, son père décide d'omettre le paragraphe parce que, dit-il, « à vrai dire, 
je n'y comprends rien. »101 Certes Jung apprécie et même admire l'honnêteté de son 
père; mais désappointé, il pense: « Nous y voilà! Ils n'en savent rien et n'y 
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réfléchissent pas. Comment pourrais-je en parler? ,,102 Son père semble lui demander 
de croire sans comprendre, ce à quoi Jung ne peut se résigner. 
Alors qu'il se prépare à la communion, il est préoccupé particulièrement par la 
signification du rituel pratiqué lors du « dernier repas" de Jésus. Il est déçu de la 
manière dont la cérémonie se déroule et trouve que les participants, par une sorte 
d'habitude, s'y adonnent sans inspiration aucune. Ici encore, aucune expérience ne 
fonde la croyance, aucun esprit n'anime les actes: 
Tous étaient raides, solennels, indifférents, à ce qu'il me sembla. Tendu, 
je regardai, mais je ne pus voir ni deviner si quelque chose de particulier 
se passait en eux. C'était comme pour tous les actes religieux, baptêmes, 
enterrements, etc. J'avais l'impression que tout était scrupuleusement 
pratiqué selon la tradition. Mon père aussi semblait s'efforcer d'exécuter 
la chose selon les règles et il fallait, par conséquent, que les paroles 
appropriées fussent prononcées ou lues avec componction. [ ... ] Je ne 
perçus ni tristesse, ni joie, et, selon mon sentiment, la fête - vu 
l'extraordinaire signification de la personnalité célébrée - m'apparut 
manquer étonnamment d'ampleur. Elle ne pouvait pas soutenir la 
comparaison avec les jubilés laïques. 103 
Sa déception concernant sa communion l'amène à considérer ce rite comme une 
cérémonie à laquelle il ne saurait participer désormais. 104 À l'apogée de son initiation 
religieuse, il ne s'était rien passé: aucune manifestation de Dieu, ni pour lui ni pour les 
autres. Dans cette célébration solennelle, aucune trace de Dieu: « Il y était question de 
Lui, mais ce n'était que des mots. ,,105 
La trinité de Dieu, ainsi que l'eucharistie seront des questions qui feront plus 
tard l'objet d'investigations dans deux textes importants: « Versuch zu einer 
psychologischen Deu tung des Trinitâtsdogmas " (1940) ; « Das Wandlungssymbol in der 
Messe» (1941). Comme nous le verrons dans le prochain chapitre, ces deux thèmes 
auront aussi leur importance dans Antwort au! Hiob. 
Jung comprend que l'Église n'était pas une institution pour lui: « On appelle 
cela "religion chrétienne", mais rien de tout cela n'a à voir avec Dieu tel que j'en avais 
fait l'expérience. ,,106 « L'église était un endroit où je ne devais plus revenir. Là, pour 
moi, il n'y a avait nulle vie. Il y avait la mort. ,,107 Il est pris d'une profonde pitié pour 
son père qui lui apparaît tout à coup comme une figure tragique. Un abîme 
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infranchissable s'ouvre désormais entre lui et son père, et toute tentative pour lui de 
venir en aide devient une entreprise désespérée: 
Mon cher et généreux père, qui m'avait tant donné et qui ne m'avait 
jamais tyrannisé, je ne pouvais le précipiter ni dans le désespoir ni dans 
ce sacrilège qui étaient nécessaires pour faire l'expérience vivante de la 
grâce de Dieu. Un Dieu seul l'aurait pu. Moi, je n'en avais pas le droit. 
Ç'aurait été inhumain. Dieu n'est pas humain, pensais-je. C'était Sa 
grandeur, que rien d'humain ne l'atteigne. Il était bon et terrible à la fois 
et c'est pourquoi Il représentait un grand danger dont on cherchait 
naturellement à se protéger. On se cramponne à Son amour et à Sa 
bonté uniquement pour ne pas être la proie du tentateur et du 
destructeur. 108 
Ne pouvant partager la foi de la communauté ecclésiale, Jung était désormais renvoyé à 
lui-même: « Par la volonté de Dieu je me trouvais séparé de l'Église et de la foi de mon 
père et de tous les autres dans la mesure où ils représentaient la religion chrétienne. 
J'étais tombé hors de l'Église. Cela me remplissait d'une tristesse qui devait assombrir 
toutes mes années jusqu'au commencement de mes études universitaires. »109 Il doit 
désormais cheminer seul, accompagné de son secret. 
Entre 1892 et 1894, Jung a plusieurs violentes discussions avec son père qui 
fait alors preuve d'une irritabilité chronique. Son insatisfaction avait en effet augmenté. 
Jung pense que cela est dù à la perte de foi grandissante de son père suite à certaines 
frustrations. En effet, son père qui avait étudié à l'université la théologie et les langues 
orientales avait fait sa thèse de doctorat sur une version arabe des Cantiques des 
Cantiques. 110 Ses années d'études furent la période la plus heureuse de sa vie. Cette 
période glorieuse pris son terme avec l'examen final à l'université. Par la suite, son 
existence prit une tournure de plus en plus décevante pour lui: il oublia peu à peu ses 
dons philologiques, devint un pasteur de campagne à Laufen, se complut dans la 
nostalgie de sa vie estudiantine, s'enfonça tranquillement dans une attitude passive et 
résignée et fut aussi déçu par sa vie conjugale. Pour ces raisons, il finit avec le temps 
par devenir toujours plus irritable. Il s'efforça avec son épouse de vivre une vie pieuse, 
de faire du bien autour de lui - trop de bien, selon Jung, ce qui finit par susciter 
souvent des querelles avec son épouse. C'est à ce moment que Jung croit détecter chez 
son père une perte progressive de la foi que ce dernier ne voulait pas s'avouer: « Une 
fois je l'entendis prier. Il luttait désespérement pour sa foi. Je fus bouleversé et indigné 
en même temps, parce que je mesurai combien il était la proie, sans espoir de 
libération, de l'Église et de sa pensée théologique. Elles l'avaient abandonné 
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déloyalement après lui avoir barré toutes les possibilités qui l'auraient mené 
immédiatement à Dieu ... lll Pour Jung, cette souffrance était reliée à une foi de plus en 
plus précaire, qu'il attribue à deux choses: le fait que la foi de son père repose sur les 
bases fragiles du ouï-dire plutôt que sur l'expérience, et le fait que son père refuse, sur 
les questions religieuses, de penser et à se poser certaines questions pour suivre au lieu 
aveuglément la tradition et de s'en remettre uniquement à la foi. En se contentant de sa 
foi, il sacrifie son intellect. 1l2 Cette foi trahit le doute intérieur qui habite son père, et 
est à l'origine des sautes d'humeur de celui-ci. 1l3 
Durant cette période, Jung, plongé dans la littérature philosophique, cherche à 
comprendre le conflit intérieur de son père: 
Je ne pouvais comprendre qu'il ne saisit pas chaque occasion de lutter 
en se confrontant avec sa situation. Certes, je voyais bien que mes 
questions critiques l'attristaient, mais j'espérais pourtant en arriver à 
une conversation constructive; il me semblait presque impensable qu'il 
puisse ne pas avoir l'expérience de Dieu, cette expérience la plus évidente 
de toutes. J'étais assez éclairé sur la théorie de la connaissance pour ne 
pas ignorer qu'on ne pouvait pas prouver une telle connaissance, mais il 
était aussi évident pour moi qu'elle n'avait nul besoin de preuve, non 
plus que la beauté d'un lever de soleil ou l'appréhension des angoisses 
du monde de la nuit. J'essayai, vraisemblablement avec beaucoup de 
maladresse, de lui communiquer cette évidence, espérant ainsi l'aider à 
supporter ce destin particulier qui était inévitablement devenu le sien. Il 
lui fallait se disputer avec quelqu'un et il le faisait avec sa famille et avec 
lui-même. Pourquoi ne le faisait-il pas avec Dieu, le sombre auctor rerum 
creatarum (le sombre auteur des choses créées), le seul qui fût 
responsable de la souffrance dans le monde? Il lui aurait certainement 
envoyé en réponse un de ces rêves magiques d'une profondeur infinie 
qu'Il m'envoyait, même à moi, qui ne le demandais pas, scellant ainsi 
mon destin. Je ne savais comment - mais c'était ainsi. Il m'avait même 
permis de jeter un regard dans Son être propre; ce dernier, il est vrai, 
était un grand mystère que je ne devais, ni ne pouvais, dévoiler à mon 
père. Peut-être, me semblait-il, aurais-je pu le trahir si mon père avait 
été à même de saisir l'expérience immédiate de Dieu. Mais dans nos 
conversations je n'en arrivais jamais à ce point, pas même en vue de ce 
problème, parce que je l'abordais toujours d'une façon fort peu 
psychologique, intellectuelle, en écartant autant que faire se pouvait ce 
qui touchait le sentiment pour ne pas provoquer ses émotions. 1l4 
Au grand désarroi de Jung, son père résiste émotionnellement à tout argument 
rationnel. Leurs discussions sont stériles, et ne font qu'agacer autant l'un que l'autre. 
Jung a le sentiment que son père était seul face à son destin et que personne dans son 
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entourage pouvant lui prodiguer quelque parole salvatrice que ce soit. La théologie, dit-
il, avait fini par les rendre étrangers l'un à l'autre. Son père conçoit sa souffrance 
comme une affliction personnelle, non comme un problème se rapportant au 
christianisme en général, et c'est pourquoi il consulte un médecin plutôt qu'un homme 
d'Église. Mais pour Jung, il ne s'agit pas d'un problème propre à son père, mais à toute 
une époque, et son expérience scatologique de la cathédrale devient à ce moment 
claire: 
Maintenant je comprenais très profondément mon aventure: Dieu lui-
même, dans mon rêve, avait désavoué la théologie et l'Église fondée sur 
elle. D'un autre côté, Il avait toléré la théologie comme bien d'autres 
choses. [ ... ] Je n'avais que faire d'une « religion théologique,,; elle ne 
correspondait en rien à mon expérience de Dieu. Sans espoir de jamais 
savoir, elle exigeait que l'on crût. C'est ce que mon père avait tenté à 
grands efforts et il avait échoué. ilS 
Un an plus tard, le père de Jung tombe malade et meurt d'un cancer au début de l'an 
1896. Jung était seul avec lui au moment même de son décès: « Il ràlait et je vis qu'il 
était à l'agonie. Je me tenais près de son lit, figé. Jamais encore je n'avais vu mourir un 
être humain. Soudain il cessa de respirer. J'attendis la respiration suivante. Elle ne vint 
pas. ,,116 Quelques jours après sa mort, la mère de Jung lui dit, d'une voix qui provenait 
de sa personnalité inconsciente: « Il a disparu au moment favorable pour toi. ,,117 Ce 
« pour toi" atteignit profondément Jung qui interprète ces paroles comme voulant dire 
que son père aurait, avec le temps, fini par devenir un obstacle à son épanouissement 
intérieur et au développement de ses propres idées. 1l8 Barbara Hannah rapporte que 
Jung lui aurait confié qu'il croyait que son père était mort parce qu'il n'avait pas résolu 
ses problèmes religieux: 
Il me dit plusieurs années plus tard qu'à l'époque il n'avait douté que son 
père était mort parce qu'il n'a pas pu résoudre son dilemme religieux. Il 
pensa même qu'au moins une cause qui contribue au cancer est 
probablement l'incapacité du patient à résoudre un problème. Durant 
plusieurs années, en fait durant la plus grande partie de sa vie, dit-il, sa 
formation médicale lui apprit à supposer qu'il s'agissait d'une maladie 
purement physique accompagnée d'une cause inconnue mais 
indubitablement physique. À la fin de sa vie, il reconsidéra la question 
parce qu'il a vu plusieurs morts causées par le cancer au cours 
desquelles le patient étaient aux prises avec un conflit non résolu. Je ne 
crois pas qu'il se soit jamais formé d'opinion définitive sur le sujet ni qu'il 
ne l'ait abordé dans ses écrits ou dans quelque discours public que ce 
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soit. Toutefois, il faut noter - au cas où cela devrait s'avérer être le cas 
dans le futur - que Jung croyait possible que le cancer soit au moins 
partiellement causé par un problème non résolu, bien que pas 
nécessairement un que son titulaire soit en mesure de résoudre. 119 
154 
Environ six semaines après le décès de son père, Jung fait un rêve au cours duquel 
celui-ci lui dit qu'il revenait de vacances et qu'il retournait maintenant à la maison. Le 
même rêve se répéta quelques jours plus tard. Cette fois son père lui reproche en plus 
d'avoir cru qu'il était mort. Ce rêve inoubliable, raconte Jung, le force à réfléchir pour la 
première fois sur la vie après la mort. 120 
2. 5 Quelques lectures de jeunesse 
Retournons maintenant un peu en arrière alors que Jung n'avait pas encore 16 ans 
pour suivre son cheminement intellectuel concernant la question du mal et de la 
souffrance. Faute de trouver des réponses chez son père ou à l'Église, Jung décida de se 
tourner vers les livres. Cherchant, dans la petite bibliothèque de son père, des livres 
pouvant dire quelque chose sur Dieu, Jung en trouve plusieurs qui transmettent des 
conceptions traditionnelles dont les auteurs ne pensent pas d'une manière autonome; 
jusqu'à ce qu'il découvre la Christliche Dogmatik (Dogmatique chrétienne) (1869) de 
Biedermann. La religion y est définie comme un rapport personnel avec Dieu. l2l Cela ne 
correspondait pas tout à fait à la manière dont Jung conçoit son rapport à Dieu: pour 
lui, Dieu est absolument inconnu, transcendant, insaisissable, et les idées qu'on peut 
en avoir relèvent la plupart du temps de l'anthropomorphisme. Dieu est insaisissable 
par analogie avec le moi humain. 122 Il Y a une sorte d'asymétrie entre la toute-puissance 
de Dieu et ce que Dieu fait subir à l'être humain. 123 De plus, quelque chose 
d'impersonnel en Dieu est irréductible à ses propres manifestations, et la religion 
proposée par Biedermann n'en tient pas compte, pas plus d'ailleurs que de l'aspect 
obscur de Dieu. 
119 [« He toid me many years iater that at the time he had no doubt that his father had died because he couid 
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Le traitement de la question de la justice divine par Biedermann ne convient pas 
non plus à Jung: le paragraphe 183 de la Christliche Dogmatik enseigne que l'essence 
supraterrestre de Dieu consiste en sa justice, que cette justice n'est cependant pas celle 
d'un juge mais avant tout l'expression de sa nature sacrée. Jung s'attend à l'obscurité 
de Dieu soit enfin révélé comme son souci de vengeance, sa dangereuse irascibilité, son 
incompréhensible comportement à l'égard des êtres qu'il a créés. Or il n'est question de 
rien de tout cela, mais seulement de considérations traditionnelles sur un Dieu qui, se 
suffisant à lui-même, n'aurait pas eu besoin de créer l'univers; et s'il l'a créé rempli de 
sa bonté et de son amour, c'est pour sa simple satisfaction. Pour Jung, ces 
considérations sont tout simplement contredites par les faits: 
Certes l'univers était beau au-delà de toute expression, mais il était tout 
aussi effrayant. À la campagne, dans un petit village de faible population 
et où il ne se passe presque rien « la vieillesse, la maladie et la mort » 
sont ressenties plus intensément, plus ouvertement, dans plus de détails 
que partout ailleurs. Bien que je fusse à peine âgé de seize ans, j'avais vu 
beaucoup des réalités de la vie chez l'homme et chez les animaux; à 
l'église et en classe, j'avais fréquemment entendu parler de la souffrance 
et de la corruption du monde. Dieu pouvait tout au plus avoir manifesté 
de la satisfaction avec le paradis, mais là aussi Il avait veillé Lui-même à 
ce que la splendeur n'en pût durer trop longtemps, puisqu'Il y avait placé 
le dangereux serpent venimeux, le diable lui-même. Trouvait-il du plaisir 
à cela aussi? [ ... ) Moi-même je ne concevais pas que Dieu pût voir avec 
une satisfaction cruelle la souffrance imméritée des hommes et animaux, 
mais il ne semblait pas du tout insensé de penser qu'Il avait eu 
l'intention de créer un monde d'oppositions dans lequel l'un dévorait l'un 
l'autre, où la vie était une naissance en vue de la mort. Les 
« merveilleuses harmonies» des lois de la nature me semblaient bien plus 
être un chaos péniblement dompté et l'éternel ciel étoilé avec ses voies 
prédéterminées me semblait être un évident amas de hasards 
désordonnés et sans aucune signification, car les constellations dont on 
parlait ne pouvaient être réellement perçues dans leur organisation. Elles 
n'étaient que des combinaisons arbitraires. 
Dans quelles mesures Dieu emplissait-il de sa bonté le monde 
naturel? Cela me restait obscur et même extrêmement incertain. C'était 
sans doute encore un de ces points sur lesquels on ne devait pas 
réfléchir et que l'on devait simplement croire. Si Dieu est le « Bien 
suprême », pourquoi son monde, ses créatures sont-ils si imparfaits, si 
corrompus, si pitoyables? Évidemment parce qu'ils ont été marqués par 
le diable et mis sens dessus dessous par lui, pensai-je. Or le diable est 
lui aussi une créature de Dieu. Il me fallait donc chercher des lectures se 
rapportant à lui. Le diable me semblait être très important. Je rouvris 
donc ma Dogmatique et cherchai la réponse à cette question brûlante des 
causes de la souffrance, de l'imperfection et du mal; mais je ne pus rien 
trouver. 124 
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Cette dogmatique est donc pour Jung comme un beau verbiage rempli de paroles 
creuses sur l'amour de Dieu. Non seulement il est déçu de cet ouvrage, il est plus 
encore indigné. 125 Il se dit alors qu'il a tout de même dû y avoir des gens qui ne 
voulaient ni se tromper eux-mêmes ni tromper les autres, et qui ne cherchaient pas à 
nier la présence de la souffrance et du mal dans le monde. C'est alors que sa mère, plus 
particulièrement ce que Jung appela sa personnalité NQ 2,126 lui suggère de lire le Faust 
de Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832). 
La lecture du Faust est pour Jung un baume pour son àme : « Enfin, me dis-je, 
un homme qui prend le diable au sérieux et même qui conclut avec lui, l'adversaire, un 
pacte de sang, qui a le pouvoir de contrecarrer l'intention divine de créer un monde 
parfait . .,127 Certes, Jung regrette le comportement à la fois naïf et immoral de Faust: 
cet écervelé a vendu son àme avec trop de légèreté, et Jung est d'avis que Faust mérite 
à la fin un chàtiment bien plus sévère que ce que lui réserve Goethe. Mais l'essentiel 
dans ce drame concerne à son avis Méphistophéles : « Enfin, il se confirmait qu'il y avait 
ou qu'il y avait eu des hommes qui voyaient le mal enserrant le monde de sa puissance 
et, plus encore, qui percevaient le rôle mystérieux qu'il joue dans la délivrance de 
l'homme des ténèbres et de la souffrance. Ainsi Goethe fut pour moi un prophète. »128 
Cependant, il ne pardonne pas à Goethe d'avoir exécuté Méphistophélès en un 
tournemain: c'est là un stratagème qu'il juge trop théologique, frivole et finalement 
irresponsable qui bagatellise le mal. 129 
Pour Jung, Faust est une sorte de philosophe qui se serait détourné de la 
philosophie, mais non sans avoir appris d'elle à s'ouvrir à la vérité. Il décide donc de 
poursuivre ses investigations en se tournant vers la littérature philosophique, en grande 
partie absente de la bibliothèque de son père principalement parce que, pense-t-il, la 
philosophie exige de penser plutôt que de croire. 130 Il consulte d'abord l'Allgemeines 
Handworterbuch der philosophischen Wissenschaften (Dictionnaire général de sciences 
philosophiques) (2ième éd.) (1832) de Krug. Ce qu'il y trouve n'est pas très satisfaisant: 
l'article sur Dieu commence par définir Dieu d'une manière toute traditionnelle à partir 
de considérations étymologiques le mot « Dieu., (Gott) qui proviendrait 
« indiscutablement » de « gut ., c'est-à-dire de « bon », et désignerait l'ens summum ou 
perfectissimum, c'est-à-dire l'être suprême ou le plus parfaitl31 ; l'article suivant, au 
125 ETGCGJ 65. 
126 Nous traiterons du thème de la personnalité NQ1 et NQ 2 dans la prochaine section de ce chapitre. 
127 MVSRP 81/ETGCGJ 65. 
\28 MVSRP 81/ ETGCGJ 66. 
129 ETGCGJ 66. Nous verrons dans le prochain chapitre la place que Jung assigne au Faust de Goethe dans 
l'histoire, et l'irIterprétation qu'il en fait. 
130 ETGCGJ 66. 
131 ErGCGJ 66. 
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paragraphe concernant le diable, l'auteur défend la thèse selon laquelle quiconque 
affirme que le diable a été créé mauvais se perd dans d'inévitables contradictions 
fondées dans le dualisme et qu'il est préférable de penser que le diable, originellement 
bon, a été corrompu ensuite par son orgueil. Cette solution - Jung ne dit pas pourquoi 
- n'offre à son avis aucune véritable explication sur l'origine du mal. Il en conclut que 
l'auteur de l'article, pas plus que les théologiens, ne voulait réfléchir à la question. 132 
Déçu de solutions incapables de combler les attentes qu'elles éveillent, Jung voit 
son sentiment d'isolement s'accroître. 133 Entre 16 et 19 ans, alors que son moi (sa 
personnalité NQ 1) commençait à prendre plus d'ampleur et qu'il parvient à se dégager 
de ses humeurs dépressives de sa personnalité NQ 2, Jung décide de ne pas s'en tenir à 
ce premier contact avec la philosophie et de continuer ses recherches, ce qui lui 
donnera une confiance toujours plus grande qui persistera jusque dans ses années 
d'études en médecine. Il affectionne particulièrement Pythagore (-580--490), Héraclite 
(-540--480), Empédocle (490-430) et Platon (427-347). En Maitre Eckart il sent pour la 
première fois un souffle de vie, bien qu'il avoue ne pas l'avoir compris dans un premier 
temps. Les deux philosophes qui le marquent cependant le plus sont sans l'ombre d'un 
doute Schopenhauer, qu'il lit d'abord, puis Kant. Comme nous l'avons vu, Kant a eu 
une influence déterminante sur l'épistémologie de Jung. Comme nous le verrons au 
chapitre 4, sa conception de l'inconscient est pour une grande part tributaire de 
Schopenhauer, même s'il diffère de ce dernier sur certains points importants. Mais 
Schopenhauer influence Jung sur un autre point qui nous concerne ici plus 
directement, à savoir la question du mal et de la souffrance : 
La grande trouvaille de mes investigations fut Schopenhauer. Il était le 
premier à parler de la souffrance du monde, de cette souffrance qui 
éclate aux yeux, et qui nous oppresse; à parler du désordre, des 
passions, du mal, que tous les autres semblaient à peine prendre en 
considération et qu'ils espéraient tous résoudre en harmonie et en 
intelligibilité. Enfin, voilà un homme qui avait le courage de voir que tout 
n'était pas pour le mieux dans les fondements de l'Univers. Il ne parlait 
ni d'une providence infiniment bonne et infiniment sage dans la création, 
ni d'une harmonie de l'évolution; au contraire, il disait clairement que le 
cours douloureux de l'histoire de l'humanité et la cruauté de la nature 
reposaient sur une déficience: l'aveuglement de la volonté créatrice du 
monde. Tout ce que j'avais observé me le confirmait: les poissons 
malades et mourants, les renards galeux, les oiseaux morts de froid et de 
faim, l'impitoyable tragédie que recouvre la prairie en fleurs: vers de 
terre torturés à mort par les fourmis, insectes qui se déchirent morceau 
par morceau, etc. Par ailleurs, les expériences que j'avais faites des 
hommes m'avaient inspiré tout autre chose que la croyance à la bonté de 
132 ETGCGJ 68. 
133 ETGCGJ 68-69. 
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l'homme et à sa moralité. Je me connaissais moi-même assez bien pour 
savoir qu'il y a entre moi et un animal qu'une différence de degré. 
J'approuvai sans partage le sombre tableau que Schopenhauer 
donnait du monde, mais nullement sa façon de résoudre le problème. 
J'étais certain que par « volonté» il entendait, à vrai dire, Dieu, le 
créateur, et qu'il le disait « aveugle ».134 
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Le questionnement de Jung rejoint celui de Schopenhauer à propos du mal cosmique, 
c'est-à-dire le mal à l'œuvre dans la Nature avant que l'humain n'apparaisse, le mal 
dans son sens ontologique et non simplement dans son sens historique. Jung tentera 
toujours de trouver une solution à cet aspect du mal, et c'est d'ailleurs une des raisons 
majeures de son intérêt persistant pour l'ombre de Dieu. 
Jung trouve le système schopenhauerien attrayant aussi pour d'autres raisons. 
La mort est au cœur des préoccupations de Schopenhauer, et les analyses qu'il en fait 
sont d'une remarquable profondeur, ce qui ne peut laisser Jung indifférent, habité qu'il 
est depuis sa tendre enfance par une profonde nostalgie de l'immortalité. Schopenhauer 
offre un système philosophique où une partie de la psyché échappe aux lois de la 
temporalité. Déjà la lecture des conférences de Jung à la Zofingia135 durant ses années 
d'étude en médecine montre à quel point sa conception de la psyché, selon celle-ci 
échappe aux lois de la causalité, de l'espace et du temps, est largement tributaire du 
concept schopenhaurien de l'inconscient, tout comme en témoignent les nombreuses 
lectures portant sur le spiritisme et la parapsychologie au cours de ses années de 
médecine (entre autres les livres de Johann K. Zôllner, William Crookes, Carl du Prel, 
Eschenmeyer, Joseph Gôrres, Johann Carl Passavant, Justinus Kerner et Emmanuel 
de Swedenborg (1688-1772)136), les séances de spiritisme auxquelles il assiste 
régulièrement de 1895 à 1899 137, et finalement sa thèse de doctorat sur ce sujet. 138 
Jung lut aussi certains ouvrages de Carl Gustav Carus (1789-1869)139 et que 
d'Eduard von Hartmann (1842-1906),140 auteur du Philosophie des Unbewussten 
(Philosophie de l'inconscient). Ces deux penseurs auront aussi un rôle à jouer dans la 
formation du concept jungien d'inconscient, le sensibilisant toujours davantage à 
l'aspect obscur de la psyché humaine. 
134 MVSRP 90-91jETGCGJ 74-75. 
135 Admis à la Faculté de médecine de Bàle le 18 avril 1895, trois mois avant ses 20 ans, il devient le 18 mai, 
membre de la section bàloise de la Zofingia, association étudiant suisse. Jung y tient sa première conférence 
en novembre 1896. Quatre conférences suivront alors que Jung entre 1897-1898 occupe la présidence de la 
Zofingia de Bàle. 
136 ETGCGJ 106; G. Wehr, Jung. Leben, Werk, Wirkung, p. 62. Il lit aussi l'ouvrage de Kant portant sur 
Swedenborg intitulé Triiume eines Geisterssehers (Rêves d'un visionnaire). 
137 ETGCGJ 113. 
138 ETGCGJ 113-114. 
139 ETGCGJ 105. 
140 ETGCGJ 108. 
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Un autre penseur que Jung lit pendant ses années de médecine et qui exerce 
une grande fascination sur lui est Friedrich Nietzsche (1844-1900), qui avait laissé 
profondément sa marque à Bàle où il enseigna la philologie classique à l'université de 
1869 à 1879, donc immédiatement avant le rêve du phallus (1879-1880) et l'épisode de 
la cathédrale en 1887. À l'époque, et bien qu'elle se défendît contre ses attaques, toute 
la ville de Bàle vibrait encore sous l'enseignement de Nietzsche et sous sa proclamation 
de la mort de Dieu en 1881. 141 Le fait que Nietzsche fut rejeté par la plupart surtout en 
philosophie incite Jung à le lire, car lui aussi se sent marginal. 142 Tout comme Jung, 
Nietzsche venait d'une famille de théologiens. Le premier livre de Nietzsche qu'il lit est 
Unzeitgemâj5en Betrachtungen (Considérations inactuelles), et son enthousiasme le porte 
ensuite vers Also sprach Zarathustra (Ainsi parlait Zarathoustra) qui fait une forte 
impression sur lui: 
Ce fut, comme pour le Faust de Goethe, une des plus fortes impressions 
que je reçus. Zarathoustra était le Faust de Nietzsche, et mon côté 
numéro 2 était mon Zarathoustra - naturellement compte tenu de la 
distance qui sépare une taupinière du mont Blanc. Zarathoustra était 
morbide, j'en étais persuadé. Mon numéro 2 l'était-il aussi? [ ... ] 
Nietzsche n'avait découvert son numéro 2 que tard, après le milieu de 
son existence, tandis que je connaissais le mien depuis ma jeunesse. 
Nietzsche a parlé naïvement et inconsidérément de cet arrheton, de ce 
secret, comme si tout était dans l'ordre des choses normales. Mais moi, 
j'avais su très tôt que l'on fait ainsi de mauvaises expériences. Par 
ailleurs, il était si génial qu'il fut appelé tout jeune, comme professeur à 
Bàle, sans le moindrement soupçonner ce qui allait lui arriver. Or, 
justement, son génie aurait dù lui suggérer à temps que quelque chose 
allait de travers. Son malentendu morbide, pensais-je, avait été de livrer 
le numéro 2, avec une naïveté et un manque de réserve excessifs dans 
un monde totalement ignorant de pareilles choses et incapable de les 
comprendre. Il était animé de l'espérance enfantine qu'il rencontrerait 
des hommes qui pourraient éprouver son extase et comprendre "la 
transmutation de toutes les valeurs n. Mais il ne rencontra que des 
Philistins instruits et même, circonstance tragi-comique, il en était un lui 
aussi, qui, comme les autres, ne se comprit pas lui-même quand il 
culbuta dans le monde du mystère et de " l'indicible n qu'il voulut prôner 
à une masse amorphe et abandonnée des dieux. 143 
Fasciné par la force d'interpellation de Nietzsche et par sa mobilisation du potentiel 
dionysiaque en l'homme, Jung retient de Nietzsche certains éléments de sa critique du 
christianisme, entre autres le reproche que le christianisme est trop aérien, apollinien 
et moralisant, et qu'il a perdu le contact avec le mystère de la terre et de la Nature. À 
141 ETGCGJ 108-109; Briefe III, 370-37l. 
142 ETGCGJ 109. 
143 MVSRP 128-129/ ETGCGJ 109-110. «Arrheton " veut dire «indicible" ou «qui ne doit pas être divulgué ". 
Ce tenne s'applique spécialement aux rites des anciens mystères que les mystes promettaient de ne pas 
dévoiler. 
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l'instar de Nietzsche, il prônera un Christ plus sauvage, un Christ dionysiaque ou 
cosmique.144 Mais, à son avis, Nietzsche va trop loin dans son opposition au 
christianisme, ce qui sera responsable, pense-t-il, de la folie dans laquelle il tombera la 
fin de sa vie. Jung est d'avis que la psychose de Nietzsche annonce celle de l'Allemagne 
lors de la Seconde Guerre mondiale. Il établit aussi un certain rapport entre le Faust de 
Goethe et Also sprach Zarathustra de Nietzsche. 
2.6 La double identité de Jung 
Le père et la mère de Jung 
Il y a une certaine correspondance entre 1'aspect manifeste de Dieu et le père de Jung, 
et l'aspect caché de Dieu et la mère de Jung: par exemple, dans le rêve de l'ogre 
mangeur d'hommes, c'est sa mère qui l'avait introduit à l'ombre de Dieu. Pour lui, la 
psychologie de sa mère est plus complexe que celle de son père, plus monolitique et se 
rapporte davantage à la conscience. Corpulente, la mère de Jung dégageait une chaleur 
animale et inspirait confort et la sécurité. Très hospitalière, excellente cuisinière, dotée 
d'un solide sens de l'humour, elle était plutôt conservatrice de tempérament, partageait 
les opinions traditionnelles et respectait les conventions sociales. Elle donnait 
1'impression d'être, dans 1'ensemble, une personne sympathique, humaine et 
inoffensive. 145 Mais par moments, quelque chose de menaçant semblait se dégager de sa 
personne. On devine derrière sa personnalité consciente et extérieure une seconde 
personnalité inconsciente et intérieure. Cette seconde personnalité est obscure, elle 
dispose d'une très grande autorité et est dotée d'une clairvoyance à donner la chair de 
poule. Cette personnalité n'émergeait que de manière épisodique et de façon tout à fait 
imprévisible. 146 Ce côté de sa personne apparaissait surtout la nuit. Le jour, elle 
semblait à Jung la mère aimante, mais la nuit, elle devenait pour lui étrangement 
inquiétante (unheimlich). À l'époque où il dormait encore dans la chambre de son père et 
que 1'atmosphère dans la maison familiale était devenue étouffante, Jung se souvient 
que de la porte qui conduisait à la chambre de sa mère arrivaient des influences 
angoissantes: 
La nuit, ma mère devenait terrifiante et mystérieuse. Une nuit, je vis 
sortir de sa porte une figure quelque peu lumineuse, indécise, dont la 
tête se sépara du cou et plana en avant dans l'air comme une petite lune. 
Aussitôt apparut une nouvelle tête qui s'éleva aussi. Ce processus se 
répéta six ou sept fois. J'avais des rêves d'angoisse à propos d'objets 
144 Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 324. 
145 ETGCGJ 55. 
146 ETGCGJ 55. 
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tantôt grands tantôt petits: par exemple, une petite boule lointaine se 
rapprochait, grandissait immensément, devenant écrasante; ou bien des 
fils télégraphiques, sur lesquels des oiseaux se posaient, s'épaississaient 
énormément; mon angoisse grandissait jusqu'à ce que je me réveille. 147 
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Sa mère lui semble être comme une sorte de voyante, une prêtresse des animaux; il Y a 
en elle quelque chose d'archaïque. Elle incarne pour Jung ce qu'il appelle un {( natural 
mind »148 c'est-à-dire un esprit de la Nature qui en exprime la sagesse immémoriale: 
savoir qui non pas livresque, mais intuitif et comme issu des profondeurs de la terre; 
savoir brut, qui incite à dire les choses telles qu'elles sont dans leur vérité pure et dure 
et à tenir des propos qui sont « to the point ».149 Jung croit avoir hérité de sa mère cette 
faculté de clairvoyance : 
Je retrouve aussi en moi quelques traits de cette nature archaïque; elle 
m'a légué le don, pas toujours agréable, de voir hommes et choses 
comme ils sont. Certes je peux me tromper ou me donner le change, si je 
n'ai pas envie de saisir un détail. Mais au fond, je sais toujours ce qu'il 
en est. La « connaissance réelle» repose sur un instinct ou sur une 
participation mystique avec autrui. On pourrait dire que ce sont « les 
yeux de l'arrière-plan» qui voient dans un acte impersonnel 
d'intuition. ISO 
Il m'est arrivé assez souvent dans ma vie de savoir soudain certains 
événements qu'il m'était pourtant impossible de connaître. Ce savoir 
m'assaillait à la façon d'une idée subite. Il en était de même pour ma 
mère. Elle ne savait ce qu'elle disait; mais c'était comme une voix d'une 
autorité absolue qui exprimait exactement ce qui convenait à la 
situation. 1s1 
Cette ouverture au caractère brut et obscur de la réalité conférait à la mère de Jung 
une puissance qu'il ne retrouvait pas chez son père auquel il associait généralement la 
faiblesse. 
Personnalité NQ 1 et NQ 2 
Jung découvrir chez lui aussi une seconde personnalité se rapportant à l'inconscient 1S2 
et qu'il appelle la personnalité NQ 2, distincte de sa personnalité consciente, la 
personnalité NQ 1. La personnalité NQ 2 est la plus originelle car c'est avec elle que tout 
être humain débute dans l'existence. Plus tard seulement, la personnalité NQ 1 se 
développe, de sorte que la plupart des gens finissent par s'identifier à elle au point 
147 MVSRP 381 ETGCGJ 24-25. 
148 MVSRP 711 ETGCGJ 56. En anglais dans le texte. 
149 MVSRP 731 ETGCGJ 58. En anglais dans le texte. 
150 MVSRP 71/ETGCGJ 56. 
151 MVSRP 721ETGCGJ 57. 
152 ETGCGJ 50. 
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d'oublier totalement la personnalité NQ 2, cherchant ainsi à se donner l'illusion d'être le 
seul maître dans leur maison. 
Jung précise qu'il n'y a rien de pathologique dans le fait d'avoir deux 
personnalités et que cela n'est pas nécessairement dû à une dissociation advenant 
uniquement lorsque les deux personnalités ne se développent pas harmonieusement et 
que la personnalité NQ 2 est refoulée. Pour Jung avoir deux personnalités est donc de 
quelque chose de tout à fait normal, et tout le monde est constitué de cette manière. 153 
La personnalité NQ 1 présuppose une différenciation d'avec l'inconscient, c'est-à-
dire l'existence du moi, et Jung se rappelle exactement que son identité consciente a 
pris une forme alors qu'il devait avoir environ onze ou douze ans: sur le long chemin 
allant de Klein-Hüningen au lycée à Bàle, il est soudainement envahi par le sentiment 
irrésistible de sortir d'un épais brouillard et d'être enfin lui-même, capable de 
s'autodéterminer et de laisser sa marque dans l'histoire. Il est habité à ce moment par 
un sentiment impérieux d'autorité. 154 Chez Jung, c'est la personnalité NQ 1 qui va 
s'instruire, préparer une carrière et la réussir, avoir des ambitions, fonder une famille, 
avoir une vie sociale, être ouverte sur le monde, se réaliser en tant que sujet historique. 
La personnalité NQ 2, en revanche, est introvertie, secrète, sceptique, méfiante, 
sauvage; elle tente de se maintenir loin du monde, elle est dans son élément non pas 
en ville et en compagnie des autres, mais seule et dans la Nature. Elle entretient un 
rapport particulier à la terre, aux animaux, à l'enfance, à la pierre, à la nuit, au rêve, à 
Dieu. 155 La personnalité NQ 1 vit dans le présent, l'ici et maintenant; la personnalité NQ 
2 est ouvert à ce qui transcende le présent, à une dimension oû le temps est relativisé. 
Ayant part à quelque chose d'autre que le moment historique, elle a une relation 
particulière aux générations passées et à venir. Ultimement, elle ne vit pas dans 
l'histoire mais dans l'éternité. 156 La Nature est pour elle un temple,157 qui laisse 
transparaître le divin d'une manière plus immédiate que ne peut le faire que le monde 
des hommes158 et donne le sentiment de participer à quelque chose de plus grand que 
lui-même, au cosmos, et ultimement à un monde divin. Le Tout-Autre y vit,159 la 
présence du sacré y est plus évidente; c'est à la personnalité NQ 2 que s'adressent les 
religions 160 : 
153 ETCCCJ 50. 
154 ErCCCJ 38-39. 
155 ETCCCJ 50. 
156 ETCCCJ 7l. 
157 ETCCCJ 5l. 
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Toutes les allusions à ce qui se passait au fond de moi m'étaient 
pénibles, car plus je lisais et prenais connaissance du monde citadin, 
plus grandissait en moi l'impression que cette réalité que j'apprenais à 
connaître appartenait à un autre ordre de choses que cette image du 
monde qui avait grandi avec moi, à la campagne, au milieu des fleuves et 
des forêts, parmi les animaux et les hommes, dans un petit village sur 
lequel planaient lumière et soleil, sur lequel passaient vents et nuages, 
qui était enveloppé d'une nuit obscure, pleine de choses indéfinissables. 
Ce village n'était pas simplement un lieu sur la carte, il était comme le 
vaste monde de Dieu, ordonné et rempli d'un sens mystérieux.l61 
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L'habitant de ce village n'en savait rien, et même les animaux semblaient en avoir perdu 
le sens: 
On le voyait au regard des vaches plein de tristesse, à l'œil résigné des 
chevaux, à la soumission des chiens cramponnés aux hommes et même 
à l'attitude assurée du chat qui avait élu la maison et la grange comme 
demeure et terrain de chasse. Comme les animaux, les hommes aussi me 
semblaient inconscients: en bas, ils regardaient le sol, en haut les arbres 
pour voir ce qu'on pouvait utiliser et dans quel but. Comme les animaux 
ils s'assemblaient en groupe, s'accouplaient, se battaient sans percevoir 
qu'ils habitaient le cosmos, dans l'univers de Dieu, dans l'éternité où 
tout naît et où tout est déjà mort.l62 
L 'historicisation gràce à quoi l'être humain dispose de la liberté apporte avec elle la 
possibilité de dévier du divin, de s'en détacher, et de corrompre la création. C'est 
pourquoi Jung affectionne particulièrement la Nature qui régénère parce qu'elle est la 
source originelle créatrice de la vie. La Nature n'offre aucun obstacle à la manifestation 
du divin, le sacré s'y manifeste plus facilement. Si le sacré peut parfois être occulté par 
la présence des hommes car leur liberté peut lui offrir une certaine résistance, la 
Nature, elle, nous donne un accès plus immédiat au divin, elle nous le met toujours à 
notre disposition. Les plantes par exemple sont pour Jung l'expression de la vie dans 
son état d'innocence originelle et divine.l63 C'est pourquoi il les affectionne 
particulièrement: 
Le règne végétal était le début de la manifestation terrestre du monde de 
Dieu, une sorte de communication immédiate. C'était comme si l'on avait 
regardé par-dessus l'épaule du créateur au moment où il ne se croyait 
pas observé, pour découvrir comment il confectionnait jouets et pièces de 
décoration. Par contre, l'homme et les « vrais animaux» étaient des 
parties de Dieu devenues indépendantes. Ainsi pouvaient-ils se déplacer 
de leur initiative et choisir leur propre demeure. Le monde des plantes, 
au contraire, était fixé à ses risques et périls à son habitat. Il exprimait 
non seulement la beauté, mais aussi les idées du monde de Dieu sans la 
161 MVSRP 88/ ETGCGJ 71-72. 
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moindre intention, ni la moindre déviation. Les arbres en particulier 
étaient mystérieux et me semblaient traduire immédiatement le sens 
incompréhensible de la vie. C'est pourquoi la forêt était l'endroit où l'on 
ressentait le sens le plus profond et l'activité la plus frémissante de la 
nature. 164 
164 
Cette impression est renforcée par la découverte des églises gothiques qui le fascine 
particulièrement. 165 Le mystère de Dieu y est sculpté dans la pierre; bien plus stables 
que les plantes, les pierres, totalement immobiles, offrent encore moins de résistance au 
sacré et recèlent le secret abyssal de l'être. 166 Elles sont l'expression par excellence de 
l'éternité. 
Très jeune, Jung est fasciné par les religions païennes: alors qu'il ne savait pas 
encore lire, il harcèle sa mère pour qu'elle lui fasse la lecture de l'Orbis Pictus (Le monde 
en images), un vieux livre pour enfants qui contenait la description des religions 
exotiques, particulièrement des religions indiennes. Le jeune Jung témoigne de son 
inépuisable intérêt pour les représentations de la trinité hindoue Brahma, Vishnu, 
Shiva, car il éprouvait, ce faisant, l'obscur sentiment d'une parenté avec sa « révélation 
première" dont il n'avait jamais parlé à personne: « Elle était pour moi un secret que je 
ne devais pas trahir. ,,167 Cette « révélation primordiale" advient bien sùr dans le rêve de 
l'ogre mangeur d'hommes. 
La Tour de Bollingen 
La maison à Küsnacht, expression de sa personnalité NQ 1, ne lui suffisant plus, Jung 
achète en 1922 un terrain sur la rive du lac supérieur de Zurich dans le but d'y 
aménager une maison de retraite, Bollingen Turm, une tour en pierre qu'il construira de 
ses propres mains. La construction, complexe, s'étend sur une période de temps 
relativement longue: elle débute en 1923, deux mois après le décès de sa mère, et est 
achevée en 1956 seulement, un an après la mort de sa femme, Emma. Jung reconnaît 
explicitement que « la tour est liée aux morts ",168 et il est aussi tout à fait conscient de 
son caractère maternel: « Dès le début, la tour fut pour moi un lieu de maturation - un 
sein maternel ou une forme maternelle dans laquelle je pouvais être à nouveau comme 
je suis, comme j'étais, et comme je serai. La tour me donnait l'impression que je 
renaissais dans la pierre. ,,169 Elle est donc pour lui un lieu de régénération: la verdure 
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environnante lui confère de la vitalité; la pierre lui donne de la solidité, de la stabilité et 
de la protection; et l'eau du lac l'inspire. 
Tant la Tour de Bollingen que la maison à Küsnacht sont construites au bord de 
l'eau. En raison de sa fluidité, l'eau a un caractère féminin. Chaos primordial, elle est 
aussi le lieu d'apparition de la vie et sert tout autant à la dissolution des formes (mort) 
qu'à la génération (vie) ; la dissolution et la mort sont nécessaires à la renaissance, à 
l'émergence d'une vie plus forte. Encore enfant, Jung savait qu'il voulait vivre au bord 
de l'eau: 
Un peu plus tard, ma mère partit avec moi en Thurgovie rendre visite à 
des amis qui habitaient un chàteau au bord du lac de Constance. On ne 
parvenait pas à m'éloigner de la rive. Le soleil scintillait sur l'eau. Les 
vagues des bateaux venaient jusqu'à nous. Ils avaient formé de petites 
rides sur le fond de sable. Le lac s'étendait dans un lointain infini et cette 
immensité était un plaisir indescriptible, une merveille sans pareille. 
Alors se fixa solidement en moi l'idée que je devais vivre au bord d'un lac. 
Je pensais qu'on ne pouvait exister qu'au voisinage de l'eau. 170 
Jung adore aussi la mer; il fait volontiers de la voile et a la réputation d'être un 
excellent marin. 171 Pour lui, la mer et l'océan ouvrent l'espace, répondent au besoin de 
transcendance, éveillent la soif irrésistible d'aventure, et procurent aussi un appui aux 
rêves de profondeur, incitant ainsi à explorer toutes les dimensions de l'inconnu en soi 
et autour de soi: 
Comme toujours, la mer est d'une grandeur et d'une simplicité 
cosmiques qui imposent le silence. Car que peut dire l'homme, surtout la 
nuit, quand l'Océan est seul avec le ciel étoilé? Chacun regarde au loin 
muet, renonçant à toute puissance personnelle tandis que, nombreuses, 
de vieilles paroles, de vieilles images traversent l'esprit. Une douce voix 
parle de la mer archivieille, infinie, de « la mer qui gronde au loin », des 
vagues de la mer et de l'amour», de Leucothée, l'aimable déesse qui 
apparaissait, à travers l'écume des vagues jaillissantes, à Ulysse, 
voyageur fatigué, et lui donnait le fin voile de perles qui le sauvera. La 
mer est comme la musique; elle porte en elle et effleure tous les rêves de 
l'àme. La beauté et la grandeur de la mer viennent de ce qu'elle nous 
contraint à descendre dans les fécondes profondeurs de notre àme où 
nous nous confrontons avec nous-mêmes, nous recréant, animant « le 
triste désert de la mer ».172 
La forme arrondie de la Tour confère à celle-ci un caractère féminin 173 présent aussi 
dans la structure quaternaire de la maison dans sa forme finale, le chiffre quatre étant 
170 ETGCGJ 14. 
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féminin. Qui plus est, les étapes qui en marquent la construction sont au nombre de 
quatre et s'étendent sur une période de 12 ans (4 x 3 = 12), le chiffre 12 étant un 
symbole de totalité (12 mois de l'année, les 12 signes du zodiaques, les 12 chevaliers de 
la table ronde ou encore les 12 apôtres du Christ). En effet, au bâtiment rond construit 
en 1923 vient s'ajouter quatre ans plus tard, en 1927, une annexe en forme de tour. 
Trop exiguë, l'annexe est reconstruite en 1931 et devient une véritable tour dans 
laquelle une pièce est exclusivement réservée â la méditation et au yoga. En 1935, 
désirant disposer d'un espace avec toiture mais ouvert sur la Nature, Jung ajoute, du 
côté du lac, une cour et une loggia qui constituent une quatrième partie séparée des 
autres formant le complexe principal. 174 Jung inscrit donc, dans la structure même de 
sa demeure, le rapport entre le conscient et l'inconscient: le chiffre 3, masculin, se 
rapporte à la conscience et est représenté ici par les trois parties du complexe 
principal; le chiffre 4, féminin, se rapporte à l'inconscient et ultimement à la totalité. 
Refoulé dans l'inconscient, le quatrième élément doit être intégré à la conscience pour 
constituer la totalité, et il est représenté ici par la cour et la loggia qui forment un 
espace ouvert sur le ciel et la Nature, en d'autres termes sur l'inconscient, et sont situés 
en outre du côté du lac, l'eau aussi étant un symbole de l'inconscient. Sur le linteau de 
la porte de la première tour étaient sculptés les mots suivants: Philemonis sacrum, 
Fausti poenitentia (<< Sanctuaire de Philémon, pénitence de Faust »). 
À la mort de sa femme en 1955, Jung sentit le besoin de « devenir ce qu'il était », 
selon la célèbre formule de Nietzsche. Estimant que la partie centrale de l'ensemble, 
plutôt basse, représente son moi, il décide d'y ajouter un étage exprimant par là la 
supériorité de sa conscience acquise au fil des ans et intégrant le quatrième élément qui 
fortifie le moi. Désormais, la Tour de Bollingen est, dans sa structure même, 
l'incarnation de la totalité psychique et du cheminement menant à la réalisation du 
processus d'individuation. 175 
La vie à Bollingen était très rustique; Jung renonce au luxe et au confort de la 
maison de Küsnacht : il n'y a pas d'électricité, Jung s'éclaire à la lampe à huile, pompe 
son eau, coupe son bois et chauffe lui-même son poêle. « Ces travaux simples rendent 
l'homme simple et il est bien difficile d'être simple. » 176 Dépouillée de tout artifice, Jung 
entend vivre une vie où tout est plus lent et paisible, alors que la vie en ville incite 
constamment à l'activité, à la production, à la performance, aux déplacements, à la 
vitesse. Ici tout était plus lent, tranquille. Plongé dans le silence, il apprécie le mutisme, 
et l'immobilité de la pierre, vit en harmonie avec la Nature et y puise son inspiration: 
174 ETGCGJ 228. 
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« Des idées émergent, qui remontent au fond des siècles et qui par conséquent 
anticipent un lointain avenir. Ici s'atténue le tourment de créer; ici création et jeu sont 
proches l'une de l'autre. ,,177 
Ce dépouillement est parfaitement exprimé par la pierre que Jung place en 1950 
près de la Tour de Bollingen comme monument représentant ce qu'est cette Tour pour 
lui. Sur le premier des quatre côtés du monument est sculptée une strophe latine de 
l'alchimiste Arnauld de Villeneuve (mort en 1313) : 
Voici la pierre, d'humble apparence. 
En ce qui concerne sa valeur, elle est bon marché, 
Les imbéciles la méprisent, 
Mais ceux qui savent ne l'en aiment que mieux. 178 
La pierre symbolise la simplicité et le dépouillement que procure le contact direct avec 
la Nature grâce auquel l'être humain, privé de ce qu'il a acquis par la culture et par 
l'histoire, est initié à quelque chose d'autre et de grand. En dépit de son « humble 
apparence ", « méprisée » par les « imbéciles » tout comme 1'inconscient qui, en dépit de 
son apparente inexistence, possibilise la conscience et sa croissance à 1'infini, ce qui en 
fait une source éternelle de création. 
Sur le deuxième côté du monument est inscrit, dans le veiné même de la pierre, 
un petit cercle représentant une sorte d'œil avec, en son centre, « un petit homme ". 
C'est, précise-t-il, « la poupée qui correspond à la pupille de l'œil, sorte de Cabire ou de 
Télesphore d'Esculape. Il est enveloppé dans un manteau de capucin et porte une 
lanterne comme on peut en voir sur les représentations antiques. Il est, en même 
temps, celui qui indique le chemin! ,,179 Ce « petit homme » rappelle la figurine de Jung 
enfant. Autour du cercle, quelques mots grecs, dont voici la traduction, font écho à une 
parole célèbre d'Héraclite: 
Le temps est un enfant - jouant tel un enfant - comme sur un échiquier 
- le royaume de l'enfant. C'est Télesphore qui erre par les régions 
sombres de ce cosmos et qui luit comme une étoile s'élevant des 
profondeurs. Il indique la voie vers les portes du soleil et vers le pays des 
rêves. 180 
Sur la troisième face du monument, celle tournée vers le lac, Jung laisse parler la pierre 
par une suite de citations latines en provenance de la tradition alchimiste: 
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Je suis une orpheline, seule; cependant on me trouve partout. Je suis 
Une, mais opposée à moi-même. Je suis à la fois « adolescent» et 
« vieillard ». Je n'ai connu ni père, ni mère parce que l'on doit me tirer de 
la profondeur comme un poisson ou parce que je tombe du ciel comme 
une pierre blanche. Je rôde par les forêts et les montagnes, mais je suis 
cachée au plus intime de l'homme. Je suis mortelle pour chacun et 
cependant la succession des temps ne me touche pas. 181 
168 
Sur le quatrième côté du monument, Jung rapporte avoir songé à graver « le cri de 
Merlin» l'Enchanteur pour signifier que le monument rappelle Merlin sortant de la forêt 
après avoir été porté disparu de la surface de la terre. La légende veut que ceux qui 
entendent ce cri sont incapables d'en comprendre le sens. Fils d'une vierge et du diable, 
Merlin représente, selon Jung, une tentative de l'inconscient médiéval d'exprimer une 
figure parallèle au héros chrétien Perceval. Il est le frère obscur, l'ombre de Perceval. 182 
Personnalité NQ 2 et filiation au passé 
Plus vieille et originelle que la personnalité NQ 1, la personnalité NQ 2 relève du passé 
immémorial, participe à l'esprit collectif du temps où il se trouve, ainsi qu'aux 
générations passées et à venir. C'est pourquoi Jung investigue le passé de sa famille. 
Occupé à compléter son arbre généalogique, il découvre que la famille Jung avait eu 
originellement comme animal héraldique un phénix, ce qui aurait rapport avec le nom 
même de Jung qui veut dire en allemand « jeune ».183 Le phénix, oiseaux fabuleux qui 
renaît de ses cendres, est bien entendu un symbole d'immortalité. Or, le grand-père 
paternel de Jung, franc-maçon enthousiaste et grand-maître de la Loge suisse, aurait 
remplacé, dans les armoiries de la famille et probablement dans un moment de révolte 
contre son père (pense Jung),184 la figure héraldique du phénix par une croix bleue et 
placée en dessous à gauche une grappe de raisin bleu sur champ d'or avec entre les 
deux, dans une bande bleue, une étoile d'or. Ce sont là des éléments appartenant à la 
symbolique de la Franc-Maçonnerie, plus précisément du Rosicrucianisme.185 
Afin de mieux comprendre la signification de la participation du grand-père de 
Jung à la Franc-Maçonnerie, quelques informations relatives à la naissance de ce 
mouvement sont de mise. La naissance de la Franc-Maconnerie est reliée à la 
mythologie du mouvement de la Rose-Croix, dont il n'est pas certain qu'il n'a jamais 
181 ETGCGJ 231. 
182 ETGCGJ 232. 
183 ETGCGJ 236. 
184 Si l'on se fit au registre de Bâle, Carl Gustav, s'écrivait à l'origine avec un « K • (Karl Gustav). Jung aurait 
rapidement adopté l'orthographie du nom de son grand-père (R. Hayman, A Life of Jung, p. 9), ce qui indique 
que Jung s'est identifié à son grand-père paternel. D'ailleurs, certains traits de caractère qui leur seraient 
communs: tempérament combatif, colérique et explosif, et aussi talents poétiques. 
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existé en tant que société secrète. Je laisse la parole à Antoine Faivre pour nous 
raconter l'apparition de ce mouvement: 
Ce n'est pas avant le début du XVIIe qu'apparaissent les premiers textes 
imprimés connus concernant la Rose-Croix. Tout commence en 1614, à 
Cassel, avec un petit manifeste anonyme de 38 pages en allemand, la 
Fama Fratemitatis « de l'ordre louable de la croix de Rose », adressé « à 
tous les savants de l'Europe ». On y trouve d'une part une critique de la 
situation spirituelle de l'Europe, accompagnée de considérations sur une 
possible rédemption gràce non pas aux Églises mais à une science 
spirituelle universelle où cœur et connaissance s'uniraient. D'autre part, 
des relents de la kabbale chrétienne, de pythagorisme, et une forte 
empreinte de paracelsisme. À quoi s'ajoute la biographie d'un personnage 
mythique, C. R. C., grand voyageur qui aurait séjourné en Arabie, en 
Égypte, puis serait rentré en Allemagne pour y fonder la Fraternité. Cent-
vingt ans après sa mort, en 1604, on aurait retrouvé sa tombe contenant 
des formules magiques et des règles de vie. En 1615 la Fama est rééditée 
à Francfort avec un autre texte anonyme, la Confessio Fratemitatis dont 
les auteurs constatent que l'époque est entrée dans le signe de Mercure, 
le « seigneur de la Parole» ; ils laissent entendre qu'ils sont sur le point 
de dévoiler une partie du langage adamique gràce auquel on peut 
découvrir les sens cachés de la Bible, et du même coup de la création car 
les Écritures sont le « Compendium et la quintessence du monde entier ». 
Le troisième écrit proto-rosicrucien (Chymische Hochzeit Christiani 
Rosencreutz Anno 1454, 1616), anonyme lui aussi, est un roman 
initiatique dont le héros, Christian Rose-Croix, entreprend un voyage 
dans lequel des métaphores alchimiques expriment l'hiérogamie du 
Christ et de son Église, de Dieu avec sa création. Ce beau roman n'a pas 
fini de susciter des exégèses. 
Les deux premiers textes ont été élaborés par plusieurs personnes en 
ce moment de grande crise qui débouche sur la guerre de Trente ans. Il 
s'agit surtout de Tobias Hess (1568-1614) et de Johann Valentin Andreae 
(1586-1654). Le premier est connu comme médecin et ésotériste; le 
second, qui appartient à une importante dynastie du luthéranisme 
souabe, est l'auteur incontesté du roman paru en 1616. Andreae laisse à 
sa mort une œuvre assez considérable. De son vivant, il se trouve en 
butte à maintes tracasseries car les autorités protestantes le 
soupçonnent bien d'être à l'origine de ce mythe rosicrucien qui dès la 
publication des deux manifestes a connu un succès fulgurant et durable 
[ ... ] Avec Comenius surtout, le projet irénique d'Andreae qui ne dépassait 
pas l'Allemagne et la confession luthérienne, « prenait des dimensions 
planétaires et annonçait l'humanitarisme de la Franc-Maçonnerie» (R. 
Edighoffer) [ ... ] Le courant rosicrucien a surtout deux conséquences. 
D'abord, il fortifie l'intérêt de l'époque pour des spéculations 
théosophiques sur la nature dans le sillage paracelsien (c'est ce qu'on 
appelle la pansophie, la théosophie portant davantage, stricto sensu, sur 
les processus en quelque sorte « intra-divins »). Ensuite la croyance en 
l'existence d'une société rosicrucienne derrière les manifestes suscite 
l'apparition de sociétés bien réelles: la multiplication des sociétés 
initiatiques en Occident à partir du XVIIe siècle trouve ici une de ses 
directes origines. 186 
186 A. Faivre, L'ésotérisme, pp. 52-54. 
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Chacune des ces sociétés se présentait comme étant le véritable porte-parole de la 
société rosicrucienne originelle, et c'est de cette revendication qu'est née la Franc-
Maçonnerie. 
Comme le signale déjà Christiani, le prénom du fondateur mythique de la Rose-
Croix, il s'agit d'un mouvement religieux qui se veut chrétien. Le nom Rosencreutz 
signifie l'union de la rose et de la croix, que Jung interprète comme la coïncidence des 
dimensions dionysiaque et chrétienne, et qui s'exprime de façon plus explicite encore 
dans la version franc-maçonne qui unit la grape de raisin (la terre) et de la croix (le ciel), 
une union symbolisée par l'étoile en or. 187 Ces symboles parlent pour eux-mêmes: le 
raisin réfère au vin qui rend ivre et procure l'extase, il renvoie au Christ anthropophage 
qui boit son propre sang à l'occasion du dernier repas avec ses apôtres; la dimension 
dionysiaque représente ainsi le côté terrestre et d'ombre que le christianisme céleste et 
lumineux aurait, selon Jung, refoulé. La rose dans le mouvement Rose-croix est un 
mandala. Cette interprétation se justifie par le fait que la rose est accompagnée d'une 
croix et que la couleur rose elle-même est une coïncidence des contraires - le blanc 
(pureté) et le rouge (sang) - qui renvoie ultimement à l'Éros en tant que force 
d'attraction unissant le ciel et la terre. 188 Jung veut régénérer le christianisme en 
prônant un Christ dionysiaque qui réconcilie en lui-même son frère ennemi, Satan. 
Jung trouve donc un certain appui pour ses intuitions dans ses flliations passées, qui 
l'auraient inconsciemment influencé. 
La légende ou le mythe fondateur des Franc-Maçons raconte comment les 
premiers Franc-Maçons auraient construit le temple de Salomon à Jérusalem et 
auraient été initiés aux mystères de la géométrie et des mathématiques, et plus tard à 
l'alchimie: car chaque pierre servant à la construction du temple n'était pas une pierre 
profane, mais une pierre sacrée, la « pierre philosophale» des alchimistes. Par la suite, 
ce savoir occulte aurait été secrètement transmis d'un maçon à l'autre à travers les 
générations, jusqu'aux hommes du Moyen Âge qui ont bàtis ces cathédrales. L'objectif 
ésotérique de chaque Franc-Macon est de reconstruire le temple de Salomon dans 
chaque loge maçonnique. On retrouve ainsi chez les Franc-Maçons la recherche du 
sens occulte et m.ystique de la construction et de la pierre, une sensibilité présente aussi 
chez Jung qui avait construit de ses propres mains Bollingen Tunn. 
Tout comme Carl Gustav Jung senior, Goethe fut un Franc-Maçon fortement 
marqué également par l'alchimie dans sa jeunesse: 
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Bien qu'on sût depuis longtemps déjà que le jeune Goethe, sous 
l'influence de mademoiselle de Klettenberg, s'occupait d'alchimie et 
d'hermétisme, c'est le mérite de Rolf Chr. Zimmermann d'avoir démontré 
récemment les liens précis de ces thèmes et des lectures de Goethe, en 
particulier l'écrit d'un viennois catholique anonyme, l'Aurea Catena 
Homeri, ainsi que l'Opus mago-cabalisticum et theosophicum de Welling. 
Mais Goethe aurait été influencé également par son médecin, le Dr 
Johann Friedrich Metz, qui le guérit avec son propre « élixir» et qui était 
profondément imbu d'idées alchimistes, et d'abord aussi par son 
adhésion à la Franc-Maçonnerie. Curieusement, divers piétistes sud-
allemands, dans le cercle desquels mademoiselle de Klettenberg 
introduisit le jeune Goethe, s'inspiraient, par l'entremise de Jacob 
Bôhme et Franz von Baader, d'idées alchimistes et rosicruciennes. C'est 
ainsi que Goethe lut l'œuvre de Samuel Richter, connu sous le 
qualificatif de « Sincerus Renatus », qui publia en 1709 une Préparation 
véritable et complète de la pierre philosophale (Wahrhafte und 
vollkommene Bereitung des philosophischen Steins), et aussi plus tard 
Theo-Philosophia Theoretico-Practica, qui reprend les idées de Weigel, de 
Paracelse et de Jakob Bôhme. Il fit aussi la connaissance de Friedrich 
Christoph Otinger qui s'occupait de chimie (c'est-à-dire d'alchimie) et des 
sciences naturelles. Ce dernier aussi était redevable à Jakob Bôhme et 
tenta, dans son hermétique Philosophia perennis, d'unir la symbolique et 
l'hermétique alchimistes à la vision chrétienne. Ainsi la « chimie » devint 
l' « amour secret » du jeune Goethe, et elle le demeura encore dans la 
période de Strasbourg, comme en témoigne une lettre datée du 26 août 
1770. Ces idées hermétiques constituaient la « religion privée » de Goethe 
qu'il dissimulait avec soin mais dans laquelle il puisait son inspiration la 
plus significative. 189 
171 
Si Goethe fut, comme le grand-père de Jung, un Franc-Maçon, contrairement à ce-
dernier, sa participation au mouvement fut de courte durée: ayant soumis à Weimar sa 
candidature à la Loge Amalia en 1780 et promu Maître-Maçon en 1782, il entre 
finalement dans le cercle des Illuministes en février 1783 ; mais quelques semaines 
seulement après avoir été initié au rituel et au symbolisme, il quittera la Franc-
Maçonnerie. Une partie des connaissances secrètes auxquelles il avait été initié sera 
189 [.Obwohl schon lange bekannt war, daf> sich der junge Goethe unter dem Einflu~ des Frâuleins von 
Klettenberg mit Alchimie und Hermetik befaf>te, ist es erst neuerdings das Verdienst Rolf Chr. Zimmermann s, 
die genauen Zusammenhânge und Goethes aktuelle Lektüre über diese Themen nachgewiesen zu haben. Da 
figuriert besonders die Schrift eines anonymen katholischen 6sterreichers, die Aurea Catena Homeri, sowie 
Wellings Opus mago-cabalisticum et theosophicum - aber auch durch seinen Arzt Dr. Johann Friedrich Metz, 
der mn mit seinem eigenen "Elixier" heilte und der tief in aIchemistischen Anschauungen steckte, dürfte 
Goethe beeinflu~t worden sein, nicht zuletzt auch durch seinen Beitritt zur Freimaurerei. Eigenartigerweise 
waren auch verschiedene süddeutsche Pietisten, in deren Zirkel Fraulein von Klettenberg den jungen Goethe 
einführte, über Jakob Bôhme und Franz von Baader von aIchemistischen und rosenkreuzerischen 
Anschauungen inspiriert ; so las Goethe das Werk des aIs "Sincerus Renatus" bekannten Samuel Richter, der 
1709 eine Wahrhafte und vollkommene Bereitung des philosophischen Steins herausgab, sowie spâter eine 
Theo-Philosophia Theoretico-Practica, welche Gedanken Weigels, Paracelsus' und Jakob Bôhmes aufgreift. Er 
kannte auch Friedrich Christoph Otinger, der sich mit Chemie (das he~t Alchemie) und Naturwissenschaften 
befaf>te. Auch letzterer war Jakob Bôhme verplichtet und versuchte in seiner hermetischen Philosophia 
perennis die aIchemistische Symbolik und Hermetik mit der christlichen Weltanschauung zu vereinen. So 
wurde und blieb auch noch in der Straf>burger Zeit die "Chymie" des jungen Goethe "heimliche Geliebte", wie 
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dévoilée dans son Faust, mais deux autres écrits y font aussi allusion: le premier, qui 
s'intitule Der Groj3e-Cophta (La grande Cophta) (1790), est une sorte de parodie du 
mouvement maçonnique à travers laquelle Goethe exprime les désillusions de son 
implication avec ce mouvement, alors que le second, appelé Die Geheimnisse (Les 
secrets), ne fut jamais mené à terme et fut publié sans être complété. Toutefois, pour 
donner suite aux demandes d'explications parues dans l'éminent journal Morgenblatt 
du 9 avril 1816, Goethe publia une description de la façon dont le roman devait se 
terminer. Beaucoup plus positif, le roman Geheimnisse témoigne de l'idéalisme 
humaniste de Goethe et de ses anciens espoirs dans un véritable ordre sacré de la 
Rose-Croix qui unirait l'humanité dans une fraternité spirituelle et universelle. 100 ans 
plus tard, à l'occasion de la fondation du Club de psychologie analytique de Zurich 
(1916), Jung tient un discours dans lequel il suggère, comme source d'inspiration pour 
le club, à la fois les chevaliers du Saint-Graal du Parsifal de Wagner et l'Ordre de la 
Rose-croix tel que présenté dans le roman Geheimnisse qui comportait déjà aussi des 
références aux douze chevaliers de la table ronde. 190 Jung ne s'identifie pas à ce mythe, 
il se l'approprie en le réinterprétant dans le but d'en comprendre la signification 
symbolique. 191 
Une légende qui circulait dans sa famille, mais qu'il tient pour non fondée, 
avance que son grand-père parternel aurait été le fils illégitime de Goethe. 192 Comme 
nous l'avons vu, le Faust de Goethe marqua profondément Jung. 193 On ne trouve, nous 
dit Jung, aucune allusion dans le journal tenu par le grand-père paternel de Jung selon 
laquelle il aurait été le fils illégitime de Goethe. Il raconte simplement qu'il a vu Goethe 
à Weimar, et là encore seulement de dos. Sophie Ziegler-Jung, la mère de Carl Gustav 
Jung (senior), se lia d'amitié avec Lotte Kestner, nièce de la « Lotchen » de Goethe. Elle 
venait souvent rendre visite au grand-père de Jung. Quelques années plus tard, 
probablement en raison de son amitié avec la famille Jung, Lotte Kestner vint s'établir à 
Bàle. Le grand-père de Jung fut en relation avec son frère, le conseiller d'ambassade 
Kestner, qui vivait à Rome et dans la maison où Karl August, le fils de Goethe, séjourna 
peu de temps avant sa mort. 194 Aniela Jaffé ajoute que les archives de la maison de 
Goethe à Francfort-sur-le-Main, ainsi que le registre des baptêmes de l'archevêché 
(églises des jésuites) de Manheim ne livre aucune indication. Finalement, à l'époque en 
ein Brief vom 26. August 1770 bezeugt. Diese hermetischen Anschauungen bildeten Goethes "Privatreligion", 
die er sorgfâltig verbarg, aber aus der er seine bedeutendsten Inspiration schôpfte. ,,] (CGJLWV38-39). 
190 Il s'agit sans doute d'une référence numérologique au dernier repas du Christ avec ses douze apôtres. 
191 Dans The Aryan Christ. The Secret Life afCarl Gustav Jung, pp. 13-19, Richard Noll interprète le discours 
de Jung dans le sens d'une réinterprétation littérale du mythe. Il simplifie outrancièrement la pensée de Jung 
et déforme en outre le sens de ses propos. 
192 ETGCGJ 41. 
193 ETGCGJ 238. 
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question, Goethe ne fut pas à Manheim, et nulle part il n'a été démontré que Sophie 
Ziegler-Jung aurait séjourné à Weimar ou dans le voisinage de Goethe. 195 L'attitude de 
Jung à l'égard de cette légende est ambiguë. D'une part il la qualifie d'cc agaçante ", 
d'cc irritante ", et, nous rapporte Aniela Jaffé : cc Il la trouva de "mauvais goût" et il n'y 
avait que "trop de sots" pour raconter de telles histoires au sujet de "pères 
inconnus". ,,196 D'un autre côté, il en parlait avec une certaine complaisance révélant 
ainsi quelque chose de la fascination que le Faust de Goethe exerçait sur lui: 
Le numéro 2 ressentait l'expression possible de lui-même comme une 
pierre jétée du bord du monde, s'enfonçant en silence dans l'infini de la 
nuit. En lui (le NQ 2), régnait cependant la lumière comme dans les vastes 
pièces d'un palais royal, dont les hautes fenêtres s'ouvraient sur un 
paysage baigné de soleil. Ici régnait sens et continuité historique, en un 
contraste des plus rigoureux avec l'incohérence fortuite de la vie numéro 
1 qui ne trouvait nul point de contact dans son entourage immédiat. Le 
numéro 2, au contraire, se sentait en un secret accord avec le Moyen Âge 
personnifié par Faust, avec le legs des temps révolus, qui avait 
évidemment impressionné Goethe de la façon la plus vive. Donc, pour 
Goethe - c'était pour moi une grande consolation -, ce numéro 2, avait 
aussi été une réalité. Faust, je le pressentais avec quelque frayeur, était 
pour moi plus que l'évangile de saint Jean que j'aimais tant. En lui vivait 
quelque chose que je pouvais ressentir immédiatement. Le Christ 
johannnique m'était étranger, mais plus étranger encore le rédempteur 
synoptique. Faust, au contraire, était un équivalent vivant du numéro 2, 
ce qui me persuadait que ce personnage représentait la réponse apportée 
par Goethe à la question de son temps. Cette compréhension était pour 
moi non seulement consolante, mais elle augmentait aussi ma sécurité 
intime et me donnait la certitude que je faisais partie de la société 
humaine. Je n'étais plus l'unique, ni une simple curiosité, un lusus, un 
jeu, de la cruelle nature pour ainsi dire. Mon parrain et mon garant, 
c'était le grand Goethe lui-même. 197 
Mais, précise Aniela Jaffé cc c'est surtout son ascendance légitime qui lui paraissait 
significative, en particulier du côté du catholique et savant docteur en médecine et droit 
Carl Jung (mort en 1654), recteur de l'Université de Mayence ... ,,198 Jung va jusqu'à 
194 ETGCGJ 399-400. 
195 ETGCGJ 400. 
196 MVSRP 442/ ETGCGJ 400. Barbara Hannah, qui connaissait Jung personnellement, n'avait pas 
l'impression qu'il attribuait de la véracité à cette rumeur: «Jung m'a parlé de cela plus d'une fois, mais je n'ai 
pas eu l'impression qu'il prenait cette rumeur au sérieux. L'existence de cette idée singulièrement persistante 
- contre toute évidence externe - lui semblait plutôt extrémement intéressante en elle-méme et pour elle-
méme, compte tenu de l'énorme impression qu'avait laissé sur lui le Faust alors qu'il était d'âge scolaire, et de 
toutes ses réalisations ultérieures concernant l"'affaire principale" de Goethe, comme il le disait toujours en 
référence à Faust. - [« Jung spoke of this to me more than once, but 1 did not receive the impression that he 
took the rumor seriously. Rather, the existence of this singularly persistent idea - against ail the external 
evidence - was exceedingly interesting to him in and for itself, taken in connection with the enormous 
impression that Faust had made upon him as a schoolboy, and with ail his subsequent realizations about 
Goethe's "main business," as he himself always referred to Faust. _j (JHLW22). 
197 MVSRP 109-1101 ETGCGJ 92. 
198 MVSRP 442/ETGCGJ 400. 
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supposer que ce lointain ancêtre aurait peut-être eu des contacts avec des alchimistes 
et que son œuvre à lui en aurait subit probablement l'influence : 
Les rose-croix sont issus de la philosophie hermétique ou alchimique. 
L'un de leurs fondateurs était Michael Majer (1568-1662), alchimiste 
connu et contemporain plus jeune de Gérard Dom (fin du XVIe siècle), 
moins connu mais plus important, dont les traités remplissent le premier 
volume du Theatrum chemicum de 1602. Francfort, où ils vécurent tous 
les deux, semble avoir été alors un centre de philosophie alchimiste. En 
tout cas, Michael Majer, comme comte palatin et médecin de la cour de 
Rodolphe II, était une personnalité locale connue et estimée. À Mayence, 
ville voisine, vivait alors le Dr Med. et Jur. Carl Jung (mort en 1654), 
dont par ailleurs on ne sait rien car l'arbre généalogique s'arrête à mon 
bisaïeul Sigismund Jung, né au début du XVIIIe siècle, Civis Moguntinus 
(citoyen de Mayence), et cela parce que les archives municipales de 
Mayence furent la proie des flammes lors d'un siège durant la guerre de 
succession d'Espagne. Il est plus que probable que le savant Dr Carl 
Jung connaissait les écrits des deux alchimistes, car la pharmacologie 
d'alors était encore sous l'influence de Paracelse. Dom était un fervent 
paracelsiste: il a composé un volumineux commentaire du traité de 
Paracelse, De vita Longa (De la longévité). C'est lui qui s'est occupé le 
plus, parmi les alchimistes, de ce qu'il faut appeler en langage moderne 
le processus d'individuation. Étant donné qu'une grande partie du travail 
de ma vie a été voué à l'étude de la problématique des opposés et surtout 
de leur symbolique alchimique, ces événements - qui sont des 
anticipations - ne manquent pas de piquant. Aussi n'ai-je pas voulu en 
priver mes lecteurs. 199 
Dans sa version occidentale, l'alchimie en tant que mouvement religieux tente d'intégrer 
le mal cosmique au sein du christianisme. 
C'est ainsi que Jung, investigant son arbre généalogique, comprend la curieuse 
communauté de destin qui le reliait à ces ancêtres. Il sent non seulement qu'il avait 
subit l'influence de ses ancêtres qui s'étaient eux aussi intéressés aux questions qui le 
préoccupaient, mais aussi qu'il est destiné à répondre, dans toute la mesure du 
possible, aux questions non résolues par eux et à investiguer les problèmes restés en 
suspens. Il s'agit là pour lui d'une sorte de karma collectiPOO 
Les idées que Jung développera dans son œuvre sont le résultat de ces 
influences passées, mais elles émergeront également en réaction à son milieu et à 
l'esprit de son époque. Plusieurs d'entre elles tenteront de compenser certaines 
lacunes: 
Les idées « religieuses .. particulières qui m'assaillirent dès ma plus 
tendre enfance naquirent spontanément comme réaction à mon 
entourage parental, et c'est ainsi qu'il faut les entendre. Les doutes 
199 MVSRP 270-271/ETGCGJ 236-237. 
200 ETGCGJ 237. 
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religieux auxquels mon père devait manifestement succomber plus tard 
eurent naturellement en lui une très longue préparation. Une révolution 
de ce genre dans le monde intérieur d'un être, comme dans le monde en 
général, jette son ombre très longtemps à l'avance et d'autant plus 
longtemps que la conscience se cabre désespérément contre sa 
puissance. Il est compréhensible que des pressentiments aient très tôt 
causé de l'inquiétude à mon père; et naturellement cette inquiétude 
m'atteignit aussi. 
Je n'ai jamais eu l'impression que de telles influences émanaient 
aussi de ma mère: elle était, je ne sais comment, ancrée dans un fond 
invisible et profond, qui ne me parut jamais être une certitude de foi 
chrétienne. Ce fond avait, selon mon sentiment, quelque attache avec les 
animaux, les arbres, les montagnes, les prairies et les cours d'eau, ce qui 
constrastait singulièrement avec la surface chrétienne et les 
manifestations conventionnelles de la foi de ma mère. Cet arrière-plan 
s'accordait tellement avec ma propre attitude qu'il n'en naissait nulle 
inquiétude; au contraire, cette constatation me donna toujours un 
sentiment de sécurité ainsi que la conviction qu'il y avait là un fond 
solide sur lequel on pouvait s'appuyer. Et jamais l'idée ne me vint du 
« paganisme" de ce fondement. L'aspect numéro 2 de ma mère fut mon 
plus fort soutien dans les conflits qui s'amorçaient entre la tradition 
paternelle et les étranges formes compensatrices que mon inconscient 
était stimulé à créer. 201 
175 
Bien qu'ayant sa propre vie personnelle, chaque personne est aussi le représentant, la 
victime, et finalement aussi l'instigateur de l'esprit collectif. L'existence s'enracine par-
delà le moment historique auquel chaque personne appartient: « Nous pouvons, une 
vie durant, penser que nous suivons nos propres idées sans découvrir jamais que nous 
n'avons été que des figurants sur la scène du théàtre universel. Car il y a des faits que 
nous ignorons et qui pourtant influencent notre vie, et ce d'autant plus qu'ils nous sont 
inconscients. ,,202 
Rester fixer au sein de la personnalité NQ 2 est toutefois dangereux. En effet, le 
monde de l'origine, de l'enfance, de l'éternité exerce une force d'attraction à laquelle il 
faut à un moment donné résister sous peine de ne pas actualiser les possibilités en 
renonçant à se développer. 
Le développement de la personnalité Ng 1 
Jung raconte comment il passa du jeu où il s'assoyait sur la pierre à son besoin de 
sculpter la figurine: « Le monde de mon enfance, dans lequel je venais d'être replongé, 
était éternel; j'en avais été arraché et précipité dans un temps qui s'écoulait sans arrêt 
et qui s'éloignait de plus en plus. Il fallut que je me fasse violence pour me détourner de 
201 MVSRP 113/ETGCGJ 95-96. 
202 MVSRP 114/ ETGCGJ 96. 
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ce lieu et ne point compromettre mon avenir. ,,203 Sa personnalité s'était d'abord 
exprimée par le jeu avec le feu et ensuite par la figurine et son rapport à la pierre 
(l'inconscient). Le moi qui en sortira est plus personnalisé et fort que le premier, et la 
prochaine étape de la formation de son moi avait eu lieu à l'àge de 12 ans, lorsqu'il prit 
conscience d'être un moi à part entière. La période significative pour le développement 
de sa personnalité NQ 1 se situe entre ses 16 et 19 ans: 
De seize à dix-neuf ans mon dilemme s'estompa, comme un brouillard 
qui se lève. De ce fait mes humeurs dépressives s'améliorèrent et mon 
personnage numéro 1 émergea de plus en plus. L'école et la vie citadine 
m'absorbèrent; mon savoir accru imprégna et refoula progressivement le 
monde des inspirations et des pressentiments. Je me mis alors à 
approfondir systématiquement certains problèmes répondant à des 
interrogations conscientes. 204 
Durant ces années, Jung commence à lire de la philosophie et doit aussi choisir une 
carrière. Il est attiré d'un côté par les sciences naturelles, plus particulièrement la 
zoologie,205 la paléontologie et la géologie (personnalité NQ 1), et de l'autre par les 
sciences des religions, plus particulièrement par l'histoire des religions et surtout 
l'archéologie gréco-romaine, égyptienne et archaïque (personnalité NQ 2).206 Le choix sera 
difficile: le temps du collège en compagnie de ses amis ou de l'étude des sciences 
naturelles pouvait faire que la seconde alternative s'estompe; mais dès qu'il se 
retrouvait seul ou dans la Nature, des philosophes comme Kant et Schopenhauer, et 
avec eux le grand monde de Dieu, occupaient alors intensément son esprit. 207 Son père 
lui dit qu'il pouvait choisir de faire ce qu'il voulait, sauf être théologien,208 ce qui n'était 
d'ailleurs pas son idée en dépit de ses intérêts pour les questions de nature 
métaphysique. 209 De plus, il se rend compte que le NQ 2 n'avait pas les pieds sur terre, 
que l'ici et le maintenant étaient comme suspendus: « En lui, j'échappais à "l'ici et 
maintenant" ; en lui, je me sentais comme un œil parmi les milliers d'yeux de l'univers; 
par contre j'étais incapable de remuer le plus petit galet sur la terre. Mon numéro 1 s'en 
révoltait: il voulait agir, être efficace, mais se trouvait empêtré dans un dilemme de 
203 MVSRP 40 j ETGCGJ 27. 
204 MVSRP 89-90jETGCGJ 73. 
205 L'intérêt de Jung pour les plantes et leur univers est non pas tant scientifique que religieux et esthétique 
(ETGCGJ 88). 
206 ETGCGJ 77. 
207 ETGCGJ 80. 
20B ETGCGJ 80. 
209 ETGCGJ 80. Jung confia au pasteur Dorothee Hoch la raison pour laquelle il n'affectionna pas beaucoup 
la théologie: "elle posait à mon père des problèmes qu'il ne pouvait résoudre et que moi je trouvais 
injustifiés .• [. weil sie meinem Vater Probleme aufgab, die er nicht lôsen konnte und ich ais ungerechtfertigt 
empfand. »] (Briefe II, 278). 
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prime abord insoluble. ,,210 Mais avec le temps, un intérêt grandissant pour les sciences 
naturelles se manifeste. 211 Suite à deux rêves, Jung comprend qu'il doit s'orienter 
davantage dans cette direction, et il finit par choisir la médecine. 212 Peu de temps après 
ces deux rêves, il en eut un autre qui fait comprendre que sa personnalité NQ 1 devait se 
développer. Dans ce rêve, il fait nuit et Jung se trouve dans un épais brouillard; il tient 
dans ses deux mains une petite lumière (probablement une flamme), qui était menacée 
à chaque instant de s'éteindre et qu'il doit protéger. C'est alors qu'il a le sentiment 
d'être poursuivi; regardant en arrière, il aperçoit une immense forme noire qui avance. 
Au même moment, il prend conscience qu'il doit faire abstraction de la terreur qui 
l'envahit des dangers qui le guettent, et protéger plutôt la petite lumière contre le vent 
qui menace de l'éteindre. 213 C'est alors que Jung se réveille et comprend aussitôt que 
cette gigantesque forme représente le « fantôme du Brocken ", c'est-à-dire son ombre 
projetée sur les traînées de brouillard par la petite lumière qu'il portait en lui. Bien que 
petite comparée aux puissances des ténèbres, sa connaissance propre était le plus 
grand et seul trésor qu'il possédait et qu'il se devait d'entretenir et de sauvegarder. Jung 
sent qu'il est désormais un porteur de lumière (personnalité NQ 1) et qu'il doit s'arracher 
à son ombre (personnalité NQ 2), regarder vers l'avenir et ne pas se laisser entraîner vers 
le passé. Il doit s'occuper de sa vie extérieure, poursuivre ses études, gagner de l'argent, 
réussir sa carrière, nouer des relations, participer à la vie sociale, fonder une famille, 
bref s'arracher au monde impersonnel de la Nature, sortir de l'enfance et devenir enfin 
adulte, se détacher du monde de la personnalité NQ 2 et plonger dans le monde 
tridimensionnel limité, sortir de l'éternité et s'incarner dans l'histoire. 214 Son moi allait· 
désormais s'affirmer, mais sans que la personnalité NQ 2 soit refoulée ou oubliée pour 
autant: 
Il me fallait abandonner derrière moi mon côté numéro 2 ; c'était clair. 
Mais en aucun cas je ne devais le renier à mes propres yeux, ni lui retirer 
toute valeur. Ç'aurait été une automutilation et, en outre, il n'y aurait 
plus eu aucune possibilité d'expliquer l'origine des rêves. Je ne doutais 
pas du tout que le côté numéro 2 eût quelque rapport avec la production 
des rêves et il était facile de lui attribuer l'intelligence supérieure 
postulée par les rêves. 21S 
L'important, ce n'est pas la personnalité NQ 1 ou NQ 2, c'est leur équilibre. 
210 MVSRP 97 j ETGCGJ 81. 
211 ETGCGJ 88. 
212 ETGCGJ 89-90. 
213 ETGCGJ 92-93. 
214 ETGCGJ 93-95. 
215 MVSRP 111-112jETGCGJ 94. 
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La synthèse des deux personnalités dans le choix de carrière 
Jung obtenu son certificat d'études en médecine en 1900 et Friedrich von Müller l'invita 
à devenir son assistant à la Medizinische Klinik à Munich et à se spécialiser en 
médecine interne. Jung est sur le point d'accepter, mais à la surprise de tous et à la 
déception de von Müller, il décide de s'orienter vers la psychiatrie, une décision qu'il 
prend en 1900, suite à la lecture de Lehrbuch der Psychiatrie (1890) de Krafft-Ebing qui 
est pour lui une révélation: 
Je lus donc dans la préface: « Il tient sans doute à la particularité de ce 
domaine de la science et à l'imperfection de son développement, que les 
manuels de psychiatrie portent toujours une marque plus ou moins 
subjective. " Quelques lignes plus loin l'auteur appelait les psychoses 
« des maladies de la personne ". Mon cœur se mit soudain à battre avec 
violence. Il me fallut me lever pour reprendre mon souffle. Une émotion 
intense s'était emparée de moi: en un éclair, comme par illumination, 
j'avais compris qu'il ne pouvait y avoir pour moi d'autre but que la 
psychiatrie. 216 
C'est précisément la psychose qui occupera Jung durant ses années à l'hôpital 
psychiatrique de Burghôlzli. 
Jung ajoute que c'est seulement en psychiatrie qu'il pouvait concilier ses 
personnalités NQ 1 et NQ 2 : « Là était le champs commun de l'expérience des données 
biologiques et des données spirituelles que j'avais jusqu'alors toujours cherché en vain. 
C'était enfin le lieu où la rencontre de la nature et de l'esprit devenait réalité. ,,217 En 
effet, l'objet de la psychologie, est la psyché, c'est-à-dire pour Jung le lieu de la 
coincidentia oppositorum, ce qui relie matière et esprit, science et religion. C'est cela qu'il 
décide de sonder et qui lui permettra plus tard d'élaborer le concept du processus 
d'individuation. 
Ce champ de spécialisation n'était pas très prisé à l'époque, il était à peine 
exploré, voire carrément dénigré. On ne reconnaissait pas encore à la psyché son 
autonomie et sa réalité. Le choix de Jung est donc plutôt mal vu par son entourage. 
Encore une fois, il a le sentiment d'être en proie à la solitude, puisque personne ne 
comprend ce choix. Se confronter à l'inconnu se fait toujours seul: la plupart n'ont pas 
le courage, ou parfois même seulement la capacité, de s'y risquer. 218 
216 MVSRP 134jETGCGJ 115. 
217 MVSRP 134jETGCGJ 116. 
218 ETGCGJ 116. 
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2. 7 Les investigations de Jung sur la psychose 
Le 10 décembre 1900, Jung débute sa carrière comme assistant à la clinique 
.psychiatrique de l'Université de Zurich à Burghôlzli, sous la direction d'Eugen Bleuler. 
Il est alors àgé de 25 ans et travaillera au sein de cette institution pendant près de neuf 
ans. C'est à Burghôlzli que débutent ses recherches sur la psychose. Même après avoir 
quitté en 1909 ces activités à la clinique pour se consacrer entièrement à sa clientèle 
privée, il ne cessera pas d'être en contact avec des psychotiques; bien au contraire,219 
c'est ce qui lui permettra d'approfondir ce qu'il avait commencer à explorer à Burghôlzli. 
Ses travaux sur la psychose entre 1901 et 1914 se situent au carrefour de la 
psychiatrie de Kraepelin et de Bleuler et de la psychanalyse dont Freud s'occupait déjà 
et qui sera plus tard la source de conflits majeurs avec ce dernier. 
Sur le plan psychiatrique, Jung contribue au tournant que Bleuler fait prendre à 
la nouvelle approche concernant la nature de la psychose. Quant à Kraepelin, dans sa 
conférence de 1898 «Zur Diagnose und Prognose der Dementia Praecox» (<< Sur le 
diagnostic et la prognostic de la démence précoce », incorporée en 1899 au chapitre 
« Dementia Praecox » de son traité, il met l'emphase sur le processus de détérioration et 
réunit ainsi les psychoses hébéphréniques, catatoniques et paranoïdes qui 
partageraient selon lui le même implacable destin, d'où l'appellation de « démences ». 
Dans Dementia praecox, oder Gruppe des Schizophrenien (Démence précoce, ou groupe 
de schizophrénies) (1911) Bleuler introduit la notion de schize, c'est-à-dire de 
dissociation, ainsi qu'un autre point de vue, celui de l'analyse dynamique des 
symptômes que ses travaux avec Jung avaient mis au premier plan. Bleuler distingue 
deux sortes de symptômes, primaires et secondaires. Les symptômes primaires sont 
d'origine processuelle, et constituent le fond même de la maladie dont les tendances 
dissociatives seraient l'expression, alors que les seconds seraient des réactions aux 
premiers symptômes, par exemple le délire ou l'hallucination. Bleuler se montre 
toutefois fort pessimiste quant au pronostic, Kraepelin, lui, sera plus nuancé. 
Sur le plan psychanalytique, plusieurs travaux de Freud ont été stimulants pour 
Jung, comme le témoigne leur correspondance: ses' études sur les associations verbales 
par exemple sont particulièrement influencées par Studien über Hysterie (Études sur 
l'hystérie) (1895) et Die Traumdeutung (L'interprétation des rêves) (1900). Mais l'essai 
Über die Psychologie der Dementia Praecox " Ein Versuch qui paraît en 1907 laisse déjà 
entrevoir des signes qui conduiront à la rupture de 1912 consacrée par le Wandlungen 
und Symbole der Libido. Beitrcïge zur Entwicklungsgeschichte des Denkens. 
219 GW 3, 297. 
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La psychose est un thème qui a occupé Jung durant toute sa carrière: ses écrits 
sur le sujet vont de 1901 à 1959. Comme le suggère Denyse Lyard,220 on peut y 
distinguer trois groupes correspondant à autant de périodes: 
1901-1914: Les études de 1901 à 1909 sur les associations verbales édifient la 
base de l'œuvre de Jung. Sur ces études s'appuient l'essai de 1907 Über die 
Psychologie der Dementia Praecox (Sur la psychologie de la démence précoce), Die 
Inhalte der Psychose (Les contenus de la psychose) (1908), « Kritik über E. Bleuler: 
"Zur Theorie des schizophrenen Negativismus" » (<< Une critique de: "Theorie du 
négativisme schizophrénique" de E. Bleuler. ») (1911), le fameux livre Wandlungen 
und Symbole der Libido. Beitriige zur Entwicklungsgeschichte des Denkens 
(Métamorphoses et symboles de la libido. Contributions à l'histoire du développement 
de la pensée) (1912), et enfin « Über das psychologische Verstândnis pathologischer 
Vorgânge» (<< Sur la compréhension psychologique des processus pathologiques) 
(1914), Supplément à Inhalt der Psychose de 1908. 
1914-1939 : Jung expose ses théories psychogénétiques entre autres dans les écrits 
suivants« Über die Bedeutung des Unbewuflten in der Psychopathologie» (<< Sur la 
signification de l'inconscient en psychopathologie ») (1914) ; «Über das Problem der 
Psychogenese bei Geisteskrankeiten» (<< Sur le problème de la psychogenèse des 
maladies mentales» (1919), «Geisteskrankeit und Seele» (<< Maladie mentale et 
àme ») (1928), «Über die Psychogenese der Schizophrenie» (<< Sur la psychogenèse 
de la schizophrénie ») (1939). 
1952-1959 : Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie 
(Symbole de la transformation. Analyse du prélude à une schizophrénie) (1952), la 
préface au livre de J. D. Perry, The Self in the Psycho tic Pro cess (Le soi dans le 
processus de la psychose) (1953), Il Neuere Betrachtungen zur Schizophrenie» 
(<< Nouvelles considérations sur la schizophrénie ») (1959) et« Schizophrenie» (1959). 
Il peut sembler étrange au premier regard d'insister sur l'intérêt de Jung pour la 
psychose. Or, il s'agit bien là d'un élément important pour comprendre son livre sur 
Job, car l'analyse la structure de cette maladie mentale, la plus grave d'entre toutes, 
permet de mieux saisir le lien entre l'intérêt de Jung pour cette maladie et ses 
expériences sur l'ombre de Dieu. En effet, la psychose se caractérise par la régression 
de l'individu au niveau de l'inconscient, une régression accompagnée du remplacement 
de la réalité par le rêve: le moi-conscient et sa faculté discriminatrice disparaissent 
sous l'emprise de forces inconscientes qui le subjuguent et morcellent son identité à un 
tel point que l'individu n'est plus en mesure de distinguer le rêve de la réalité et le moi 
des autres. C'est comme si le monde s'anéantissait, d'où le syndrôme apocalyptique qui 
envahit les fantasmes de plusieurs psychotiques. En d'autres termes, c'est comme si les 
forces créatrices du moi-conscient se vouaient à sa destruction. Dans un langage 
religieux, on traduirait cela par le fait que Dieu, sous l'emprise de sa colère, détruit sa 
propre création, et que cette destruction manifeste son ombre. 
220 D. Lyard, «Jung et la psychose ", M. Cazenave (dir.), Jung. Cahier de l'Herne., p. 87. 
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Ce n'est donc pas pour rien que Jung s'est orienté vers la psychiatrie suite à la 
remarque de Krafft-Ebing, et que ses recherches ont porté justement sur la psychose 
plutôt que sur la névrose, comme c'était le cas pour Freud. Qui plus est, Jung n'a 
jamais été satisfait des analyses de Freud sur la psychose qui, selon lui n'arrivent à 
expliquer que certaines formes névroses. Or, c'est justement le désaccord sur la 
question de la psychose qui sera un des principaux facteurs de leur rupture en 1912 : 
le livre qui consacra cette rupture porte en effet sur ce que Jung croyait être un cas de 
psychose, comme l'explicite le titre Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu 
einer Schizophrenie (1952). Comme nous le verrons au chapitre 4, Jung y propose une 
autre conception du complexe d'Œdipe et de l'inceste qui permettrait une meilleure 
compréhension de la psychose. Toutes les recherches de Jung sur la mythologie se sont 
effectuées dans cet esprit, et un des buts principaux de sa théorie des archétypes et de 
l'inconscient collectif est de rendre compte des processus transpersonnels opérant dans 
la psychose. Il reproche à Freud une conception trop personnelle de l'inconscient qui, 
pour cette raison ne tient pas vraiment compte des mécanismes à l'œuvre au sein de la 
psychose. Pour Jung, la compréhension de la psychose est importante aussi pour 
saisir le caractère transcendant du mal qu'une personne peut faire aux autres et aussi 
à elle-même. En effet, Jung comprend la Seconde Guerre mondiale comme étant une 
psychose collective. Et la Seconde Guerre mondiale a déjà ses racines dans la première. 
2. 8 La confrontation avec l'inconscient 
et la première guerre mondiale 
Une période d'incertitude intérieure fait suite à la rupture avec Freud en 1912. Encore 
une fois, Jung se détache de son groupe d'appartenance pour suivre ses propres 
intuitions, quitte à se retrouver seul et privé de l'approbation de ses pairs. À 37 ans, il 
amorce une seconde phase de son existence: il remet plusieurs choses en question, il 
se sent désorienté,221 il est sur le point de vivre ce qu'on appelle aujourd'hui une « mid-
life crisis n. Il sent qu'il est à un tournant de sa vie et que le temps est venu pour lui de 
suivre sa voie personnelle sans faire de compromis, ce qui avait été amorcé déjà avec 
son livre Wandlungen und Symbole der Libido. Beitriige zur Entwicklungsgeschichte des 
Denkens de 1912 ; mais ce n'est là que le début d'une transformation en train de se 
mettre en place. 
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2. 8. 1 Visions apocalyptiques 
Quelques temps avant que ne débute sa descente dans l'inconscient, Jung fait un rêve 
dans lequel il approchait d'une allée sur les côtés de laquelle il y avait des momies dans 
des sarcophages. Chaque momie appartenait à un siècle particulier, la première étant 
de 1830 et la dernière, du 12ième siècle. Chaque fois que Jung s'approchait d'une 
momie, elle revenait soudain à la vie. Ce rêve est pour lui une indication que les 
contenus de l'inconscient sont bien vivants en dépit des apparences du contraire. Bien 
qu'ils l'impressionnent énormément, ses rêves ne l'aident cependant pas à surmonter le 
sentiment de désorientation qui l'habite. Il se sent sous la domination d'une continuelle 
pression interne parfois si forte qu'il est alors amené à croire qu'il est en proie à des 
perturbations psychiques. À la recherche de ce qui pourrait bien expliquer ces 
perturbations, il décide de passer en revue de manière détaillée tous les événements de 
sa vie passée et de s'attarder particulièrement à ses souvenirs d'enfance. Cette 
entreprise ne s'avérant pas fructueuse, il décide plutôt de s'abandonner aux impulsions 
de son inconscient, et c'est alors qu'émergent certains souvenirs remontant à ses dix ou 
onze ans. À l'époque, il avait l'habitude s'adonner à des jeux de construction de petites 
maisons et de chàteaux, allant même jusqu'à utiliser des pierres naturelles et de la 
terre glaise en guise de mortier. Jung sent qu'il y a encore de la vie en lui et qu'il doit 
renouer avec cette période de son existence. Il décide donc, à l'àge de 38 ans, de 
reprendre ses jeux de construction afin de retrouver l'enfant qu'il avait été, et il se met à 
construire un village. Un jour que, préoccupé de savoir comment confectionner l'autel 
d'une église qu'il avait construite, il se promène au bord du lac, il aperçoit une pierre 
rouge en forme de pyramide haute d'environ quatre centimètres. Il sait alors qu'il tient 
là l'autel en question; en la plaçant sous la coupole de son église, il se remémore le 
phallus de son rêve. Gràce à ses constructions, il a le sentiment que ses pensées se 
clarifient et il est mieux en mesure de comprendre ce qui habite son imaginaire. 
À l'automne 1913, Jung se rend compte que la pression ressentie en lui jusque 
là se déplaçait hors de lui: « Effectivement, l'atmosphère me paraissait plus sombre que 
jamais. ,.222 Cette sensation se fait de plus en plus forte, et en octobre, alors qu'il voyage 
seul en Écosse, il a soudain une vision: 
Je vis un flot immense recouvrir tous les pays de plaine septentrionaux, 
situés entre la mer du Nord et les Alpes. Les flots s'étendaient alors de 
221 C'est d'ailleurs une des raisons pour lesquelles il décide d'abandonner son poste de Privatdozent à 
l'Université de Zurich: il ne pouvait continuer d'enseigner alors qu'il était assailli par autant de doutes. 
(ETGCGJ 197; JHLW 111). 
222 MVSRP 204/ ETGCGJ 178. 
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l'Angleterre à la Russie, et des côtes de la mer du Nord presque 
jusqu'aux Alpes. Lorsqu'ils atteignirent la Suisse, je vis les montagnes 
s'élever toujours davantage, comme pour protéger notre pays. Une 
catastrophe épouvantable venait de s'abattre. Je voyais d'immenses 
vagues jaunes, les débris des œuvres de la civilisation flottant, et la mort 
d'innombrables milliers d'humains. La mer se transforma alors en flots 
de sang. Cette vision dura une heure environ. Elle me troubla et me 
donna des nausées. J'eus honte de ma faiblesse. 223 
183 
Deux semaines plus tard, la même vision revint dans les mêmes circonstances et 
accompagnée des mêmes images, sauf que les flots de sang étaient encore plus 
effroyables que la première fois et qu'une voix intérieure lui disait: « Regarde bien; c'est 
tout à fait réel et cela sera ainsi; tu n'en peux douter. ,.224 Jung craint alors d'être 
menacé de psychose; mais les événements des mois suivants lui feront comprendre que 
la vision référait en fait à la Première Guerre mondiale. 
Au printemps ou au début de l'été 1914, il a un rêve qui se répétera trois fois: 
au beau milieu de l'été, un froid arctique pétrifie la terre sous le gel. La troisième fois, le 
rêve a une fin imprévue: les feuilles d'un arbre qui n'avait pas de fruits se 
transformaient en des grains de raisin qu'il cueillait pour les offrir à une foule 
nombreuse qui attendait. 225 
dit: 
Le 1er août 1914 éclate la Première Guerre mondiale. C'est alors que Jung se 
Ma tàche me parut désormais clairement établie: je devais tenter de 
comprendre ce qui se passait et dans quelle mesure ma propre 
expérience vivante était liée à celle de la collectivité. Pour cela, il me 
fallait tout d'abord faire le point en moi-même. Je commençai cette 
activité de réflexion en notant les phantasmes qui m'étaient venus à 
l'esprit durant la période oû je me livrais aux jeux de construction. Ce 
travail de notation passa dorénavant au premier plan. 
Un flot incessant de phantasmes se trouva déclenché par cette 
activité; je fis tout mon possible pour ne pas en perdre mon orientation 
et pour découvrir la voie à suivre. Je me trouvais plongé sans aide 
aucune dans un monde totalement étranger, et tout m'y semblait difficile 
et incompréhensible. Je vivais continuellement dans une tension extrême 
et j'avais souvent l'impression que des blocs gigantesques se 
précipitaient sur moi. Un fracas de tonnerre succédait sans tréve au 
fracas précédent. « Tenir le coup,. dans cette épreuve fut une question de 
force brutale. Plus d'un y a succombé. Nietzsche, Hôlderlin et bien 
d'autres. Mais il y avait en moi une force vitale élémentaire, quasi-
démoniaque, et dès le début, il fut pour moi bien entendu que je devais 
trouver le sens de ce que je vivais dans ces phantasmes. Le sentiment 
d'obéir à une volonté supérieure en résistant aux assauts de l'inconscient 
223 MVSRP 204/ ETGCGJ 179. 
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était inébranlable et sa présence constante en moi me soutint - tel un fil 
conducteur - dans l'accomplissement de cette tâche. 226 
184 
La descente dans l'inconscient amorcée par Jung se synchronise donc avec le début de 
la Première Guerre mondiale, et, comme nous le verrons plus loin, elle se terminera 
avec sa fin. Ceci illustre une certaine préoccupation de sa part avec les événements 
négatifs qui se passent dans le monde. Par sa quête intérieure, Jung pense pouvoir 
apporter quelque chose non seulement pour lui-même dans une situation de crise qui 
est la sienne, mais aussi pour l'humanité aux prises avec une guerre meurtrière. 
Les expériences de sa descente dans l'inconscient corroborent les théories que 
Jung avait commencé à formuler. Il prétend que dès le début, il avait conçu la 
confrontation avec son inconscient comme une expérience scientifique sur lui-même. 227 
La descente dans l'inconscient, qu'on peut appeler poétiquement voyage nocturne en 
mer (Nachtmeerfahrl) , comporte certains parallèles mythologiques par exemple avec la 
descente d'Ulysse au séjour des morts dans l'Odyssée d'Homère. Le même thème figure 
aussi dans l'Épopée de Gilgamesh, l'Énéide de Virgile, la Divine comédie de Dante, ainsi 
que dans le Voyage au centre de la terre de Jules Verne. Dans toutes ces œuvres, la 
régression, l'involution, le repli sur soi, la descente peuvent mener à un point charnière 
où l'orientation change de sens et débouche sur la progression, l'évolution, l'ouverture, 
la remontée. Dans la Divine comédie par exemple, suite à sa descente en enfer et après 
en avoir vu le fond, le héros amorce sa remontée jusqu'au purgatoire et finalement 
jusqu'au ciel,228 Également, sa descente dans l'inconscient, qui a' pour effet de le 
régénérer et de le guérir de sa crise, est tout à fait analogue aux expériences de 
maladies initiatiques de chamanes qui se guérissent eux-mêmes par des voyages dans 
l'au-delà: en tant que chef spirituel de sa communauté, la propre guérison du chaman 
concerne aussi son groupe social et c'est dans ce sens qu'il faut comprendre la 
distribution des grains de raisin dans le rêve de 1914 suite à la vision apocalyptique 
dont il a été question. 229 
Jung sent que l'inconscient cherche à s'exprimer par des images qu'il doit 
intégrer à la conscience; aussitôt qu'il arrive à traduire en images les émotions qui 
l'habitent, il recouvre la paix intérieure. 23o Pour cela, il lui faut en quelque sorte se 
laisser tomber en elles. Mais il a peur, car il craint de perdre le contrôle et de devenir 
ainsi la proie de l'inconscient. Pareille entreprise est en outre d'autant plus téméraire 
qu'elle confronte Jung à des matériaux psychiques à partir desquels les psychoses 
226 MVSRP 205-206/ ETGCGJ 180. 
227 ETGCGJ 181. 
228 Anthony Stevens, Jung. L'œuvre-vie, p. 172. 
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surviennent et se développent. Mais il se sent suffisamment confiant pour s'exposer à 
ce risque. 
2. 8. 2 Descente dans l'inconscient 
Siegfried 
Jung se rappelle la date exacte à laquelle sa descente dans l'inconscient avait débuté le 
12 décembre 1913 : 
Ce fut alors comme si, au sens propre, le sol cédait sous moi et comme si 
j'étais précipité dans une profondeur obscure. Je ne pus me défendre 
d'un sentiment de panique. Mais soudain, et sans que j'eusse atteint un 
trop grande profondeur, je me retrouvai - à mon grand soulagement -
sur mes pieds, dans une masse molle, visqueuse. J'étais dans une 
obscurité presque totale. Après quelque temps mes yeux s'habituèrent à 
l'obscurité, celle d'un sombre crépuscule. Devant moi était l'entrée d'une 
caverne obscure; un nain s'y tenait debout. Il me semblait être de cuir, 
comme s'il avait été momifié. Je dus me glisser tout contre lui pour 
passer par l'entrée étroite, et je pataugeai, une eau glacée jusqu'aux 
genoux, vers l'autre bout de la caverne. Là, sur une bande de rocher en 
saillie, un cristal rouge scintillait. Je me saisis de la pierre, la soulevai, et 
découvris que dessous, il y avait un espace vide. Je ne pus tout d'abord 
rien y discerner. Mais finalement, j'aperçus, dans les profondeurs, de 
l'eau qui coulait. Un cadavre passa, entraîné par le courant; c'était un 
adolescent aux cheveux blonds, blessé à la tête. Il fut suivi d'un énorme 
scarabée noir, et alors apparut, surgissant du fond des eaux, un soleil 
rouge naissant. Aveuglé par la lumière, je voulus replacer la pierre sur 
l'orifice. Mais à ce moment, un liquide fit pression pour passer à travers 
la brèche. C'était du sang! Un jet épais jaillit sur moi et j'en ressentais 
une nausée. Le jet de sang dura, à ce qu'il me sembla, un temps d'une 
longueur intolérable. À la fin, il tarit, ce qui mit un terme à cette 
vision. 231 
Comme Jung l'explique, cette vision se rapporte au mythe du héros solaire qui 
s'accompagne toujours du motif de la mort et de la renaissance représenté ici par le 
scarabée égyptien. La vision aurait dû se terminer par l'émergence d'un jour nouveau, 
mais au lieu de cela, un long flot de sang avait surgi, ce qui rappelait la vision survenue 
quelque temps auparavant. 
vision: 
Six jours plus tard, le 18 décembre, Jung fit un rêve qui vint éclairer cette 
Je me trouvais avec un adolescent inconnu à la peau foncée, un sauvage, 
dans une montagne solitaire et rocheuse. C'était avant le lever du jour; 
le ciel, à l'orient, était déjà clair, et les étoiles commençaient à s'éteindre. 
230 ETCCCJ 181. 
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Par-delà les montagnes, retentit le cor de Siegfried et je sus dès lors qu'il 
nous fallait le tuer. Nous étions armés de fusils et nous nous mîmes en 
embuscade dans un ,chemin étroit. 
Soudain Siegfried apparut au loin tout haut de la crête de la 
montagne, dans le premier rayon du soleil levant. Dans un char fait 
d'ossements, il descendit à une vitesse folle le flanc rocheux de la 
montagne. Lorsqu'il apparut à un tournant, nous tirâmes sur lui et il 
s'effondra, mortellement atteint. 
Plein de dégoût et de remords d'avoir détruit quelque chose de si 
grand et de si beau, je m'apprêtais à fuir, poussé par la peur qu'on pût 
découvrir le meurtre. À ce moment survint une pluie drue et abondante 
dont je savais qu'elle ferait disparaître toutes les traces de l'attentat. 
J'avais échappé au danger d'être découvert, la vie pouvait continuer, 
mais il restait en moi un sentiment intolérable de culpabilité. 232 
186 
À son réveil, Jung tente de comprendre son rêve, mais sans succès. Une voix lui intime 
de le faire, sans quoi il devra se suicider (dans le tiroir de sa commode de lit, Jung avait 
1 
un revolver). Avec quelque effort, il parvint à interpréter la figure de Siegfried 
mortellement atteint comme représentant le peuple allemand. Siegfried, une figure 
mythologique germanique, étant et un héros solaire, le lien entre le rêve du 18 
décembre et la vision du 12 décembre devient aussitôt évident: la vision réfère à la 
Première Guerre mondiale, tandis que Siegfried représente l'idéal de perfection du 
peuple allemand à réaliser au cours de cette guerre, et aussi au cours de la Seconde 
Guerre mondiale. En tuant Siegfried, Jung tue psychiquement la tentation illusoire de 
divinisation sise au cœur l'inconscient collectif allemand de l'époque. Jung passe 
l'épreuve et résiste à la tentation à laquelle succomberont l'Allemagne et l'Autriche. Le 
sang qui coule est celui de Siegfried tué par Jung et représenté par le cadavre de 
l'adolescent blond blessé à la tête et qui flotte dans l'eau. 
Cette vision et ce rêve de décembre 1913 peuvent être interprétés comme une 
confrontation de Jung avec son ombre qu'il parvient à vaincre: Jung confie qu'en 
assassinant Siegfried il a eu l'impression de tuer une partie de lui-même, comme s'il 
existait une identité souterraine entre Siegfried et lui,233 d'où la douleur ressentie en 
l'exécutant. Renoncer à sa divinité est une expérience douloureuse, mais nécessaire, 
sans quoi, c'est l'inflation, et de la violence : « Il fallait bien mettre un terme à cette 
identité avec l'idéal du héros; car il est des valeurs plus hautes que la volonté du moi, 
auxquelles il faut apprendre à se soumettre. »234 
Affronter l'ombre est en général la première étape du processus d'individuation. 
L'ombre n'est toutefois pas uniquement une figure négative; dans le rêve, l'adolescent à 
la peau foncée qui accompagne Jung est lui aussi une incarnation de l'ombre primitive, 
232 MVSRP 209/ ETGCGJ 183. Voir aussi E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 62. 
233 ETGCGJ 184. 
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mais dans un sens positif: il aide Jung en prenant l'initiative de l'embuscade. Quant à 
un pluie suite au meurtre, elle représente selon Jung la résolution de la tension entre le 
conscient et l'inconscient. 235 C'est seulement après avoir tué Siegfried que Jung peut 
poursuivre son voyage au fond de lui-même. 
Élie et Salomé 
Jung rapporte ensuite une vision au cours de laquelle il se trouve encore dans les 
profondeurs cosmiques : 
Tout d'abord apparut l'image d'un cratère et j'avais le sentiment d'être au 
pays des morts. Au pied d'un haut mur de rochers, j'aperçus deux 
personnages, un homme àgé avec une barbe blanche et une belle jeune 
fille. Je rassemblai tout mon courage et les abordai comme s'ils étaient 
des êtres réels. J'écoutai avec attention ce qu'ils me disaient. L'homme 
àgé me dit qu'il était Élie, et cela me donna un choc. La jeune mIe me 
désarçonna presque davantage encore, car elle dit s'appeler Salomé! Elle 
était aveugle. Quel couple singulier: Salomé et Élie.! Pourtant, Élie 
m'assura que Salomé et lui étaient déjà liés de toute éternité et cela mit 
le comble à mon désarroi. Avec eux vivait un serpent noir qui, nettement, 
manifestait de l'inclination pour moi. Je m'en tenais à Élie parce qu'il 
semblait être le plus raisonnable des trois et qu'il disposait d'un bon 
entendement. À l'égard de Salomé j'étais méfiant. Élie et moi eûmes une 
longue conversation, mais je n'ai pas pu en saisir ni en retenir le sens.236 
Le motif du vieil homme escorté d'une belle jeune fille se retrouve dans de nombreux 
récits mythiques. La tradition gnostique par exemple parle de Simon le Magicien qui 
errait avec Hélène, une jeune fille rencontrée dans un bordel à Tyr qui passe pour la 
réincarnation d'Hélène de Troie237 et est considérée comme la dernière et la plus déchue 
des pensées de Dieu (Ennoia) : « Rachetée par Simon, Hélène-Ennoia était devenue le 
moyen de rédemption universelle. [ ... ] L'union du "magicien" et de la prostituée assure 
le salut universel, parce que cette union est, en réalité, la réunion de Dieu et de la 
Sagesse divine. ,,238 Mais il y a plus: « Le souvenir de ce couple excentrique a suscité 
vraisemblablement la légende de Faust, l'archétype du magicien. En effet, Simon était 
connu à Rome comme Faustus ("le Favorisé") ... ,,239 Jung ajoute que dans les mythes, le 
serpent est souvent l'adversaire du héros, mais que plusieurs récits mythiques 
témoignent aussi de leur affinité: par exemple, le héros a parfois les yeux du serpent ou 
234 MVSRP 210/ETGCGJ 184. 
235 ETGCGJ 184. À un niveau plus personnel, Siegfried est le nom que Jung et Sabina Spielrein, qui avaient 
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est transformé, après sa mort, en serpent et vénéré comme tel; ou encore, le serpent 
est la mère du héros. Tout cela illustre que le serpent fait partie du mythe du héros. 
Selon Jung, Salomé symbolise l'anima, alors qu'Élie est la figure du vieux sage 
et du prophète. 240 La cécité de Salomé signale qu'elle représente l'élément érotique, et 
Élie l'élément de connaissance. Il s'agit en quelque sorte d'une incarnation d'Éros et de 
Logos, bien que Jung juge ce rapprochement un peu trop intellectue1.241 Notons aussi 
que la deuxième étape dans le processus d'individuation consiste le plus souvent dans 
la confrontation avec l'anima suivie, pour l'homme, par la rencontre avec le vieux sage 
qui le guide vers le soi, alors que pour la femme, c'est la figure de la Grande Mère qui a 
habituellement cette fonction. 
Un épisode qui relie Élie et Salomé a été omis dans l'autobiographie de Jung 
mais relaté dans son séminaire de 1925. 242 Les notes de séminaire rapportent que 
quelques jours plus tard, Jung replongera dans l'inconscient en adoptant le même 
procédé. C'est alors qu'il aperçoit, sur la crête d'une montagne, Élie debout sur un autel 
à l'intérieur d'un cercle de grosses pierres roulées qu'il croit être un lieu sacré 
druidique. Élie et l'autel rapetissent graduellement, tandis que les pierres, elles, 
grandissent. Jung fait la connaissance d'une femme de la grandeur d'une poupée qui 
s'avère être Salomé et est accompagnée d'un serpent et d'une maison, eux aussi 
minuscules. Les pierres continuent toujours à grandir, et Jung se rend compte qu'il est 
dans un monde souterrain comme l'Hadès. Salomé témoigne alors tout à coup d'un 
intérêt marqué pour lui, croyant qu'il pourrait la guérir de sa cécité. Elle commence à le 
vénérer et Jung lui demande pourquoi. Elle répond;« Tu es le Christ» [« Vou are 
Christ. »J. Jung proteste, mais elle insiste. Alors Jung réplique; «Ceci est de la pure 
folie» [« This is pure madness »J. Puis il ajoute dans les notes du séminaires; 
Je vis alors le serpent s'approcher de moi. Il s'approcha et commença à 
m'encercler et à m'enserrer dans ses anneaux. Les anneaux montaient 
jusqu'à mon cœur. Je me rendis compte qu'en me débattant, j'avais 
adopté l'attitude de la crucifixion. Dans la douleur et la lutte, je 
transpirais avec une telle abondance que l'eau coulait de moi de tous les 
côtés. Alors, Salomé se leva, et elle pouvait voir. Tandis que le serpent 
m'étreignait, je sentais que mon visage avait pris la face d'un animal de 
proie, un lion ou un tigre. 243 
240 Ce couple trouve aussi son correspondant biographique dans la vie même de Jung: Toni Wolff et Jung 
furent en effet amants à l'époque. Toni Wolff, de treize ans plus jeune que Jung, jouera en quelque sorte le 
rôle de l'anima dans sa descente dans l'inconscient. 
241 ETGCGJ 185. 
242 Analytical Psychology : Notes of the Seminar Given in 1925 by C. G. Jung. Les notes de ce séminaire, prises 
par Cary F. de Angulo, auraient été vérifiêes par Jung, afm d'en assurer l'exactitude. 
243 [. Then l saw the snake approach me. She came close and began to encircle me and press me in her coils. 
These coils reached up to my heart. l realized as l struggled that l had assumed the attitude of the cruciflxion. 
In the agony and the struggle, l sweated so profusely that the water flowed down on al! sides of me. Then 
Salome rose, and she could see. While the snake was pressing me, l felt that my face had taken on the face of 
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Jung commente ainsi cette expérience: 
Être soumis à pareille initiation procure un sentiment étrange. L'élément 
important menant à la déification était le serpent qui m'enserrait dans 
ses anneaux. La performance de Salomé était la déification. La face 
animale dans laquelle je sentais la mienne se transformer était le célèbre 
[Deus] Leontocephalus des Mystères de Mithra. C'est la figure 
représentée avec un serpent enroulé autour de l'homme avec la tête 
reposant sur celle de l'homme, et la face de l'homme est celle d'un lion. 
Cette statue n'a été trouvée que dans des grottes de cultes à mystères 
(sous les églises, dans les derniers restes des catacombes). À l'origine, les 
catacombes n'étaient pas des endroits où se cacher, mais étaient choisies 
pour symboliser la descente dans le monde infernal. 244 
189 
Jung poursuit en identifiant le Leontocephalus avec l'Aïon ou l'être éternel descendant 
d'une divinité iranienne signifiant « durée infinie n. Les clés que Aïon tient dans ses 
mains représentent le passé et le futur, ce qui voudrait dire que Jung, en se faisant 
diviniser, atteint l'immortalité. 
Il ne faudrait pas interpréter la déification de Jung dans un sens littéral comme 
le fait Richard Noll, convaincu que Jung se croit vraiment Dieu cette expérience. 245 Ce 
serait ne pas tenir compte de l'épistémologie jungienne, notamment du fait qu'il 
interprète symboliquement les expériences qu'il a. Il s'agit en fait pour Jung d'une 
expression mythologique des mécanismes de l'inconscient qui illustre comment le moi 
qui meurt peut être ensuite régénéré par l'inconscient. 
L'ensemble du Leontocephalus constitué du serpent (bas), du corps qu'il enserre 
(milieu) et de la tête de lion (haut) est la représentation d'une totalité en terme de 
coïncidence des contraires: le lion, symbole solaire et signe du feu, c'est-à-dire sec, se 
rapporte à l'été et est essentiellement masculin; le serpent, symbole terrestre, se 
an animal of prey, a lion or tiger. »] (Analytical Psychology : Notes of the Seminar Given in 1925 by C. G. Jung, 
p.96). 
244 [. One gets a peculiar feeling from being put through such an initiation. The important part that led up to 
the deification was the snake's encoiling of me. Salome's performance was deification. The animal face which l 
felt mine transformed into was the famous [Deus] Leontocephalus of the Mitraic Mysteries. It is the figure 
which is represented with the snake coiled around the man, the snake's head resting on the man's head, and 
the face of the man that of a lion. This statue has only been found in mysteries grottoes (the underchurches, 
the last remnants of the catacombs). The catacombs were not originally places of concealment, but were 
chosen as symbolical of a descent into the underworld. ,,] (Analytical Psychology: Notes of the Seminar Given 
in 1925 by C. G. Jung, p. 98). Le mithraïsme est une religion à mystères qui, avec le culte d'Isis, le culte du Sol 
invictus et le monothéisme solaire, entre dans l'empire romain, en compétition directe avec le christianisme et 
ce, d'autant plus qu'il bénéficie lui aussi de la protection officielle. À ce point impressionné par le prestige et 
la popularité du mithraïsme des 3 ieme et 4ieme siècle dans toutes les provinces de l'empire romain, Ernest 
Renan a pu dire: • Si le christianisme eût été arrété dans sa croissance par quelque maladie mortelle, le 
monde eût été mithriaste (Marc Aurèle, p. 579). » (cité dans HCIR 2 313). L'épisode mythologique central du 
mystère de Mithra est le vol du taureau par Mithra et son immolation sur l'ordre du Soleil. Ce sacrifice, que 
Mithra accomplit à contrecœur dans la caverne en présence du Soleil et de la Lune, constitue un meurtre 
créateur qui avait pour fonction d'assurer la fécondité cosmique (HCIR 2 309-310). Mithra est le seul dieu des 
religions à mystères qui n'a pas connu la mort. 
245 R. Noll, The Aryan Christ. The Secret Life afCarl Gustav Jung, pp. 120-147. 
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rapporte à l'humidité, à l'obscurité, donc à l'hiver et sa nature est ici surtout 
féminine. 246 Le mythe réfère au combat mythique du héros solaire et du dragon. 247 En 
d'autres termes, le lion se rapporte au conscient et le serpent, à l'inconscient; le corps 
humain, intermédiaire, représente la relation entre les deux et rappelle que l'humain/la 
psyché est l'intermédiaire entre la matière (le serpent) et l'esprit (le lion). Ce n'est donc 
pas le moi-conscient qui se divinise - c'est-à-dire se régénère, il est divinisé par 
l'inconscient. Le moi-conscient est au contraire crucifié comme Jésus, pour mourir et 
renaître éternellement (résurrection). Le serpent est symbole de transformation et 
d'immortalité dans la mesure où il quitte son ancienne peau pour en acquérir une 
nouvelle; capable de mutation, il n'est pas seulement l'inconscient mais aussi 
l'intermédiaire lui-même, la force qui pousse vers le développement d'une conscience 
supérieure. Comme nous le verrons en détail au prochain chapitre, la divinisation n'est 
pas, selon Jung, réservé uniquement à Jésus dans la Bible, mais elle concerne tous les 
être humains qui, vivant l'expérience du Christ, sont appelés à être divinisés par le 
Saint-Esprit. Le Saint-Esprit incarne le Christ non seulement en Jésus mais en tout 
être humain, et la divinisation de tout être humain complète la figure traditionnelle du 
Christ historique par la figure du Christ cosmique, afin de produire le Christ total, à la 
fois céleste et terrestre. 
Parce que refoulé~ et non intégrés à la conscience chez plusieurs chrétiens, ces 
éléments païens en viendront à les faire régresser dans une forme de paganisme 
barbare, et provoqueront la psychose à l'origine de la Seconde Guerre mondiale. 
L'éternité résultant du processus d'individuation n'est pas la même que celle fondée 
dans l'identification avec l'inconscient. Seule cette dernière est violente et meurtrière. Il 
s'agit là d'une distinction très importante et malheureusement trop souvent ignorée. 
Philémon et Ka 
La figure de Salomé disparue, suite à quoi surgit de l'inconscient un personnage qui se 
développe à partir de la figure d'Élie et la remplace. Jung l'appelle Philémon. Il s'agit 
d'une figure paîenne, mi-égyptienne et mi-héllénique, à tonalité quelque peu gnostique. 
Jung décrit Philémon comme un vieil homme avec de grandes ailes semblables à celles 
d'un martin-pêcheur et des cornes de taureau. Il a en mains un trousseau de quatre 
clés et tient l'une d'entre elles comme s'il était sur le point d'ouvrir une serrure. 248 Atin 
de mieux se le représenter, Jung peint Philémon tel qu'il l'avait vu en rêve. Jung 
rapporte qu'au moment où il analysait le rêve, il aperçut au bord du lac le cadavre 
246 GW 18/1, 138. 
247 GW 5, 361 ; GW 18/1, 138. 
248 ETGCGJ 186. 
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encore frais d'un martin-pêcheur, genre d'oiseau fort rare dans la région de Zurich. 
Frappé par cette coïncidence hautement significative pour lui, il y voit un phénomène 
de synchronicité. 249 
En imagination, Jung converse avec Philémon qui lui dévoile des choses 
auxquelles il n'aurait jamais osé penser. La présence de Philémon est si forte qu'il arrive 
par moments à Jung de penser que Philémon est physiquement bien rée1. 250 Philémon 
ainsi que d'autres personnages de son imagination permettent à Jung de faire 
l'apprentissage de l'objectivité de la psyché, c'est-à-dire du fait que ce qui est représenté 
par et dans la psyché n'est pas le produit du moi: de même que les animaux observés 
en forêt ne sont pas créés par nous, de même les pensées et émotions ne sont pas 
créées par le moi mais disposent d'une vie propre.251 Philémon, entité psychique, fait 
fonction pour Jung de guide spirituel, de « guru »,252 sorte d'intelligence intuitive des 
choses supérieures à celles du moi-conscient. Ce qui est particulièrement révélateur est 
la signification de Philémon, un personnage mythologique retrouvé dans le Faust de 
Goethe: en vendant son âme au diable, Faust est responsable de la mort de Philémon 
et de Baucis, sa femme, deux esprits de la Nature. 
La figure de Philémon est progressivement remplacée elle aussi par une autre 
que Jung appelle Ka. Dans l'Égypte ancienne, le « Ka " du roi passe pour être sa forme 
terrestre, son àme incarnée. Dans l'imagination de Jung, Ka est une àme émergeant 
d'en bas, de la terre, comme d'un puits profond. Pour lui, Ka possède « quelque chose 
de démoniaque, on pourrait dire aussi de méphistophélique. ,,253 Alors que Philémon est 
un esprit ailé et donc aérien, Ka est une espèce de démon de la terre et des métaux. Le 
premier incarne l'aspect spirituel, le second l'aspect terrestre. Ka concrétise le sens que 
représente Philémon: « Le Ka est celui qui rend tout réel, mais qui voile l'esprit du 
martin-pêcheur, le sens, ou qui le remplace par de la beauté, par l"'éternel reflet". ,,254 Il 
est un génie de la Nature comme l'anthroparion de l'alchimie grecque, c'est-à-dire une 
sorte d'homoncule. 255 Philémon et Ka permettent à Jung d'intégrer les aspects céleste et 
terrestre du soi. 
Les phantasmes retenus par Jung dans la confrontation avec son inconscient 
sont consignés d'abord dans les Livres noirs (six minces cahiers reliés en cuir noir) et 
transcrits plus tard dans le Livre rouge (un in-folio relié en cuir rouge). Le matériau du 
249 ETGCGJ 186. 
250 ETGCGJ 187. 
251 ETGCGJ 186. 
252 ETGCGJ 187. 
253 MVSRP 215/ETGCGJ 188. 
254 MVSRP 215/ETGCGJ 188. 
255 Le Mercurius des alchimistes par exemple est un anthroparion. 
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Livre rouge qui comprend 600 pages256 est le même que celui des Livres noirs à cette 
différence près qu'il est écrit dans une langue plus élaborée. Le Livre rouge n'a jamais 
été publié, 257 ce qui aurait pu aider à mieux comprendre Jung et aussi son œuvre dans 
la mesure où il est réputé contenir en germe et sous une forme imagée et symbolique 
bien des développements scientifiques et conceptuels des œuvres à venir. 
2.8. 3 Abraxas et les Septem Sermones ad Mortuos 
En plus du Livre rouge, Jung rédige un autre écrit dans le même style oraculaire et qui 
correspond à une expérience singulière qu'il a vers la fin de sa confrontation avec 
l'inconscient: les Septem Sermones ad Mortuos (Sept Sermons aux morts). 
Cet écrit, qui n'est pas scientifique lui non plus, introduit la figure mythologique 
d'Abraxas, un dieu suprême inconnu qui renferme paradoxalement en son sein à la fois 
le bien et le mal et est donc important pour la compréhension d'Antwort au! Hiob de 
1952. 
L'expérience à l'origine de cet écrit se situe en 1916, alors que Jung sent, en lui 
et dans son environnement immédiat, une certaine agitation. Sa maison semble 
hantée: durant la nuit du vendredi à samedi,258 la fille aînée de Jung voit un fantôme 
dans la maison; une autre de ses filles raconte qu'à deux reprises on a tiré les 
couvertures de son lit, et son fils alors âgé de neuf ans rapporte avoir fait un 
cauchemar. Le dimanche vers cinq heures de l'après-midi, la clochette de la porte 
d'entrée se met â sonner bruyamment et Jung, qui se trouve près de la porte, voit le 
battant de la clochette en mouvement. Tous courent voir qui est à la porte, mais il n'y a 
personne. Alors que Jung se demande ce que tout cela signifie, les esprits répondent en 
chœur: « Nous revenons de Jérusalem, où nous n'avons pas trouvé ce que nous 
cherchions. ,,259 Ce sont lâ les premières lignes de Septem Sermones ad Mortuos. 
Au cours des trois soirées qui suivent, Jung écrit ce texte d'un jet en réponse 
aux revenants, et les esprits disparaissent. Jung reconnaît que ces phénomènes 
parapsychologiques sont reliés â l'état d'esprit dans lequel il se trouvait alors et 
ressemblent aux phénomènes dits d'esprit frappeur (Poltergeist). Il rapporte que peu de 
temps auparavant, il avait noté le fantasme que son âme lui avait été ravie et s'était 
envolée. L'âme, l'anima, est ce qui établit la relation avec l'inconscient, et ce dernier 
256 R. Hayman, A Life of Jung, p. 175. 
257 En 1953, Jung reprit le Livre rouge pour tenniner la dernière image restée jusqu'alors inachevée, mais il en 
fut incapable car, dit-il, elle se rapportait à sa propre mort. Au lieu de cela, il aurait composé un dialogue 
imaginaire assez long qui se rapporte au premier dialogue au tout début du livre et dont les protagonistes 
sont Élie, Salomé et le serpent. 
258 La date exacte n'est pas indiquée. 
259 MVSRP 222jETGCGJ 194. 
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correspond au plan mythique des morts, au pays des ancêtres. Le fantasme peut donc 
signifier que son âme s'était retirée dans l'inconscient ou le pays des morts, et Jung 
interprète cette expérience â la lumière des considérations suivantes: 
« Au pays des morts », l'âme suscite une activation secrète et confère une 
forme aux traces ancestrales, aux contenus collectifs de l'inconscient. De 
même qu'un médium, elle donne aux « morts» la possibilité de se 
manifester. C'est pourquoi, très vite après la disparition de l'âme, les 
« morts » apparurent chez moi et c'est ainsi que prirent naissance les 
« Sept sermons aux morts ». À cette époque et désormais toujours plus 
clairement, les morts me sont apparus comme porteurs des voix de ce 
qui est sans réponse, de ce qui est en quête de solution, de ce qui est en 
mal de délivrance. Car les questions auxquelles, de par mon destin, je 
devais donner réponse, les exigences auxquelles j'étais confronté, ne 
m'abordaient pas de l'extérieur mais provenaient précisément du monde 
intérieur. C'est pourquoi les conversations avec les morts, les « Sept 
sermons », forment une sorte de prélude â ce que j'avais à communiquer 
au monde sur l'inconscient: ils sont une sorte de schéma ordonnateur et 
une interprétation des contenus généraux de l'inconscient. 26o 
Cet écrit insolite ne fut pas publié par Jung de son vivant; il en imprima seulement 
quelques exemplaires qu'il remit à des proches ou â des disciples. Heureusement, le 
texte a été reproduit à la fin de son autobiographie. 
Les sept sermons composant cet écrit sont attribués à un certain Basilide 
d'Alexandrie, un gnostique qui vécut à Alexandrie à l'époque des empereurs Hadrien et 
Antonin le Pieux entre 117 et 161 de notre ère. Avec Marcion et Valentin, Basilide 
établit le profil de la gnose du 2ième siècle. Au dire de Jacques Ménard, il est « le premier 
représentant de marque d'une Gnose chrétienne qui se prenait consciemment pour tel 
et voulait être un théologien chrétien, Hegel le désignait dans ses cours d'histoire de la 
philosophie comme l'un des "plus remarquables gnostiques". »261 Il est également 
intéressant de noter que Basilide « donne la première synthèse des doctrines enseignées 
par les disciples de Simon le Magicien. »262 Le système de Basilide est difficile à 
reconstituer: à part quelques fragments authentiques, on possède seulement deux 
notices complètement différentes l'une de l'autre. 263 Les sources citées par Irénée264 font 
état d'un système dualiste qui s'apparente à la tradition gnostique classique, alors 
qu'Hippolyte265 parle d'un système moniste de type gréco-philosophique. 266 Ces deux 
descriptions sont toutefois insatisfaisantes, car Irénée a tendance à donner à l'ensemble 
260 MVSRP 223/ETGCGJ 195. 
261 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 47. 
262 HCIR 2 359. 
263 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 50. 
264 Adversus Haereses l, 24, 3-7. 
265 Elenchos VII, 20-27. 
266 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 48. 
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des doctrines gnostiques qu'il décrit une couleur valentienne, alors qu'Hippolyte les fait 
toutes remonter à la philosophie grecque et ne mentionne pas ses sources avec 
exactitude. 267 Basilide n'a vraisemblablement pas laissé de système doctrinal écrit, mais 
il a plutôt transmis son enseignement oralement,268 ce qui explique qu'au sein de son 
école on a pu en donner des interprétations différentes. Le peu qu'on puisse savoir, c'est 
que la gnose basilidienne présente une vision dualiste avec des relents parfois 
anticosmiques : « C'est un trouble et un mélange originel qui a lancé le monde dans 
l'existence et qui a provoqué l'emprisonnement de l'àme dans le corps, avec qui elle doit 
traverser différents cycles avant d'atteindre sa libération finale, car elle participe de 
l'état de pécheur du monde, dont le Jésus terrestre n'est pas exclu. ,,269 La souffrance de 
l'âme et même le martyre résultent donc de l'ignorance et de la chute qui suivit. Quant 
à Abraxas, voici comment Jacques Ménard en parle: 
Basilide a enseigné, ainsi qu'Irénée l'a démontré, une émanation d'êtres 
et d'anges du Père inengendré. D'abord six Puissances spirituelles qui 
constituent leur propre Plérôme: le noûs ou Christ, la Parole (logos), 
l'intelligence (phronèsis) , la Sagesse (sophia) et la puissance (dynamis). 
De celles-ci proviennent dans l'ordre descendant ininterrompu 365 
Puissances angéliques qui se sont construites chacune leur ciel d'après 
le modèle précédent. Ces 365 sphères célestes correspondent, comme 
dans la Lettre d'Eugnoste du Codex III et V de Nag Hammadi, à l'année 
terrestre ou l'Éon qui symbolise en même temps la distance qui sépare 
Dieu du Créateur. En effet, la classe inférieure des anges aurait créé le 
monde et les hommes. Leur chef est le Dieu des Juifs qui s'appelle 
manifestement Abrasa ou Abraxas qui est la base du nombre 365 comme 
du nombre des cieux, mais qui est vraisemblablement une 
translittération du nom juif Jahvé écrit avec quatre consonnes (en 
hébreu arba = abra). Pour délivrer les hommes de la tyrannie du Dieu 
des Juifs et du Créateur du monde, le Dieu suprême aurait envoyé son 
Christ-Noûs, qui est apparu en Jésus, mais lui aurait donné les traits de 
Simon de Cyrène avant la crucifixion, de sorte que ce n'est pas lui qui 
aurait été crucifié, mais il serait remonté incognito vers son Père. Dans 
ce processus de salut, il ne s'agit pas avant tout des hommes, mais de 
l'àme dont on ne mentionne plus la chute; le corps est provisoire et il est 
l'ouvrage des Puissances dêmiurgiques. 27o 
Contrairement à l'Abraxas de Basilide, l'Abraxas de Septem Sermones ad Mortuos, c'est-
à-dire Yahvé, est la divinité suprême et non une entité inférieure. 271 
267 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 48. 
268 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 48. 
269 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 49. 
270 J. Ménard, De la gnose au manichéisme. 50. « Le nom d'Abraxas, ou Abrasax, contient probablement le mot 
hébreu arba, quatre. Arba est souvent utilisé pour exprimer le tétragramme; les quatre consonnes JHWH du 
nom juif indicible de Dieu. Abraxas désignerait alors le Dieu juif. Quand on pense en avoir trouvé un 
nouveau, il s'avère n'être autre que l'ancien, déguisé .• G. Guispel, «Jung et la gnose », M. Cazenave (dir.) 
Jung, Cahier de l'Herne, p. 140. 
271 G. Guispel, "Jung et la gnose », M. Cazenave (dir.) Jung, Cahier de l'Herne, p. 139. Le nom et la figure 
d'Abraxas se retrouvent sur plusieurs amulettes de l'Antiquité. Ces amulettes seraient, selon Guispel, 
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Comme nous l'avons mentionné plus haut, le premier sermon de Septem 
Sermones ad Mortuos débute par ces mots: « Les morts revinrent de Jérusalem où il ne 
trouvèrent pas ce qu'ils cherchaient. »272 Ces morts sont les esprits des chrétiens qui se 
rendent compte après leur mort que le salut qu'ils s'attendaient à trouver dans la 
Jérusalem céleste ne s'y trouve pas, et qui viennent vers Basilide = Jung pour recevoir 
son enseignement. 273 Les sermons, que Jung leur destine, présentent une nouvelle 
vision des choses et les introduiront aussi à Abraxas. 
Il y a d'abord le plérôme, état de néant où le vide absolu et de plénitude absolue 
coïncident. Éternel et infini, il ne possède aucune qualité; en lui, pensée et être cesse. 
Distinct du monde créé, le plérôme en est plutôt le début et la fin ; mais il pénètre le 
monde comme la lumière du Soleil pénètre l'air. Nous sommes identiques au plérôme en 
ce sens que le plérôme est présent en nous et que nous sommes une partie de l'infini et 
de l'éternel; mais le monde, lui, n'a pas part au plérôme, de sorte que nous sommes 
infiniment éloignés de celui-ci non spatialement ou temporellement, mais 
essentiellement en ce que, créatures vivant une existence limitée dans l'espace et le 
temps, nous sommes distincts du plérôme. Cependant, 
dans la mesure où nous sommes des parties du plérôme, le plérôme est 
aussi en nous. Même dans le point le plus infime, le plérôme est infini, 
éternel et entier, car petit et grand sont des propriétés qui ne sont pas 
contenues en lui. C'est le néant qui, partout, est entier et sans 
discontinuité. C'est pourquoi je ne parle que d'une façon symbolique de 
la créature comme d'une partie du plérôme, car le plérôme n'est en 
réalité divisé nulle part, puisque c'est le néant. Nous sommes aussi tout 
le plérôme, car symboliquement, le plérôme est le plus petit point en 
nous, supposé seulement et inexistant, et la voùte infinie du monde 
autour de nous. 274 
faussement attribuées à l'œuvre des gnostiques et auraient été produites plutôt à Alexandrie, ce qui rend 
probable que le symbole d'Abraxas ait été à l'origine créé d'abord à Alexandrie. Représenté comme un 
monstre, mi-animal, mi-humain, Abraxas a la tète d'un coq ou parfois d'un lion, le corps d'un homme en 
uniforme, et des jambes formant deux serpents. Sa main droite tient un bouclier, tandis que la main gauche 
agite un fouet. Symbole solaire comme le lion, le coq se rapporte au lever du Soleil, et le nom d'Abraxas se 
réfère à l'année solaire: en effet, " on obtient la valeur des nombres dont il est composé en additionnant les 
lettres grecques considérées comme des nombres (alpha étant un, etc.) [ ... J Le résultat donne 365, le nombre 
total des jours de l'année solaire. " (G. Guispel, • Jung et la gnose ", M. Cazenave (00.) Jung, Cahier de 
l'Herne, p. 140). Les jambes, partie inférieure du corps, figurées par le serpent, est un symbole tellurique qui 
confirme le caractère terrestre d'Abraxas. La partie centrale du corps est, quant à elle, l'intermédiaire qui 
réfère donc à la psyché. Le parallèle avec le Léontocephallus est évident. 
272 [. Die Toten kammen zurück von Jerusalem, wo sie nicht fanden, was sie suchten. "J (ETGCGJ 389). 
273 Jérusalem s'oppose ici à Alexandrie, capitale gnostique et • la ville où l'est touche l'ouest. , [« der Stadt, wo 
der Osten den Westen berührt. "J (ETGCGJ 389). 
274 [. Indem wir aber theile des Pleroma sind, so ist das Pleroma auch in uns. Auch im kleinsten Punkt ist das 
Pleroma unendlich, ewig und ganz, denn klein und gro~ sind eigenschaften, die in ihm enthalten sind. Es ist 
das Nichts, das überall ganz ist und unaufhôrlich. Daher rede ich von der Creatur als einem theile des 
Pleroma, nur sinnbildlich, denn das Pleroma ist wirklich nirgends geteilt, denn es ist das Nichts. Wir sind 
auch das ganze Pleroma, denn sinnbildlich ist das Pleroma der kleinste nur angenommene, nicht seiende 
punkt in uns und das unendliche weltgewôlbe um uns. "J (ETGCGJ 389). 
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Le plérôme contient en lui toutes les paires d'opposées dans un état indifférenciation 
originelle, la différenciation étant l'essence même du créé. 
Le second sermon débute avec la question suivante adressée par les morts à 
Jung: « De Dieu nous voulons savoir. Où est Dieu? Est-ce que Dieu est mort? ,,275 
Basilide répond : 
Dieu n'est pas mort, il est plus vivant que jamais. Dieu est créature, car 
il est quelque chose de déterminé, et donc de distinct du plérôme. Dieu 
est propriété du plérôme, et tout ce que je dis de là créature vaut aussi 
pour lui. Il est cependant distinct de la créature en ce sens qu'il est 
beaucoup plus flou et indéterminable que la créature. Il est moins 
différencié que la créature, car le fondement de sa nature est plénitude 
effective, et c'est seulement dans la mesure où il est déterminé et 
différencié qu'il est créature, et c'est dans la même mesure qu'il est 
clarification de la plénitude effective du plérôme. 
Tout ce que nous ne différencions pas tombe dans le plérôme et 
s'annule en même temps que son contraire. [ ... ) 
Le vide effectif est la nature du diable. Dieu et le diable sont les 
premières clarifications du néant, que nous appelons plérôme. [ ... ) Dans 
la mesure où Dieu et le diable sont des créatures, ils ne s'annulent pas 
mutuellement mais se tiennent plutôt l'un devant l'autre comme des 
opposés. 
Dieu et diable se distinguent l'un de l'autre par le plein et le vide, la 
génération et la destruction. L'AGIR leur est commun. L'agir les lie. C'est 
pourquoi l'agir se tient au-dessus des deux et est un dieu au-dela de 
Dieu, car il unit dans leur effet la plénitude et le vide. 
C'est là un dieu dont vous n'avez pas connaissance, car les hommes 
l'ont oublié. Nous l'appelons par son nom, ABRAXAS. Il est plus 
indéterminé que Dieu et diable. 
Pour distinguer Dieu de lui, nous appelons Dieu HELIOS ou Soleil. 
Si le plérôme avait une nature, Abraxas en serait la clarification. 
Il est certes l'agir même mais non un effet déterminé, il est plutôt 
l'effectivité même. [ ... ) 
Il est aussi créature, puisqu'il est différent du plérôme. 276 
Au sujet d'Abraxas, Basilide précise dans le 3ième sermon: 
275 [« Von Gott woilen wir wissen. Wo ist Gott ? Ist Gott tot ? ,,] (ETGCGJ 391). 
276 [« Gott ist nicht tot, er ist so lebendig wie je. Gott is Creatur, denn er ist etwas bestimmtes und darum vom 
Pleroma unterschieden. Gott ist eigenschaft des Pleroma, und alles, was ich von der Creatur sagte, gilt auch 
von ihm. Er unterscheidet sich aber von der Creatur dadurch, daiS er viel undeutlicher und unbestimmbarer 
ist, als die Creatur. Er ist weniger unterschieden als die Creatur, denn der grund seines Wesens ist wirksame 
Füile, und nur insofern er bestimmt und unterschieden ist, ist er Creatur, und insofern ist er die 
verdeutlichung der wirksamen Füile des Pleroma. Alles, was wir nicht unterscheiden, fâllt ins Pleroma und 
hebt sich mit seinem Gegensatz auf. [ ... ] Die wirksam Leere ist das wesen des Teufels. Gott und Teufel sind 
die ersten verdeutlichungen des Nichts, das wir Pleroma nennen. [ ... ] Insofern Gott und Teufe1 Creaturen 
sind, heben sie sich nicht auf, sondern bestehen gegen einander als wirksame gegensâtze. Gott und Teufel 
sind unterschieden durch voil und leer, zeugung und zerstôrung. Das WIRKENDE ist ihnen gemeinsam. Das 
Wirkende verbindet sie. Darum steht das Wirkende über beiden und ist ein Gott über Gott, denn es vereinigt 
die Füile und die Leere in ihrer wirkung. Dies ist ein Gott, von dem ihr nicht wuBtet, denn die Menschen 
vergaiSen ihn. Wir nennen ihn mit seinem namen ABRAXAS. Er ist noch unbestimmter als Gott und Teufel. 
Um Gott von ihm zu unterscheiden, nennen wir Gott HELIOS oder Sonne. [ ... ] Hâtte das Pleroma ein wesen, 
so wâre der Abraxas seine verdeutlichung. Er ist zwar das wirkende selbst, aber keine bestimmte Wirkung, 
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Abraxas est le dieu difficile connaître. Sa puissance est la plus grande, 
car l'être humain ne le voit pas. Du Soleil il voit le summum bonum, du 
diable, l'infinum malum, mais d'Abraxas, la VIE à tous égards 
indéterminée qui est la mère bien et du mal. [ ... 1 
Ce Dieu appelle Soleil est vie, 
Ce dont le diable parle, c'est la mort. 
Mais ce qu'Abraxas prononce, c'est la parole vénérable et maudite qui 
est vie et mort à la fois. 
Dans la même parole et dans le même acte, Abraxas génère vérité et 
mensonge, bien et mal, lumière et ténèbres. C'est pourquoi Abraxas est 
terrible. 277 
197 
Le tableau que Jung (Basilide) dresse d'Abraxas est très semblable à la représentation 
qu'il aura de Yahvé dans Antwort au! Hiob: dans les deux cas, bien et mal, opposés, 
coïncident dans le dieu suprême; alors que le Dieu solaire est analogue au Christ, le 
diable, lui, correspond pour sa part à Satan. Mais chez le vraie Basilide d'Alexandrie, 
Yahvé est le mauvais démiurge qui a crée le monde, et le Christ est envoyé par le Dieu 
suprême inconnu, alors que dans Antwort au! Hiob, le Christ, étroitement relié au Dieu 
suprême Yahvé, invisible et inconnu, est le Dieu visible et connu. Les Septem Sermones 
ad Mortuos ne témoigne toutefois pas encore de la vision évolutive qui est celle 
d'Antwort au! Hiob: par exemple, Jung ne précise pas encore si, dans la figure 
d'Abraxas, la coïncidence originaire du bien et du mal, est une bonne ou mauvaise 
chose, alors qu'Antwort au! Hiob affirme non seulement que cette coïncidence originaire 
du bien et du mal a à la fois un côté positif et un côté négatif, mais aussi qu'elle doit 
être dépassée pour une autre sorte de coïncidence du bien et du mal qui, elle, n'est que 
positive, car les polarités ont alors été intégrées à la conscience. Antwort au! Hiob 
identifie Yahvé, le Dieu de l'Ancien Testament, à la première forme de coïncidence du 
bien et du mal, alors que la seconde forme correspond à un Yahvé transformé, ce qui 
permet d'accentuer les insuffisances du Yahvé vétéro-testamentaire, tout en rendant 
plus explicite le rôle positif du Christ qui représente la première phase du processus 
d'individuation de Yahvé lui-même qui, pour devenir pleinement lui-même, doit tendre 
vers un au-delà de lui-même. Certes, cet aspect positif se retrouve aussi chez le vrai 
Basilide, puisque le Christ se rapporte à la bonté infinie du Dieu suprême, mais dans 
Antwort au! Hiob, la bonté parfaite du Christ est tout aussi négative que l'est la 
sondern wirkung überhaupt. [ ... ] Er ist auch Creatur, da er vom P1eroma unterschieden ist. ,,] (ETGCGJ 391-
392). 
277 [. Der Abraxas ist der schwer erkennbare Gott. Seine macht ist die grô~te, denn der Mensch sieht sie 
nicht. Von der Sonne sieht er das summum bonum, vom Teufe1 das infinum malum, von Abraxas aber das in 
allen hinsichten unbestimmte LEBEN, welches die mutter des guten und des übe1s ist. [ ... ] Was Gott Sonne 
spricht, ist 1eben, was der Teufe1 spricht, ist tod. Der Abraxas aber spricht das verehrungswürdige und 
verfluchte Wort, das 1eben und tod zugleich ist. Der Abraxas zeugt wahrheit und 1üge, gutes und bôses, licht 
und fmsternili im se1ben Wort, und in derse1ben Tat. Darum ist der Abraxas furchtbar. ,,] (ETGCGJ 393). 
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coïncidence originaire entre le bien et le mal, incarné dans le Yahvé vétéro-
testamentaire. En effet, par un étrange paradoxe, la fIxation sur la bonté parfaite 
empêche la bonté réelle d'advenir. C'est pourquoi, chez Jung, le Christ ne se rapporte 
pas à la divinité suprême, contrairement à ce qu'on retrouve chez le vraie Basilide. Tout 
comme le Yahvé vétéro-testamentaire, le Christ doit aussi être dépassé. De plus, chez le 
vrai Basilide, le Démiurge ne se transforme pas en une divinité supérieure mais s'en 
distingue, alors que ni les Septem Sermones ad Mortuos, ni Antwort au! Hiob ne 
présentent une telle une vision dualiste. 
Sous le pseudonyme de Basilide d'Alexandrie, Jung prend donc ce dont il a 
besoin chez ce dernier. L'Abraxas de Basilide lui sert de guide dans des spéculations 
quelque peu tàtonnante à la recherche d'un Dieu qui soit l'origine non seulement du 
bien mais aussi du mal. Il ne faudrait donc pas forcer outre mesure le rapprochement: 
contrairement à Basilide, Jung met l'accent sur l'identité entre Yahvé et Abraxas. La 
portée du rapprochement n'est toutefois pas encore précisée pour autant; ce qui l'est 
c'est une volonté revitaliser le christianisme par l'intégration de certains éléments 
gnostiques, mais sans revenir toutefois au gnosticisme (chrétien) historique dont Jung 
ne partage pas le dualisme. Sa compréhension beaucoup plus large du gnosticisme et 
son attrait pour certaines idées et certains éléments esthétiques gnostiques sont 
perceptibles aussi au fait qu'il avait l'habitude de porter une bague gnostique dont il 
modifIa certaines parties, témoignant ainsi de son attachement au christianisme. À 
Michel Serrano qui lui demande, en 1961, de lui expliquer la signifIcation symbolique 
de cette bague, Jung répond: 
C'est égyptien. Le serpent ciselé symbolise le Christ. Au-dessus se trouve 
la face d'une femme; en-dessous, le numéro 8, qui est un symbole de 
l'infIni, du labyrinthe, et du chemin vers l'inconscient. J'ai changé une 
ou deux choses de façon à en faire un symbole chrétien. Tous ces 
symboles sont absolument vivants en moi, et chacun suscite une 
réaction à l'intérieur de mon àme. 278 
2. 8. 4 Les mandalas et le soi 
Après avoir écrit les Septem Sermones ad Mortuos (1916) Jung dessine son premier 
mandala,279 qui amorce la fIn de sa période de crise: « Mes dessins de mandalas étaient 
des cryptogrammes sur l'état de mon Soi, qui m'étaient livrés journellement. Je voyais 
278 [« It is Egyptian. Here the serpent is carved, which symbolizes Christ. Above it, the face of a woman ; below 
the number 8, which is a symbol of the Infmite, of the Labyrinth, and the Road to the Unconscious. 1 have 
changed one or two things on the ring so that the symbol will be Christian. Ail of these symbols are absolutely 
alive within me, and each of them creates a reaction within my soul. »1 (CGJS 468). 
279 ETGCGJ 199. 
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comment mon Soi, c'est-à-dire la totalité de moi-même, était à l'œuvre .• ,280 La 
confrontation avec son inconscient se termine avec la fin de la Première Guerre 
mondiale. 281 Barbara Hannah rapporte une étrange confidence que Jung lui aurait 
faite: 
Il m'a parlé une fois d'une expenence très curieuse qu'il avait eue au 
milieu de la Première Guerre mondiale (cela devait être en 1916). Il avait 
eu toute une série de rêves dans lesquels il essayait de persuader 
l'empereur allemand de faire la paix ! Mais l'empereur refusait toujours, 
et finalement - comme le dit Jung, l'inconscient y renonça. Il dit que les 
rêves semblaient étrangement objectifs et il s'était parfois demandé si 
l'inconscient avait fait des tentatives similaires auprès de l'empereur lui-
même. Par exemple, ce dernier aurait pu rêver qu'un inconnu tente de le 
persuader de renoncer à ses plans ambitieux, et de construire la 
meilleure paix possible. Avec ses patients et d'autres personnes avec 
lesquels Jung a pu parler de rêves, il a vérifié des choses similaires, avec 
parfois des résultats intéressants et inattendus. 282 
Pareille chose n'est pensable qu'en raison des croyances de Jung à la parapsychologie. 
La fin de la Première Guerre mondiale et le fait que la paix fut conclue ne 
suffisent cependant pas à convaincre Jung que toute cette triste histoire était terminée. 
En 1918, il eut un rêve visionnaire qui l'accompagnera jusqu'à ce qu'éclate la Seconde 
Guerre mondiale: « Je reviens en Suisse suite à un voyage en Allemagne. Je suis 
recouvert de blessures causées par des brûlures, et mes vêtements sont troués par le 
feu, car j'ai vu le feu tomber du ciel comme la pluie et consumer les villes de 
l'Allemagne. À cela était liée l'indication que l"'année de repère" était 1940. ,,283 
Jung ne comprend pas le premier mandala qu'il dessine en 1916, et ce n'est 
qu'en 1918-1919 qu'il commence à saisir le sens de ses mandalas,284 précisément au 
moment où il sort de sa crise. En 1917 et 1918, alors qu'il occupait le poste de 
commandant du camp d'internement des soldats anglais au Chàteau d'Gex, il dessine 
chaque matin un mandala dans un petit carnet.28S Entre les années 1918 et 1920, il 
280 MVSRP 228/ETGCGJ 199. 
281 ETGCGJ 198. 
282 [« He once told me of a very curious experience he had had in thé middle of the First World War (it must 
have been about 1916). He had a whole series of dreams in which he tried to persuade the German Kaiser to 
make peace! But the Kaiser always refused, and at last - as Jung said - the unconscious gave up the 
attempt. He said the dreams felt strangely objective and he had sometimes wondered whether the 
unconscious had made any similar attempt with the Kaiser himself. He might, for instance, have dreamed 
that an unknowed man was attempting to persuade him to give up his ambitious schemes and make the best 
peace he still could. With his patients, and other people with whom Jung could discuss dreams, he did check 
on such things, sometimes with interesting and unexpected results. "j (JHLW 132). 
283 [. Ich komme von einer Reise in Deutschland in die Schweiz zurück. Ich bin von Brandwunden bedeckt, 
und meine Kleider sind von Feuer durchlôchert, denn ich war Zeuge davon, wie Feuer wie ein Regen vom 
Himmel fiel und die Stâdte Deutschlands verzehrte. Damit war die Andeutung verbunden, daf. das 
<Stichjahr> 1940 sei. "j (Briefe I, 359). 
284 ETGCGJ 199. 
285 ETGCGJ 199. 
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devient claire pour lui que le but du développement psychique était le processus 
d'individuation286 ; il en recevra la confirmation en 1927 par le moyen d'un rêve dans 
lequel l'action se déroule à Liverpool et dont l'essentiel est exprimé dans un mandala: 
un centre, un arbre florissant au milieu d'une île tout autant illuminé de rayons 
lumineux que lumineux lui-même. Jung décrit ce mandala comme une « fenêtre sur 
l'éternité ». 287 Ce mandala, reproduit en 1929 dans Das Geheimnis der Goldenen Blüte, 
illustre sa situation d'alors: tout était grisàtre et sombre, mais Jung avait la vision 
d'une beauté surnaturelle qui lui donnait le courage de vivre. Liverpool veut dire « étang 
de vie» (pool of life), et le foie (liver) étant selon une conception ancienne, le siège de la 
vie. 288 Ce rêve fait comprendre que le but est le centre et que le soi est l'archétype de 
l'orientation et du sens. Jung confie que sans ce genre de visions, il aurait perdu son 
orientation et aurait dû abandonner son entreprise, mais maintenant, il avait 
l'impression d'être sur le bon chemin. Avec ce rêve, Jung sent qu'il pouvait cesser de 
dessiner ou de peindre des mandalas. 289 
Un an plus tard, en 1928, il a un autre rêve dont le centre est un chàteau en or. 
Ce mandala avait une allure chinoise. Peu de temps après, par une étrange coïncidence, 
il reçoit une lettre du sinologue Richard Wilhelm qui lui envoyait le manuscrit du traité 
alchimique chinois Le mystère de la fleur d'or et le priait de bien vouloir le commenter. 
Cette coïncidence étant d'autant plus significative qu'elle introduit Jung à l'alchimie. 
Elle fut interprétée par Jung comme étant bien entendu un phénomène de 
synchronicité. C'est comme si, à un moment important de son processus 
d'individuation où il n'avait plus besoin de mandalas, il était prêt à se consacrer 
désormais l'alchimie. Entre 1918 et 1926, il s'était livré à des recherches intensives sur 
les gnostiques, car eux aussi avaient rencontré à leur façon le monde originel de 
l'inconscient. Mais il lui semblait que les liens entre la gnose et le présent étaient 
rompue et que l'alchimie pourrait jeter un pont vers passé que ne pouvait plus assurer 
le gnosticisme, et aussi un pont vers l'avenir, c'est-à-dire la psychologie moderne de 
l'inconscient. 29o En effet, plus qu'une préfiguration de sa psychologie analytique, 
l'alchimie constituera pour Jung une source importante de critique du christianisme 
particulièrement en ce qui a trait à la question du mal. 
Les cinq années consacrées à la confrontation avec son inconscient avaient été 
pour Jung particulièrement difficiles et déstabilisantes. Heureusement pour lui, alors 
qu'il nageait dans l'univers indéfini des images l'inconscient tant personnel que collectif, 
286 ETGCGJ 200. 
287 MVSRP229/ETGCGJ 201-202. 
288 ETGCGJ 202. 
289 ETGCGJ 202. 
290 ETGCGJ 204-205. 
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il avait ses occupations professionnelles (sa pratique privée) et pouvait en outre compter 
sur le soutien de sa famille, ce qui lui avait procuré un ancrage dans l'ici et 
maintenant291 et l'avait grandement aidé à faire de cette aventure téméraire une 
entreprise fructueuse. La descente dans l'inconscient a été pour lui l'occasion d'une 
maturation intérieure: il est allé puiser dans l'inconscient la matière première de toute 
son œuvre à venir,292 il pouvait désormais donner forme à cette matière première 
exprimée, consignée, dans le Livre rouge. C'est avec contentement que Jung a pu 
éloquemment déclarer: « Les premières imaginations et les premiers rêves étaient 
comme un flot de basalte liquide et rougeoyant; sa cristallisation engendra la pierre 
que je pus travailler. ,,293 Jung va désormais tenter de traduire dans un discours 
scientifique et de réinterpréter conceptuellement ce qui lui avait été révélé dans un 
langage symbolique. 
2.9 Les voyages marquants 
La descente dans l'inconscient a sensibilisé Jung à la vie des primitifs. Le rythme des 
sociétés archaïques est beaucoup plus lent que celui des sociétés modernes et 
occidentales, ce qui fait qu'on y vit en quelque sorte dans l'éternité, c'est-à-dire au 
niveau de l'inconscient. Sa confrontation avec l'inconscient ouvre Jung au mode de vie 
archaïque qu'il veut comprendre non seulement à travers des monographies, mais dans 
un contact direct et une expérience personnelle. Cet intérêt, déjà éveillé par un voyage 
en Afrique du Nord, grandira plus tard lorsqu'il se rend en 1925 chez les Pueblos au 
Nouveau-Mexique, puis chez les Elgonyis au Kenya. 294 
L'Afrique du nord 
En 1920, Jung accompagne un ami, Hermann Sigg, qui effectuait un voyage d'affaires 
en Tunisie. D'abord partis pour l'Algérie, en longeant la côte, ils arrivèrent en Tunisie 
puis à Sousse où Jung laissa enfin son ami à ses affaires. Il avait accepté de faire ce 
voyage, car il avait besoin de prendre du recul par rapport à l'Europe et à sa vie 
trépidante: « Quand je voyage en Mrique pour trouver un lieu psychique extérieur à 
l'Européen, mon désir inconscient est de retrouver en moi cette partie de la personnalité 
291 ETGCGJ 193. 
292 ETGCGJ 203. 
293 MVSRP232/ETGCGJ 203. 
294 Lors de l'expédition anthropologique au Nouveau-Mexique, Jung est accompagné par Fowler McCormick, le 
fils de M. et Mme Harold McCormick, par George Porter, un riche homme d'affaires, collectionneur d'art et 
philanthropiste, qui fréquentait le Club de psychologie analytique de Zurich, et finalement de Xaime de Angulo 
familier des Indiens du Nouveau-Mexique. - Pour le safari au Mont Elgon à la frontière du Kenya et de 
l'Ouganda, George Beckwith, un excellent chasseur, et Peter Bayne seront aussi de la partie. Ruth Baily, dont 
ils fIrent connaissance alors qu'ils étaient en route vers leur destination, se joindra à l'expédition à la 
demande expresse de Jung. 
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devenue invisible sous l'influence et la pression du fait d'être Européen. ))295 Il s'agit en 
quelque sorte d'un mouvement analogue à celui que Jung fait lorsqu'il passe de sa 
maison à Küsnacht à sa Tour de Bollingen, mais à une plus grande échelle. Le 
dépaysement aura un effet régénérateur sur lui. Certes les Arabes ne sont pas des 
primitifs, les peuples musulmans disposent d'une culture hautement développée, mais 
le continent africain impose tout de même une certaine lenteur au niveau du rythme de 
vie. Jung livre ses impressions suivantes de son séjour à Tozeur, la ville des oasis au 
Sahara: 
Alors que j'étais encore sous l'écrasante impression de durée infinie et 
d'existence statique, je pensai soudain à ma montre qui me rappelait le 
temps accéléré de l'Européen. C'était là, sans doute l'inquiétant nuage 
sombre qui passait, menaçant, au-dessus des têtes de ces inconscients. 
Ils me firent soudain l'effet de ces animaux sauvages qui ne voient pas le 
chasseur, mais qui pourtant le flairent - par une imprécise sensation 
d'oppression -, lui dieu du temps, qui morcellera et rapetissera en jours, 
heures, minutes et secondes leur durée encore enclose dans l'éternité. 296 
Alors qu'il se dirigea vers l'oasis de Nefta, il aperçoit un cavalier tout enveloppé en blanc 
et est habité par le même genre de pensée: 
Il n'avait certainement pas de montre, encore moins de montre-bracelet, 
car il était, de toute évidence et sans le savoir, celui qui avait toujours 
été. Il lui manquait encore cette « note de folie)) attachêe à l'Européen. 
Certes, l'Européen est persuadé qu'il n'est plus ce qu'il était dans le 
passé, mais il ne sait pas encore ce qu'il est devenu entre-temps. Sa 
montre lui dit que, depuis ce qu'on appelle le Moyen Âge, le temps et son 
synonyme, le progrès, se sont glissés en lui et lui ont enlevé ce qui ne 
reviendra plus jamais. Avec son bagage allégé, il continue sa 
pérégrination vers des buts nébuleux avec une accélération progressive. 
Il compense la perte de poids et le sentiment d'incomplétude qui lui 
correspond 'par l'illusion de ses succès: chemin de fer, bateau à moteur, 
avion, fusées qui, par leur rapidité, lui ravissent toujours davantage de 
sa durée et le transportent de plus en plus dans une autre réalité de 
vitesse et d'accélérations explosives. 297 
Ce qui laisse sur Jung l'impression la plus forte est le désert du Sahara lui-même: 
« Plus nous pénétrions dans le Sahara, plus mon temps se ralentissait; il menaçait 
même de marcher à rebours. La chaleur scintillante qui augmentait contribuait 
fortement à mon état de rêve et quand nous atteignîmes les palmiers et les premières 
maisons de l'oasis, tout était redevenu comme depuis toujours. »298 Aussi Jung peut-il 
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dire: « ce milieu arabe, étranger, totalement différent, éveille le souvenir originel d'une 
préhistoire, époque lointaine que l'on ne connaît que trop ... ),299 Le paysage du désert 
est vide, la vie y est plus simple et plus lente, elle possède un caractère d'éternité et de 
rêve, comme c'est le cas pour l'inconscient. Cela rejoint la simplicité de la pierre, elle 
aussi symbole d'archaïque. Le désert possède essentiellement peu de vie. Il contient 
surtout de la matière dans son expression la plus primitive, comme la pierre, que ce 
soit sous la forme granuleuse, comme le sable qui tapisse le paysage du Sahara, ou 
alors sous forme d'immenses blocs sculptés qui constituent le Grand Canyon. Le Grand 
Canyon, que Jung eut la chance de voir lors de son voyage en Arizona et au Nouveau-
Mexique, laissa aussi sur lui une très forte impression. 30o À sa vue, il fut habité du 
même sentiment de crainte révérencielle que lorsqu'il rentra dans une cathédrale301 : à 
travers le dépouillement qu'offre le désert, il s'opère une sorte d'épuration. 
Mais l'inconscient n'est pas un lieu où l'on peut s'installer définitivement. La 
nuit qui précéda l'embarquement de Jung et de son ami pour Marseille alors qu'ils 
étaient en Tunisie, Jung fait un rêve au cours duquel où il se bat avec un prince arabe 
à la peau foncée qui essayait de le noyer mais que Jung, sans avoir à le tuer, finit tout 
de même par le maîtriser. Ce combat lui rappelle celui de Jacob avec l'ange. 302 Cet 
arabe représente pour Jung l'ombre, symbolisée par la peau foncée, non pas l'ombre 
personnelle, mais une ombre ethnique, l'ombre du soi, symbolisée par le prince. 303 
Gràce à ce rêve, Jung comprend que l'Afrique du Nord avait fait une forte impression 
sur lui, et que sa conscience européenne était menacée d'écrasement par une attaque 
violente et inattendue de l'inconscient: « La véritable nature de ce trouble, je ne la 
compris que quelques années plus tard quand je séjournai en Afrique tropicale: c'était 
la première allusion au "going black under the skin", danger mental largement sous-
estimé, qui menace l'Européen, déraciné en Afrique. »304 Non conscient de ce danger, 
Jung en est averti par l'inconscient dans un rêve; l'inconscient avait pressenti le 
danger pour Jung de régresser sous l'emprise de sa fascination, et l'Afrique du Nord 
venait de lui donner une idée des gens qui sont, pour l'essentiel, portés par leurs 
affects: 
Ma rencontre avec la civilisation arabe m'avait, de toute évidence, 
profondément impressionné. La nature émotionnelle, plus proche de la 
vie, de ces hommes qui ne réfléchissent pas mais vivent par leurs affects, 
exerce un effet puissant, suggestif sur ces couches historiques en nous, 
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que nous venons de surmonter ou du moins que nous croyons avoir 
surmontées. 305 
Leur conscience, d'une part, les oriente dans l'espace et leur 
communique les impressions venant du dehors et, d'autre part, des 
pulsions et des affects les agitent de l'intérieur. Mais cela sans réflexion; 
le moi est dépourvu de toute autonomie. Il n'en va pas très autrement 
chez l'Européen, mais nous sommes un peu plus compliqués. En tous 
cas, nous disposons d'une certaine dose de volonté et d'intention 
réfléchie. Ce qui manquerait plutôt, c'est l'intensité de vie.306 
Le Nouveau-Mexique 
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Les deux voyages dont il est maintenant question suscitent des impressions et des 
réflexions qui se retrouveront plus tard dans Antwort auf Hiob. La première est fournie 
par les Indiens Pueblos du Nouveau-Mexique: à la demande au chef de la tribu s'il 
croyait que leurs pratiques religieuses profitaient à l'ensemble du monde, ce dernier 
répond à Jung: 
Naturellement, si nous ne le faisions pas, que deviendrait le monde? [ ... ] 
Après tout, nous sommes un peuple [ ... ] qui demeure sur le toit du 
monde ; nous sommes les fils de notre Père, le Soleil, et grâce à notre 
religion, nous aidons quotidiennement notre Père à traverser le ciel. Nous 
agissons ainsi non seulement pour nous, mais pour le monde entier. Si 
nous arrêtions nos pratiques religieuses, dans dix ans le Soleil ne se 
lèverait plus. Ce serait la nuit à jamais. 307 
La vie des Indiens-Pueblos a un sens cosmologique: chaque jour, ils aident leur Père, le 
Soleil porteur de vie, â se lever et à se coucher. Cette idée selon laquelle l'être humain 
aide Dieu à remplir sa fonction se retrouve aussi d'une certaine manière dans Antwort 
auf Hiob: Job aide Dieu à devenir plus conscient de lui-même et de ce fait, à devenir 
plus pleinement lui-même et sauver le monde. 
L'Afrique tropicale 
Quelques mois plus tard, en octobre 1925, en Afrique tropicale, Jung et les membres de 
l'expédition, partis de Nairobi, visitent une grande réserve de gibier, les Athi Plains. Sur 
une colline peu élevée de la grande savane, un spectacle sans pareil les attend. C'est 
alors que Jung fit l'expérience de la portée cosmique de la conscience. Pour lui, cette 
expérience vient rejoindre ce que viennent de lui raconter les Indiens-Pueblos: 
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Jusqu'à l'horizon le plus lointain nous aperçûmes d'immenses 
troupeaux: gazelles, antilopes, gnous, zèbres, phacochères, etc. Tout en 
paissant et remuant leurs têtes, les bêtes des troupeaux avançaient en 
un cours insensible - à peine percevait-on le cri mélancolique d'un 
oiseau de proie: c'était le silence du commencement éternel, le monde 
comme il avait toujours été dans l'état de non-être; car jusqu'à une 
époque toute récente personne n'était là pour savoir que c'était «ce 
monde ". Je m'éloignai de mes compagnons jusqu'à les perdre de vue. 
J'avais le sentiment d'être tout à fait seul. J'étais alors le premier homme 
qui savait que cela était le monde, et qui par sa connaissance venait 
seulement de le créer réellement. 
C'est ici qu'avec une éblouissante clarté, m'apparut la valeur 
cosmique de la conscience: Quod natura relinquit imperfectum, ars 
perficit (<< Ce que la nature laisse incomplet, l'art le parfait,,), est-il dit 
dans l'alchimie. L'homme, moi, en un acte invisible de création, ai mené 
le monde à son accomplissement en lui conférant existence objective. On 
a attribué cet acte au seul créateur, sans prendre garde que, ce faisant, 
on ravale la vie et l'être, y compris l'àme humaine, à n'être qu'une 
machine calculée dans ses moindres détails qui continue sur sa lancée, 
dénuée de sens, en se conformant à des règles connues d'avance et 
prédéterminées. Dans la désolation d'un tel mécanisme d'horlogerie, il 
n'y a plus de drame de l'homme, du monde et de Dieu; plus de «jour 
nouveau" qui mènerait à des «rives nouvelles », mais simplement le 
désert de processus calculés d'avance. Mon vieil ami Pueblo me revint en 
mémoire: il croyait que la raison d'être de ses Pueblos était le devoir 
qu'ils avaient d'aider leur Père le Soleil à traverser chaque jour le ciel. 
J'avais envié chez eux cette plénitude de sens et recherché sans espoir 
notre propre mythe. Maintenant je l'appréhendais, et je savais en outre 
que l'homme est indispensable à la perfection de la création, que plus 
encore, il est lui-même le second créateur du monde; l'homme lui donne 
pour la première fois l'être objectif - sans lequel, jamais entendu, jamais 
vu, dévorant silencieusement, enfantant, mourant, hochant la tête 
pendant des centaines de millions d'années, le monde se déroulerait 
dans la nuit la plus profonde du non-être pour atteindre une fin 
indéterminée. La conscience humaine, la première, a créé l'existence 
objective et la signification et c'est ainsi que l'homme a trouvé sa place 
indispensable dans le grand processus de l'être.308 
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À son arrivée en Afrique tropicale, un anglais qui habitait l'Afrique depuis quarante ans 
lui demande si c'était la première fois qu'il visitait l'Afrique, et Jung lui répond que 
c'était la première fois qu'il met les pieds en cette partie de l'Afrique. Et l'Anglais de lui 
dire: « Alors, puis-je vous donner un conseil? Savez-vous, monsieur, que cette contrée 
n'est pas celle de l'homme, c'est celle de Dieu. Donc si quelque chose vous arrive, 
asseyez-vous et ne vous tourmentez pas. ,,309 En d'autres termes, en Afrique, c'est la 
volonté divine qui domine et non celle de l'homme. 
308 MVSRP 294-295/ ETGCGJ 259-260. Voir aussi 341-342. Jung croit reconnaître également dans la 
Kabbale l'idée que l'homme aide Dieu à se réaliser et l'idée de la responsabilité cosmique de l'homme (Briefe II, 
378,380). 
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Très heureux de la chance qui lui est donnée d'assister à un spectacle aussi 
fascinant et majestueux, celui du monde dans son silence initial et loin de l'agitation de 
la civilisation, Jung a l'impression d'observer le monde dans son état d'innocence 
originelle, avec ce qu'il a de plus grandiose et de plus effroyable, avec ce qu'il a de plus 
beau et de plus cruelle.310 Cela rappelle les descriptions dans AntwoTt au! Hiob du 
monde créé par Yahvé, un Dieu quelque peu inconscient selon Jung. Ce côté plus 
sombre de l'existence était parfois refoulé par les membres de la tribu des Elgonyis, 
convaincus que le Créateur est tout à fait beau et bon. Lorsque Jung leur demande: 
« Mais les animaux méchants qui tuent votre bétail? ., Ils répondirent: « Le lion est bon 
et beau . ., Et Jung de leur objecter: « vos affreuses maladies? » Ils répliquent: « Tu es 
étendu au soleil et cela est bien . .,311 Assez impressionné et touché par un tel 
optimisme, Jung remarque toutefois que le jour terminé, les Elgonyis montrent un tout 
autre visage: 
À partir du coucher du soleil, un autre monde règne; le monde obscur, 
le monde d'Ayik, celui du mal, du danger, de la peur. La philosophie 
optimiste s'efface et c'est une philosophie de peur des fantômes qui 
commence, celle des coutumes magiques qui doivent protéger du mal. 
Avec le lever du soleil, l'optimisme revient sans qu'il y ait contradiction 
intérieure. 312 
Les Elgonyis vénèrent tout à la fois Adhista, qui est le Soleil levant, et Ayik, un démon 
qui demeure dans la terre et est le créateur de l'angoisse, le vent froid qui guette le 
voyageur nocturne pour le battre. Jung n'hésite pas à faire un parallèle avec Horus et 
Seth: comme Horus, Adhista est le principe de la lumière, et comme Seth, Ayik est le 
principe des ténèbres. 313 Le lever du Soleil est donc pour les Elgonyis l'événement qui 
sauve le monde de la part du mal contenu dans les ténèbres. Eux aussi sont habités 
par « la nostalgie de la lumière ." qui est « nostalgie de la conscience., : 
En ce temps-là, je compris que depuis les tout premiers commencements 
une nostalgie de lumière et un désir inépuisable de sortir des ténèbres 
originelles habitent l'àme. Quand vient la grande nuit, tout se teinte de 
profonde mélancolie et d'indicible nostalgie de lumière. C'est cela qui 
s'exprime dans les yeux des primitifs et que l'on peut voir aussi dans les 
yeux des animaux. Il y a dans l'œil de l'animal une tristesse et l'on ne 
sait jamais si cette tristesse tient profondément à l'âme de l'animal ou si 
c'est la signification douloureuse et poignante qui émane de l'être 
primitif. Cette tristesse est l'atmosphère de l'Afrique, l'expérience de ses 
solitudes. Ce sont les ténèbres des tout premiers temps, un mystère 
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maternel. C'est pourquoi la naissance du soleil, au matin, est l'évévement 
qui subjugue les Noirs. L'instant où la lumière se fait est Dieu. Cet 
instant apporte la délivrance. C'est l'expérience originelle du moment 
vécu et elle est déjà perdue et oubliée quand on pense que le soleil est 
Dieu. « Nous nous réjouissons que la nuit, où rôdent les esprits, soit 
maintenant terminée!» disent les indigènes. C'est déjà une 
rationalisation. En réalité, cette obscurité pèse sur le pays, toute 
différente de la nuit naturelle. C'est la nuit psychique primitive, les 
innombrables millions d'années durant lesquelles tout fut toujours tel 
qu'aujourd'hui. La nostalgie de la lumière est la nostalgie de la 
conscience.314 
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Antwort au! Hiob suggéra une certaine correspondance entre en la figure du Christ et le 
dieu solaire des Elgonyis. 
Ce besoin de conscience, Jung aussi le ressent lorsqu'il fait à nouveau un rêve 
qui l'avertit du danger de « going-black ».315 Jung a l'impression que son rêve lui dit qu'il 
ne pouvait se servir de l'Afrique pour fuir l'Europe et ses problèmes. La conscience, si 
elle n'est pas tout, a tout de même un rôle important et essentiel à jouer dans la 
réalisation de l'être humain, puisqu'il ne peut se fixer dans l'état d'inconscience 
originelle qui, certes, comporte une grande beauté mais aussi une profonde cruauté et 
dont il doit se libérer par le développement de la conscience. 
L'Inde 
Les trois voyages qui viennent d'être mentionnés ont donné à Jung le recul nécessaire 
pour mieux juger de l'Europe et la folie meurtrière qui tranquillement l'envahissait. Ce 
recul s'accentue encore en 1938, lors du voyage de Jung aux Indes. Jung avait apporté 
avec lui le premier tome du Theatrum Chemicum de 1602 qui contenait les principaux 
écrits d'un alchimiste très important du nom de Gerardus Dorneus; au terme du 
voyage, Jung l'avait lu et étudié en entier. 
Au cours de ce voyage, Jung est reçu docteur honoris causa à trois reprises: à 
l'Université Allahabad, qui représente l'Islam, à l'Université de Bénarès, qui représente 
l'Hindouisme, et à l'Université de Calcutta, qui représente la médecine et les sciences 
naturelles indo-britanniques. C'en fut un peu trop pour Jung, qui avait besoin d'une 
retraite. Atteint de dysenterie, il doit passer dix jours dans un hôpital de Calcutta, et 
c'est alors qu'il a des impressions lui rappelant celles qu'il eut en Afrique tropicale: « Ce 
fut un îlot béni dans la mer inépuisable de mes impressions; j'y retrouvai le sol, le 
point d'appui d'où je pus considérer les dix milles choses et leur bouleversant 
tourbillon, les hauteurs et les profondeurs, les merveilles de l'Inde et sa misère 
314 MVSRP 309/ ETGCGJ 272-273. 
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indescriptible, sa beauté et son obscurité. ,,316 Comme le dit Jung: « Aux Indes, ce qui 
me préoccupa avant tout fut la question de la nature psychologique du mal. »317 
Suffisamment remis, Jung retourne â l'hôtel et fait alors un rêve relié â 
l'alchimie qui l'avertit qu'il était temps pour lui de retourner en Europe: 
Je me trouvais, avec un certain nombre d'amis et de connaissances de 
Zurich, sur une île inconnue, probablement au voisinage de la côte sud 
de l'Angleterre. Petite et presque inhabitée, cette île étroite s'étendait 
dans la direction nord-sud sur trente kilomètres environ. Sur la côte 
rocheuse, au sud, s'élevait un château moyenâgeux dans la cour duquel 
nous formions un groupe de touristes. En face de nous se dressait un 
imposant beffroi; â travers son portail on pouvait voir un large escalier 
de pierre; on pouvait juste discerner qu'il débouchait dans une salle â 
colonnes, faiblement éclairée par la lueur de chandelles. J'entendis dire 
que c'était le château du Graal et que dans la soirée il y aurait une 
« célébration du Graal ». Cette information semblait avoir un caractère 
secret, car un professeur allemand qui se trouvait parmi nous, et 
ressemblait étonnamment au vieux Mommsen, n'en savait rien. J'eus 
avec lui un entretien très animé et fus impressionné par son érudition et 
son intelligence étincelante. Un seul point m'embarassait : il parlait sans 
arrêt d'un passé mort et exposait savamment les rapports entre les 
sources anglaises et françaises de l'histoire du Graal. Apparemment, il 
n'avait pas conscience du sens de la légende ni connaissance de sa 
vivante présence, alors que l'un et l'autre m'impressionnaient au plus 
haut point. Il ne semblait pas non plus percevoir notre entourage réel 
immédiat: il se comportait comme s'il parlait dans une salle de cours 
devant ses étudiants. En vain je tentai d'attirer l'attention sur la 
particularité de la situation. Il ne voyait pas l'escalier, non plus que les 
lumières de fête dans la salle. 
Un peu désemparé, je regardai autour de moi et je découvris que je 
me trouvais contre le mur d'un bâtiment du château dont la partie 
inférieure était comme couverte par un espalier. Il n'était pas en bois 
comme d'ordinaire, mais en fer noir artistiquement travaillé, en forme de 
vigne avec feuilles, sarments et grappes. Sur les branches horizontales, 
tous les deux mètres, se trouvaient des maisonnettes, sorte de petites 
niches, elles aussi en fer. Soudain, je remarquai une agitation dans le 
feuillage, il me sembla que c'était une souris, mais ensuite je vis 
nettement un petit homme encapuchonné, en fer, un cucullatus qui se 
glissait d'une maisonnette dans une autre. « Eh bien! criai-je étonné au 
professeur, vous voyez bien .,. " 
Alors il y eut un hiatus; et la scène du rêve se modifia. Nous nous 
trouvions - le même groupe qu'auparavant, moins le professeur - en 
dehors du château fort dans un site rocheux, sans arbres. Je savais que 
quelque chose devait se passer, car le Graal n'était pas encore dans le 
château et sa fête devait se dérouler le soir même. On disait qu'il se 
trouvait dans la partie nord de l'île, caché dans une petite maison 
inhabitée, la seule qui s'y trouvât. Je savais qu'il était de notre tâche 
d'aller l'y chercher. Nous étions environ une demi-douzaine, tous nous 
nous mîmes en route vers le nord. 
316 MVSRP 322/ ETGCGJ 284. 
317 MVSRP 316/ETGCGJ 279. 
Éléments biographiques 
Après une marche épuisante de plusieurs heures, nous arrivâmes à 
la partie la plus étroite de l'île et je découvris qu'un bras de mer la 
divisait en deux moitiés. À sa partie la plus étroite, la largeur du bras de 
mer était d'environ cent mètres. Le soleil s'était couché, la nuit tombait. 
Fatigués nous nous installâmes sur le sol. Nul être humain dans cette 
contrée déserte. Pas un arbre, pas un buisson, simplement de l'herbe et 
des rochers, pas un pont et pas un bateau! Il faisait très froid et mes 
compagnons s'endormirent l'un après l'autre. Je réfléchis à ce qu'il fallait 
faire et j'en vins à la conclusion que je devais traverser seul le canal à la 
nage et aller chercher le Graal. J'étais en train de me dévêtir quand je 
m'éveillai.3 18 
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Ce rêve a pour conséquence d'effacer la multitude d'impressions que lui avait laissées 
l'Inde et de le livrer à des préoccupations trop longtemps négligées qu'on tenait à cœur 
en Occident: la quête du Saint-Graal et de la pierre philosophale. Ce rêve est donc une 
tentative pour l'arracher au monde de l'Inde et pour le ramener à sa vraie tâche qui 
concerne le monde européen et occidental. L'Inde est seulement une étape devant le 
rapprocher de son but, et Jung a donc le sentiment que son rêve lui disait: « Que fais-
tu aux Indes? Cherche plutôt pour tes semblables le calice du salut, le salvator mundi 
dont vous avez un besoin si pressant. N'êtes-vous pas sur le point de démolir tout ce 
que les siècles ont construit? »319 En effet, quelques mois plus tard, en 1939, la 
Seconde Guerre mondiale éclate. 
2. 10 De sombres nuages couvrent l'Europe 
En 1933, Jung accepte une invitation de la C. G. Jung Gesellschaft de Berlin pour 
donner un séminaire de cinq jour débutant le 26 juin à la Harnackhaus à Dahlem. 32o 
Barbara Hannah qui l'avait accompagné avec d'autres disciples, rapporte que malgré 
tout l'intérêt suscité par le séminaire, elle se sentait de plus en plus inconfortable au 
fur et à mesure que la semaine avançait: elle avait de la difficulté à établir un contact 
avec les autres participants au séminaire, et aussi à communiquer avec ses collègues 
de Zurich. Un matin au milieu de la semaine, Jung la rencontre dans les escaliers et lui 
dit: « Attention! Tu sors de toi-même dangereusement. »321 Sans trop savoir pourquoi, 
elle pense que Jung a raison et ce dernier poursuit: « Ces gens sont tous en panique, 
ils ont une peur bleue et n'ont aucune idée où tout cela mène. Je crains que rien ne 
puisse les sauver et qu'ils se dirigent vers un désastre inévitable; mais nous pouvons 
318 MVSRP 322-324/ETGCGJ 285-286. 
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au moins avoir le mérite de les aider aussi longtemps que nous le pouvons. ))322 Ces 
paroles font comprendre à Barbara Hannah d'où son malaise provenait: sa psyché était 
affectée via l'inconscient par l'atmosphère malsaine qui régnait en Allemagne à 
l'époque. La journée suivante, elle surprend Jung dans une conversation au cours de 
laquelle il faisait un sombre pronostic du nouveau gouvernement en place depuis la fin 
janvier et de l'avenir de l'Allemagne. Il avait des raisons additionnelles à cela, car un 
médecin allemand, possiblement le Dr Otto Curtius, frère d'un ancien chancelier de 
l'Allemagne,323 l'avait persuadé que l'un des hauts officiers du gouvernement, très 
incertain du cours des événements, avait exprimé le désir de s'entretenir avec lui (sur 
l'identité de cet officier, Barbara Hannah écrit: « Autant que je puisse me rappeler, 
c'était Goebbels. )))324 Réticent, Jung finit tout de même par accepter. Mais au moment 
où il se trouve en présence de l'officier, il comprend qu'il avait été trompé et que 
l'officier, de son côté, avait été amené à croire que c'était plutôt Jung qui voulait le voir. 
Furieux, Jung quitte le plus rapidement possible avec le sentiment d'être confirmé dans 
son pronostic sur l'Allemagne. 325 Le Dr Curtius, un admirateur de Jung, était 
convaincu que ce dernier était capable de ramener toute personne à la raison s'il 
pouvait seulement lui parler,326 ce qui est bien entendu irréaliste; Barbara Hannah 
rapporte également que Jung lui aurait dit que durant la guerre, il avait reçu de 
nombreuses lettres de personnes l'implorant d'arrêter la guerre en expliquant leurs 
erreurs aux dictateurs. 327 
Suite à cet incident, Jung parla encore longuement de la panique qui s'emparait 
l'Allemagne à l'époque et de sa crainte que rien ne puisse désormais empêcher un 
désastre de se produire. Selon lui, la seule chose qui le pourrait, ce serait qu'un nombre 
suffisant d'individus deviennent conscients de l'état de possession dans lequel ils se 
trouvaient; aussi longtemps que le doute subsiste à cet égard, il faudrait leur accorder 
le bénéfice du doute et aider le plus grand nombre possible à devenir plus conscient. 
C'est dans cet esprit que Jung publie en 1936 un article intitulé « Wotan)) dans le Neue 
Schweizer Rundschau. Ce n'est pas la première fois que Jung essayait de sensibiliser 
ses concitoyens au danger qui les guettait: déjà en 1914, alors que la Première Guerre 
mondiale éclate, Jung s'apprêtait à communiquer publiquement qu'un phénomène 
322 [. These people are ail in panic, they are scared still and have no idea where ail this is leading. 1 am afraid 
nothing can save them and that they are heading for the inevitable disaster, but at least we will earn the merit 
of trying ta help them as long as we cano »] (JHLW211). 
323 « Je pense que c'était le Dr Otto Curtius, le frère de l'ancien chancelier de l'Allemagne, mais ma mémoire 
peut faire défaut. » [.1 think it was Dr. Otto Curtius, the brother of a former chancellor of Germany, but my 
memory may be at fault »] (JHLW211). 
324 [« As far as 1 remember, this was Goebbels. »] (JHLW211). 
325 JHLW21 1. 
326 JHL W 211. 
327 JHL W 211. 
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régressif de masse était sur le point se survenir: « Dans une étude sur la psychologie 
des rêves, conçue au départ comme communication à un congrès international de 
psychologie qui fut annulé en raison du déclenchement de la guerre en 1914, je disais 
que "le normal ... vit son dérangement psychique socialement et politiquement sous la 
forme de phénomènes psychologiques de masse, par exemple dans les guerres." ,,328 En 
1916, dans l'essai «Anpassung, Individuation und Kollektivitât »329 (<< Adaptation, 
individuation et collectivité "), Jung met en garde contre les effets des mouvements de 
foule quand ils sont accompagnés d'une fragilité du moi et que le sens des 
responsabilités s'étiole. Au cours de la même année et avant l'intervention américaine 
dans la Première Guerre mondiale, il écrit: «Cette guerre devrait être une guerre 
économique? C'est un point de vue neutre-américain "efficace" qui ne prend pas en 
compte le sang, les larmes, les actions honteuses inouïes et les supplices, et ignore qui 
totalement que cette guerre est précisément une folie à caractère épidémique. ,,330 Selon 
lui, comme il le pense en 1918, il «plus la vision chrétienne du monde perd de son 
autorité inconditionnelle, plus la "bête blonde" se tourne et se retourne dans son cachot 
souterrain et nous menace d'une irruption aux conséquences catastrophiques. ,,331 En 
1919, lors d'une conférence à la British Society for Psychical Research, il dit: « Si cette 
activation "de l'inconscient collectif' est due à un effondrement complet de tout espoir et 
de toute perspective consciente, alors il y a danger que l'inconscient prenne la place de 
la réalité consciente. Un tel état de choses est malsain. Nous voyons quelque chose de 
semblable prendre place dans la mentalité actuelle de la Russie et de l'Allemagne. »332 
328 [ft In einer Abhandlung über Traumpsychologie, die ursprünglich als Referat an einem bei Kriegsausbruch 
1914 abgesagten Intemationalen PsychologenkongreB angelegt war, sa:gte ich, daB "der Normale .,. seine 
psychische Stôrung sozial und politisch in der Form von massenpsychologischen Erscheinungen, zum 
Beispiel von Kriegen" erlebe. "J (GW 10, 263). 
329 GW 18/II, 481-486. 
330 [ft Dieser Krieg soll ein Wirtschaftskrieg sein? Das ist ein neutral-amerikanischer <businesslike>-
Standpunkt, der das Biut, die Trânen, die unerhôrten Schandtaten und Qualen nicht wagt und gânzlich 
übersieht, daB dieser Krieg nii.mlich ein epidemischer Wahnsinn ist. "J (GW 10,262). Cette citation se retrouve 
dans Die Psychologie der unbewuj3ten Prozesse, apparue en 1917, 93. 
331 [ft Je mehr die unbedingte Autoritât der christlichen Weltanschauung sich verliert, desto vemehmlicher 
wird sich die "blonde Bestie" in ihrem unterirdischen Gefângnis umdrehen und uns mit einem Ausbruch mit 
verheerenden Folgen bedrohen. "J (GW 10, 25). Voir aussi GW 18/II, 612. Dans une entrevue accordée en 
1957, Jung raconte comment les contenus présents dans l'inconscient de ses patients allemands l'ont amené 
à penser qu'un grand danger menaçait l'Allemagne: « J'ai prédit la montée du nazisme en Allemagne à travers 
l'observation de mes patients allemands. Ils avaient des réves dans lesquels tout cela était anticipé, et ce, avec 
force détails. Et j'étais absolument certains dans les années avant Hitler - et je pourrais même dire en 1918-
j'étais sûr que quelque chose menaçait, quelque chose de grand, de trés catastrophique. Je le savais 
uniquement par l'observation de l'inconscient. - [« l predicted the Nazi rising in Germany through the 
observation of my German patients. They had dreams in which the whole thing was anticipated, and in 
considerable detail. And l was absolutely certain, in the years before Hitler - l could even say, in the year 
1918 - l was sure that something was threatening, something very big, and very catastrophic. l knew it only 
through the observation of the unconscious. -J (CGJS300). 
332 [. If this animation <of the collective unconscious> is due to a complete breakdown of all conscious hope 
and expectations, the danger arises that the unconscious may take the place of the conscious rea:lity. Such a 
state is morbid. We actually see something of this kind in the present Russian and German menta:lity .• j (GW 
10, 263). Cette citation est tirée The Psychological Foundations of Beliefin Spirits, publié dans Contribution to 
Analytical Psychology, Londres, 1928, 265 fI. 
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En 1928, il consacre, dans Die Beziehungen zwischen den Ich und dem Unbewuj3ten, de 
nombreuses pages à l'analyse des phénomènes collectifs de masse et au processus 
d'individuation en tant que moyen pour les contrer.333 En 1929, Jung sent le besoin d'y 
revenir lorsqu'il traite, dans son Kommentar zu K Das Geheimnis der Goldenen Blüte ", de 
la projection des conflits inconscients et des dangers qui en découlent « lorsque les 
effets perturbateurs sont attribués à une mauvaise volonté située hors de nous qui, 
naturellement, ne peut se trouver nulle part ailleurs que chez le voisin "de l'autre côté 
de la rivière". Cela conduit à l'hallucination collective, à des motivations guerrières, aux 
révolutions, en un mot à des psychoses destructrices de masse. »334 En novembre 1932, 
deux mois avant la prise du pouvoir par Hitler, il déclare devant le Kulturbund de 
Vienne: « À tout moment, quelques millions de personnes peuvent être atteintes de 
folie, et alors nous avons derechef une guerre mondiale ou une révolution dévastatrice. 
Au lieu d'être exposé à des animaux sauvages, à des rochers qui s'effondrent, à des 
inondations, l'être humain est maintenant livré aux forces élémentaires de son 
psychisme. »335 En février 1933, moins d'un mois après l'arrivée de Hitler au pouvoir, il 
met en garde, à l'occasion de conférences tenues en Allemagne à Cologne et à Essen, 
encore une fois contre le danger des phénomènes de masse et appelle au renforcement 
de l'individualité afin d'éviter toute régression, car c'est à chacun que revient la 
responsabilité de se protéger contre l'inconscient qui vient d'envahir la scène. Ce qui 
l'amène à déclarer à Radio-Berlin le 26 juin de la même année: « Les mouvements de 
masse ont la particularité de dominer l'individu à l'aide de suggestions de masse et de le 
rendre inconscient. Le mouvement politique et social ne gagne rien quand il a des foules 
de partisans galvanisés. »336 En 1946, Jung confiera ce qu'il éprouva lors de la prise de 
pouvoir par le régime nazi en Allemagne: 
J'ai observé la révolution allemande pour ainsi dire à travers l'éprouvette 
de l'individu, et j'étais tout à fait conscient du terrible danger qui 
émergerait d'un rassemblement massif de ce genre de personnes. Mais je 
333 Voir aussi GW 10, 263-264. 
334 [« als die st6renden Wirkungen nunmehr eine gefiihrliche Lage geschaffen, als die stôrenden Wirkungen 
nunmehr einem bôsen Willen au~er uns zugeschrieben werden, der natürlich nirgendswo anders aufgefunrlen 
werden kann als beim Nachbarn <de l'autre côté de la rivière>. Das führt zu kollektiver Wahnbildung, 
Kriegsursachen, Revolutionen, mit einem Wort zu destruktiven Massenpsychosen .• ] (GW 13, 44). Voir aussi 
GW 10,.264. 
335 [. Jederzeit k6nnen einige Millionen Menschen von einem Wahn befallen werden, und dann haben wir 
wieder einen We1tkrieg oder eine verheerende Revolution. Statt wilden Tieren, stürzenden Felsen, 
überflutenden Gewâssem ausgesetzt zu sein, ist der Mensch jetzt seinen seelischen Elementargewalten 
ausgesetzt .• ] (GW 17,201). Voir aussi GW 10,264-265. 
336 [. For mass mouvements have the peculiarity of overpowering the individu al by mass suggestion and 
making him unconscious. The political or social movement gains nothing by this when it has swarms of 
hypnotized camp followers .• ] (CGJS 63). 
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ne savais pas à l'époque s'il y en avait assez pour provoquer 
inévitablement une irruption généralisée.337 
Avec la prise du pouvoir d'Hitler, il était clair pour moi, qu'il se préparait 
une psychose collective en Allemagne. Après tout me disais-je, il s'agit de 
l'Allemagne, d'un peuple européen vraiment cultivé qui possède une 
morale et une discipline. C'est pourquoi le dénouement final de ce 
mouvement de masse à vrai dire non équivoque en lui-même était pour 
moi encore incertain, tout comme d'ailleurs la figure du Führer qui me 
semblait au départ seulement ambivalente. Quand en juillet 1933, je 
donnai une série de cours à Berlin, j'eus certes une impression des plus 
défavorable tant de la manière de faire du parti que de la personne de M. 
Goebbels. Mais je ne voulais pas admettre que ces symptômes étaient 
déterminants, car je connaissais aussi d'autres personnes à l'idéalisme 
indubitable qui tentaient de me prouver qu'il s'agissait d'excès 
inévitables qui sont habituels précisément lors de réorganisations 
d'envergure. Il n'était vraiment pas facile en tant qu'étranger de se faire 
une opinion claire à cette époque. J'avais des doutes, comme plusieurs 
de mes contemporains. 
En tant que psychiatre, je savais qu'il est thérapeutiquement de la 
plus haute importance pour un patient menacé d'être subjugué par des 
contenus inconscients, de renforcer autant que possible la conscience et 
la compréhension, c'est-à-dire les composantes normales de la 
personnalité, afin qu'il y ait là quelque chose qui puisse capter et intégrer 
les contenus de l'inconscient qui font irruption. Ces contenus ne sont 
pas en soi destructeurs, mais plutôt ambivalents; qu'ils tournent en 
malédiction ou en bénédiction, cela dépend entièrement de la qualité de 
la conscience qui les capte. 
Le national-socialisme est un de ces phénomènes psychologiques de 
masse, une de ces irruptions de l'inconscient collectif dont à l'époque je 
parlais déjà depuis près de vingt ans. Les forces à l'œuvre dans un 
mouvement psychologique de masse sont de nature archétypale. Chaque 
archétype contient ce qu'il y a de plus bas et ce qu'il y a de plus haut, du 
mauvais et du bon, et est capable pour cette raison, des effets les plus 
opposés. C'est pourquoi il est impossible de savoir à l'avance s'il y aura 
des conséquences positives ou négatives. Lorsque à l'époque j'adoptai 
une attitude attentiste, cela se produisit en conformité avec mon opinion 
de médecin en pareils cas: ne pas juger d'avance, ne pas savoir tout 
mieux que les autres a priori, mais plutôt donner ce que les Anglais 
appellent « a fair chance» (une vraie chance). Ne pas vouloir repousser la 
conscience envahie, mais renforcer sa résistance gràce au discernement, 
de sorte que le mal latent dans chaque archétype n'emporte pas 
l'individu et ne l'entraîne pas par le fait même à sa perte. L'objectif 
thérapeutique est que se réalise ce qui est bien, valable, et vivant dans 
l'archétype et qui sera tôt. ou tard intégré dans la conscience, et que ce 
qui est nuisible et pernicieux soit entravé dans toute la mesure du 
possible. Il revient à la profession de médecin de faire preuve d'optimisme 
même dans les circonstances imprévisibles, d'essayer de sauver ce qu'on 
peut encore sauver. On ne doit pas se laisser trop impressionner par le 
caractère apparemment ou réellement désespéré d'une situation, même 
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337 [. Ich habe die deutsche Revolution sozusagen in Reagenzglas des Individuums beobachtet, und ich war 
mir der ungeheuerlichen Gefahr durchhaus bewuBt, die aus einer Massenansammlung so1cher Leute 
erstehen würde. Aber ich wuBte damals nicht, ob es ihrer genug wâren, um einen allgemeinen Ausbruch 
unvermeidlich zu machen. »] (GW 10, 247). Voir aussi GW 10,255. 
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si l'on s'expose alors soi-même à un danger. On ne doit pas perdre de 
vue maintenant que jusqu'à l'époque du national-socialisme, l'Allemagne 
fut un des pays cultivés les plus distingués de la terre et en même temps 
notre arrière-pays spirituel auquel nous liaient le sang, la langue et 
l'amitié. Je voulais faire tout ce qui était dans mon faible pouvoir pour ne 
pas laisser se rompre le lien culturel, car la culture est le seul moyen de 
contrer le terrible danger du nivellement. 
Si la réalisation d'un archétype n'advient pas de façon consciente, 
alors il n'y a plus aucune garantie qu'elle s'accomplisse de manière 
avantageuse; et par la suite, il y a danger qu'une régression nuisible 
s'instaure. Il semble que l'àme dispose de la conscience pour ce faire, 
c'est-à-dire pour empêcher de telles possibilités destructrices. 338 
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Finalement Jung avoue dans une lettre datée du 20 avril 1946 avoir été surpris par la 
portée du mal que les Allemands, et tous les êtres humains, pouvaient partant 
commettre: 
Dans votre lettre vous citez mes mots selon je n'avais pas d'illusions. Je 
dois contredire cette prétention: avant l'ère de Hitler j'avais encore des 
illusions; l'action terrible des Allemands les a radicalement détruits. Je 
338 [. Mit der Machtübernahme Hitlers war es mir klar, daf> sich in Deutschland eine Massenpsychose 
vorbereitete. Immerhin, sagte ich mir, handelt es sich um Deutschland, um ein eigentlich europâisches 
Kulturvolk, das Moral und Disziplin besitzt. Daher war mir der schliefSliche Ausgang dieser an sich zwar 
unmifSverstândlichen Massenbewegung noch fraglich, wie mir auch die Gestalt des Führers zuniichst blofS als 
ambivalent vorkam. Ais ich im Juli 1933 einen Vorlesungszyklus in Berlin gab, erhielt ich zwar einen iiufSerst 
ungünstigen Eindruck vom Gehaben der Partei sowohl wie von der Person des Herm Goebbels. Ich woilte 
aber zuniichst nicht annehmen, daf> diese Symptome ausschlaggebend sein würden, denn ich kannte auch 
andere Leute von unzweifelhaftem Idealismus, welche mir zu beweisen suchten, daiS es sich um 
unvermeidliche Auswüchse handle, wie sie eben bei grofSen Umgestaltungen üblich seien. Es war in der Tat 
nicht leicht, sich als Auslânder in damaliger Zeit ein klares Urteil zu bilden. Ich zweifelte, wie viele der 
Zeitgenossen. Ais Psychiater wufSte ich, daf> es therapeutisch von grôfSter Wichtigkeit ist, bei einem Patienten, 
der von der Überwiiltigung durch unbewufSte Inhalte bedroht wird, das BewufStsein und das Verstândnis, das 
heifSt die normalen Persônlichkeitskomponenten, soviel wie môglich zu verstiirken, damit etwas da ist, um die 
einbrechenden Inhalte des UnbewufSten aufzufangen und zu integrieren. Diese sind niirnlich nicht an sich 
de struktiv , sondern ambivalent, und es hângt ganz von der Beschaffenheit des sie auffangenden BewufStseins 
ab, ob sie zum Fluch oder zum Segen ausschlagen. Der Nazionalsozialismus ist eines dieser 
massenpsychologischen Phânomene, einer dieser Ausbruche des koilektiven UnbewufSten, von denen ich 
damals fast schon seit zwanzig Jahren sprach. Die treibenden Krâfte einer massenpsychologischen Bewegung 
sind archetypischer Natur. Jeder Archetypus enthiilt Tiefstes und Hôchstes, Bôses und Gutes und ist darum 
der gegensiitzlichsten Wirkung fiihig. Es ist darum nie von vornherein auszumachen, ob er sich positiv oder 
negativ auswirken wird. Wenn ich mich damals abwartend verhielt, 50 geschah dies in Übereinstimmung mit 
meiner iirzilichen Einsteilung so1chen Dingen gegenüber : sie verurteilt nicht von vornherein, sie will nicht a 
priori besser wissen, sondern sie will das geben, was der Englânder • a fair chance» nennt. Sie will das 
befallene BewufStsein nicht wegstofSen, sandern seine Resistenz durch Einsicht stiirken, sa daiS das in jedem 
Archetypus verborgene Bôse das Individuum nicht mitreifSt und dadurch ins Verderben führt. Das 
therapeutische Ziel ist ja, das Gute, Wertvoile und Lebendige des Archetypus, der sich früher oder spiiter 
doch dem BewufStsein integrieren wird, zu verwirklichen, das Schiidliche und Verderbliche aber môglichst zu 
hindern. Es gehôrt zum Berufe des Arztes, daf> er auch unter unwahrscheinlichen Umstânden einen 
Optimismus aufbringt, der zu retten versucht, was man môglicherweise noch retten kann. Man darf sich von 
der scheinbaren oder wirklichen Aussichtslosigkeit einer Situation nicht zu sehr beeindrucken lassen, auch 
wenn man sich dabei selber einer Gefahr aussetzt. Auch darf jetzt nicht aufSer acht gelassen werden, daiS 
Deutschland bis zur nationalsozialistischen Ara eines der hôchst differenzierten Kulturlânder der Erde und 
zugleich unser geistiges Hinterland war, an das uns Bande des Blutes, der Sprache und der Freundschaft 
banden. Ich woilte alles tun, was in meinen schwachen Krâften stand, um die Kulturverbindung nicht 
abreifSen zu lassen, denn Kultur ist das einzige Mittel gegen die furchtbare Gefahr der Vermassung. Wird die 
Realisierung eines Archetypus nicht bewufSt vollzogen, 50 besteht keinerlei Gewiihr dafür, daiS er sich in 
seiner günstigen Form verwirklicht ; vielmehr droht dann die Gefahr, daf> eine schiidliche Regression eintritt. 
Es scheint. als ob die Seele zu diesem Zwecke ihr BewufStsein besitze, niimlich um so1che destruktiven 
Môglichkeiten zu verhindern. »] (GW 10, 266-267). 
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n'ai jamais vraiment pensé que l'être humain puisse être aussi 
absolument mauvais. Je pensais certes qu'il pouvait être mauvais, mais 
le mal a au moins un certain caractère, alors que le mal en Allemagne 
était pourri. C'était une immondice du mal, irreprésentablement plus 
terrible que le mal habituel. Puisque l'Allemagne ne se trouve pas sur la 
Lune, j'en ai tiré mes conclusions pour le reste de l'humanité. 339 
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À l'occasion du congrès de l'International General Medical Society à Berlin en octobre 
1937, Matthias Gôring, au dire de Carl Meier, aurait planifié une rencontre de Jung 
avec Hitler. Meier aurait accompagné Jung jusqu'à Berlin où ils auraient partagé une 
chambre d'hôtel, et Jung aurait été invité à assister à un grand défilé avant sa 
rencontre avec Hitler. 340 La nuit précédant la rencontre, la chambre d'hôtel aurait été 
fouillée par la Gestapo. Lors du défilé, Jung aurait été à quelques pas seulement de 
Hitler, mais la rencontre aurait été annulée à la dernière minute. Selon Meier, « c'est 
Jung qui fit marche en arrière, car on m'a demandé si j'irais au cas où Hitler aurait 
refusé de voir Jung. Je n'ai jamais réussi à savoir au juste si c'était Jung ou Hitler qui 
avait fait marche arrière. »341 Le commentaire de Jung après avoir été aussi près de 
Hitler lors du défilé aurait été de dire qu'il aurait été de toute façon impossible « de 
parler à cet homme parce qu'il n'y a là personne. »342 
En octobre 1938, Jung accorde une entrevue au journaliste de H. R. 
Knickerbocker qui lui rend visite à Küsnacht. Au cours de cette entrevue, une des plus 
longues que Jung ait jamais accordées, il se livre à une analyse détaillée de la 
psychologie des dictateurs, et de celle de Hitler en particulier. L'entrevue est publiée 
dans Hearst's International-Cosmopolitan en janvier 1939 et parait aussi, sous une 
forme différente, dans le livre de Knickerbocker Is Tomorrow Hitlers ? publié en 1941. 
L'article paru dans le Cosmopolitan, auquel est joint une esquisse biographique de Jung 
par Elizabeth Shepley Sergeant, rendra Jung célèbre aux États-Unis. 343 
339 [. In Ihrem Brief zitieren Sie meine Worte, daf. ich keine Illusionen hatte. Dieser Behauptung muJ!, ich 
widersprechen: vor der Hitler-Âra hatte ich noch immer Illusionnen; das ungeheureliche Vorgehen der 
Deutschen hat sie gründlichst zerstort. In der Tat hâtte ich nie gedacht, daf. der Mensch so absolut bose sein 
konne. Ich dachte, er konne bose sein, wobei das Bose zumindest einen gewissen Charakter hâtte, aber in 
Deutschland war das Bose verderbt. Es war ein Unrat des Bosen, unvorstellbar schlimmer als das übliche 
Bose. Da Deutschland nicht auf dem Mond liegt, zog ich meine Schlüsse für den übrigen Teil der 
Menschheit . .. ](Briefe II, 32). 
340 R. Hayman, A life of Jung, p. 346. 
341 [. I think it was Jung who backed out, because I was asked in case Hitler refused to see Jung, would I go ? 
I never found out exactly whether it was Jung or Hitler who backed out. » J (cité par R. Hayman, A Life of 
Jung, p. 346). 
342 [« to talk to that man because there is nobody there ... J (cité par R. Hayman, A Life of Jung, p. 346). 
343 L'entrevue est reproduite dans CGJS 115-135. Après avoir lu cette entrevue, l'écc1ésiastique Howard L. 
Philp, aussi un psychologue, eut avec Jung un entretien au domicile d'un de ses amis, le Dr E. A. Bennet, 
durant un séjour de Jung à Londres. Il publia cet entretien sous le titre « Jung Diagnoses the Dictators » dans 
The Psycholagist, Londres, mai 1939, également reproduit dans CGJS 136-140. Par la suite, Philp continuera 
à s'intéresser à la psychologie jungienne et y consacrera un livre qui porte sur la question du mal : Jung and 
the Prablem of Evil (1958). 
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En 1942 Jung et son vieil ami Alfred Oeri sont brièvement impliqués dans un 
effort inofficiel pour arrêter la guerre. Ronald Hayman rapporte ainsi les informations 
qu'il a rassemblées à propos de cet épisode: 
Plusieurs nazis hauts placés incluant Heinrich Himmler étaient alarmés 
par le comportement irrationnel de Hitler et devinrent, de manière 
conspirative, impliqués dans une initiative qui atteignit son momentum 
quand un médecin prépara un rapport médical sur Hitler sans aucune 
coopération de sa part et sans l'avoir examiné. Ce rapport confirmait 
l'état pathologique de ce dernier. 
Muni de ce rapport, Himmler encouragea le chef des SS Walter 
Schellenberg à faire des sondages à travers à l'aide de relations en 
Espagne, en Suède et en Amérique dans le but de savoir quel intérêt il y 
aurait à négocier une entente de paix avec ou sans le consentement de 
Hitler. Schellenberg utilisa un médecin allemand, Wilhelm Bitter, comme 
son émissaire en Suisse où il contacta Jung, Oeri et Carl Buckhardt, un 
historien et diplomate vivant à Genève. Jung se préparait à envoyer une 
de ses étudiantes à Londres, lorsque l'initiative échoua et que Bitter, 
menacé d'exécution s'il retournait en Allemagne, resta en Suisse. 344 
L'étudiante à laquelle Hayman réfère est Barbara Hannah qui rapporte la même histoire 
en ces termes : 
Jung se jeta dans ce projet d'abord avec beaucoup d'enthousiasme. Bien 
entendu, le projet était complètement tenu secret; j'étais au courant 
seulement parce que Jung pensait que je serais la bonne personne pour 
porter leur message en Angleterre. « Personne ne te soupçonnera », dit-il. 
De plus, étant donné que la personne qu'ils voulaient contacter en 
Angleterre était l'archevêque Temple (que Jung connaissait, respectait et 
aimait), je n'aurais eu - à cause de mon passé - aucune difficulté à 
obtenir une entrevue avec lui. 
Le médecin allemand était loin d'être un nazi, mais par son travail, il 
avait accès direct au quartier général nazi. Il a signalé que Hitler 
commençait à douter de pouvoir vraiment gagner la guerre et pourrait 
être disposé, à son avis, à proposer un traité de paix acceptable aux 
Alliés. Jung, énormément séduit par la possibilité de sauver plusieurs 
vies et d'épargner beaucoup de souffrance, me fit part du projet comme 
de quelque chose qui lui tenait beaucoup à cœur. Il me demanda de me 
tenir prête, mais sans demander encore pour autant mes papiers au 
consulat britannique. [ ... ] 
Jung m'avait parlé du projet en juin. Vers la fin du mois de juillet, il 
me demanda de venir à Bollingen pour la journée, puisqu'il voulait de 
344 [M Several high-ranking Nazis, including Heinrich Himmler, had been alarrned by Hitler's irrational 
behavior, and, conspiratorially, they became involved in an initiative that gathered momentum when a doctor 
prepared a medical report on Hitler without any cooperation from him, and without examining him. It 
confirmed that his condition was pathological. In possession of this report, Himmler encouraged the SS leader 
Walter Schellenberg to take soundings through connections in Spain, Sweden and America. What interest 
would there be in negotiating a peace settlement with or without Hitler's consent? Schellenberg used a 
German doctor Wilhelm Bitter, as his emissary to Switzerland, where he approached Jung, Oeri and Carl 
Buckhardt, a historian and diplomat who lived in Geneva. Jung was preparing to send one of his English 
students to London, when the initiative collapsed, and, expected to be shot if he went back to Germany, Bitter 
stayed in Switzerland. "l (R. Hayman, A Life of Jung, p. 377). 
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toute évidence discuter du sujet. 1 ... ] La nuit précédente, j'avais eu pour 
la première fois un rêve concernant le projet, et quand il l'apprit, il me 
demanda aussitôt de lui en faire part. 
J'avais rêvé que c'était son fils, encore un très jeune homme dans le 
rêve, qui dirigeait le projet, et qu'une voix m'informait que rien ne 
pourrait en résulter. Mais, ajouta-t-elle, on ne devrait jamais lui 
reprocher quoi que ce soit parce que cela était motivé par un amour très 
pur pour l'humanité. Jung fulmina et dit: « Oh, bon sang! Suis-je trop 
naïf? » Il ajouta ensuite qu'il avait toujours craint de quelque manière 
que ce soit un château en Espagne, mais qu'il attendrait pour voir ce qui 
allait se passer avant de prendre une quelconque décision. 
Quelques semaines plus tard, au cours d'un concert pendant le 
Congrès Eranos, il vint s'asseoir près de moi et murmura d'une voix 
couverte par la musique: « Ton sacrifice fut un sacrifice abrahamique, 
nous avons dû abandonner toute l'affaire! » Il ajouta: « Les nazis sont 
trop méchants, aucune paix ne peut être faite avec eux, tout devra être 
détruit, peu importe ce qu'il en coûte. » Le lendemain pendant le trajet de 
retour à Küsnacht, il me raconta ce qui s'était passé. Quand on avait 
rapporté cela à Hitler, ce dernier entra dans une de ses rages et le 
psychiatre allemand a sauvé sa vie seulement en fuyant vers la Suisse oû 
il dut rester pour le reste de la guerre. 345 
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Finalement Jung va être engagé dans une autre histoire d'espionnage.346 Allen W. 
Dulles entre en Suisse le 8 novembre 1942. Son arrivée coïncide avec les 
débarquements américains en Afrique du Nord, après quoi les Nazis ferment les 
frontières suisses et occupent toute la France en représailles. Aussitôt arrivé, Dulles se 
dirige immédiatement vers l'Ambassade Américaine à Berne pour présenter ses pièces 
d'identité à l' « attaché de presse » Gerard Mayer, qui est en réalité un homme d'avant 
de l'Office of Strategie Service (O. S. S.j. Mayer est chargé d'assigner le travail de base 
345 [" Jung threw himself into this project at [rrst with considerable enthusiasm. It was kept completely secret 
at the time, of course, and I knew about it only because Jung thought I would be a suitable person to take 
their message to England. " No one would ever suspect you, "he said. Moreover, since the person they wanted 
to approach in England was the Archbishop Temple (whom Jung knew, respected, and liked), I would - from 
my past - have had no difficulty in getting an interview with him. The Gennan doctor was far from being a 
Nazi, but through his profession he had direct acces to Nazi headquarter. He reported that Hitler was 
becoming doubtful if he could really won the war and might be willing, the doctor thought, to make a peace 
treaty acceptable to the Allies. Jung was enonnously attracted by the possibility of saving many lives and 
mu ch suffering, and spoke to me of the project as something very close to his heart. He asked me to hold 
myself ready but not as yet to ask the British Consulate for my papers. [ ... J Jung told me of the project in 
June. Toward the end of July he asked me up to Bollingen for the day, since he evidently wanted to discuss 
the matter. [ ... J I had dreamed of the project for the [rrst time the night before and, when he heard this, he at 
once asked for the dream. I dreamed that it was his son, still a very young man in the dream, who was 
running the project, and a voice infonned me that nothing could come of it. But, it added, it should never be 
held against him, for it was motivated by the very purest love of humanity. Jung swore quite fluently and 
said : « Oh, damn it ! Am I being too naïve? " he then added that somewhere he had always feared it was a 
pipe dream, but that we would still wait to see what happened, before making a decision of any sort. Sorne 
weeks later, at a concert one evening during the Eranos Tagung, he came to sit by me and munnured under 
cover of the music: «Yours was an Abraham's sacrifice, we have had to give up the whole idea! " He 
added : « The Nazis are too evil, no peace can be made with them, the whole thing will have to be completely 
destroyed, whaterever it costs. " The next day during the joumey back to Küsnacht, he told me what had 
happened. When it was mentionned to Hitler, he had flown into one of his berserker rages, and the Gennan 
psychiatrist had saved his life only by escaping to Switzerland, where he had to remain for the rest of the 
war. "J (JHLW273-274). 
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pour Dulles, l'agent 110. Dulles avait déjà eu une formation dans les services secrets 
alors que sa carrière dans les services diplomatiques au cours de la Première Guerre 
mondiale l'avait placé en Europe pendant les pires batailles. William J. « Will Bill 
Donovan », la personne à la tête de l'O. S. S., a besoin d'un poste d'écoute suisse et 
Dulles se propose pour cette position. Son titre officiel est « assistant spécial à 
l'ambassade à Berne» un nom code pour les représentants de l'Europe centrale de l'O. 
S. S. Mais sa couverture est celle d'un partenaire aîné dans la prestigieuse firme 
d'avocats de Sullivan & Cromwell. Dulles est particulièrement doué pour recruter des 
espions pour l'assister dans la construction d'un réseau contre l'Allemagne Nazi. Gerard 
Mayer est à Berne depuis suffisamment longtemps pour qu'il puisse identifier les 
meilleures personnes que Dulles pouvait recruter. Puisqu'il y a une légation allemande 
à Zurich, il est souvent en transit entre ces deux villes suisses, et comme il est toujours 
aux aguets pour trouver des recrues, il est tout à fait normal qu'il soit amené à 
connaître de nombreux américains vivant dans ces deux villes. La première personne 
que Mayer suggéra à Dulles de recruter fut Mary Bancroft Rüfenacht, une femme de 39 
ans divorcée du père américain de ses deux enfants et remariée à un Suisse 
francophone du nom de Jean Rüfenacht. 
Lorsque Dulles arrive en Suisse, Bancroft est en train de scandaliser le milieu 
zurichois par sa relation extraconjugale avec un éminent professeur suisse, lui aussi 
marié. Pour cette raison, la communauté jungienne, qu'elle fréquente, la traite 
froidement. Mais c'est sans succès. Toni Wolff, qui l'aime bien et qui respecte sa grande 
intelligence, s'arrange pour que peu de temps après Bancroft devienne membre du Club 
psychologique. En se faisant admettre, Bancroft cherche en Jung une puissante figure 
paternelle afin de suppléer au père distant et absent qu'elle avait eu. Mayer est au 
courant de la réputation de Bancroft, mais il savait que derrière cette apparence de 
légèreté se cache une femme forte d'une intelligence calculatrice et dotée d'une vive 
sensibilité patriotique. Elle avait déjà travaillé pour Mayer avant que Dulles n'arrive. Il 
lui avait assigné la tàche d'écrire des articles sur la Suisse pour des publications 
américaines et des articles sur les États-Unis pour la presse suisse. Mayer les édita 
pour montrer au public que le concept de neutralité suisse est seulement une politique 
gouvernementale et non le reflet des sentiments pro-alliés des citoyens pris 
individuellement. Mayer avait aussi assigné à Bancroft la tàche de lire les discours 
d'Hitler, de Gôrring et de Goebbels imprimés dans les journaux allemands et de les 
analyser à partir d'un point de vue jungien. 
346 Il s'agit de nouvelles informations qui viennent de paraître dans la nouvelle biographie de D. Blair, Jung. A 
Biography, pp. 485-495. Je me contente ici de reproduire son exposé en le résumant. 
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En 1943, Berne est un foyer d'espionnage. En apparence, il n'y a pas à Zurich 
beaucoup d'activités se rapportant à la guerre, mais un trafic d'une sorte bien plus 
sérieuse y a cours. Les Américains utilisent Berne comme centre de leurs activités 
diplomatiques et gardent à Zurich un profil plus bas que les Allemands. Non seulement, 
ces derniers font passer de grosses sommes d'argent par l'intermédiaire de Zurich, mais 
toutes les commodités et les initiatives diplomatiques sérieuses sont conduites dans la 
capitale suisse de la banque. Le fait que Zurich soit à Schauffausen à la bordure de la 
frontière de l'Allemagne est aussi un grand avantage, car cela permet des passages 
rapides et fréquents d'un pays à l'autre. Posté à Zurich se trouve Hans-Bernd Gisevius. 
En apparence, il assume la fonction d'un vice-consul de bas niveau dans le consulat 
allemand, mais en réalité il est un agent senior de l'Abwehr Nazi, c'est-à-dire du service 
secret militaire allemand. L'amiral Wilhelm Canaris qui dirigeait l'Abwehr s'était 
secrètement retourné contre Hitler même avant que la guerre fut déclarée, et il recrutait 
des agents qui partageaient ses vues, dont Gisevius. Gisevius fut envoyé par Canaris en 
Suisse avec la mission de développer des contacts avec les Alliés afin de trouver un 
support pour détrôner Hitler, le putsch du 20 juillet 1944 qui a échoué. Dulles sait qu'il 
doit faire attention lorsqu'il approchera Gisevius, car ce dernier est profondément loyal 
à son pays. Si Gisevius est disposé à coopérer, c'est parce qu'il désire faire cesser la 
souffrance du peuple allemand et non parce qu'il veut trahir son gouvernement. 
Gisevius est secrètement en train d'écrire un livre qu'il envisage de publier en anglais et 
en allemand aussitôt la guerre terminée. Il s'agit à la fois de ses mémoires et d'un 
compte rendu historique exact des décisions militaires et politiques dont il a été témoin 
en tant qu'officier senior de l'Abwehr. Dulles prend connaissance de ce livre et pense 
qu'il s'agit du livre dont il a besoin. C'est alors qu'il décide de faire intervenir Bancroft. 
Bancroft a une modeste mais déjà significative réputation comme journaliste et 
elle est une dactylographe passable. Dulles convainc Gisevius d'engager Bancroft en la 
faisant passer pour une personne dotée d'aptitudes de secrétaire, ce qui dépasse en fait 
ses qualifications réelles, en le persuadant qu'elle est une traductrice douée. Dulles 
demande à Bancroft de lui rapporter ce que lui raconte le « Doctor Bernard}) (Gisevius) 
et qui contredit ce que ce dernier dit à Dulles. Et celui-ci d'ajouter que tout cela doit 
rester entièrement secret, sans quoi la vie de 5000 personnes serait perdue. Or 
Bancroft, une femme au tempérament nettement extraverti, est réputé pour être une 
bavarde, une potineuse sans tact incapable de garder un secret. Le sachant elle-même 
très bien, elle commence à s'inquiéter sérieusement à l'idée qu'elle pourrait 
accidentellement mettre la vie de 5000 personnes en danger. C'est alors qu'elle se 
tourne vers Jung, qu'elle n'avait pas vu depuis près d'un an, pour se confier, sachant 
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que Jung peut, lui, fort bien garder un secret. Jung l'encourage à accepter cette mission 
en lui donnant confiance. Il l'assure qu'elle a toutes les qualités requises pour 
l'accomplir avec succès. Bancroft retourne alors chez elle pour attendre le premier appel 
de Gisevius. C'est alors que sa carrière comme « Mme Pestalozzi .. (nom de code que lui 
avait assigné Dulles) débute. La prochaine journée le « Doctor Bernard .. lui téléphone 
pour lui demander de passer lui remettre son manuscrit. À la vue du manuscrit, 
Bancroft panique. Il comporte plus de 1000 pages à petits caractères dans l'orthographe 
correspondant au vieil allemand (dit 'gothique') et écrit dans un style dense, complexe et 
savant. Elle ne sait pas comment elle va incorporer cette quantité massive de travail 
dans son quotidien. Cela est d'autant plus effrayant que maintenant la vie de 5000 
personnes est en jeu. Jung sera pour elle une influence importante et calmante, lui 
assurant qu'elle est la parfaite personne pour remplir cette tàche, et Bancroft en 
viendra à dépendre de sa sagesse et de ses bons conseils. Rapidement Bancroft se rend 
compte que non seulement elle n'est pas assez bonne mais que la quantité de travail 
était trop importante pour une seule personne. C'est alors qu'elle se rend compte qu'elle 
a besoin de l'aide. Sans discuter de la chose avec Dulles, Bancroft demande à Jung de 
vérifier si Mary Briner, une américaine dont la discrétion est impeccable, serait disposée 
à l'aider. Il accepte, en ajoutant que cela fait déjà plusieurs années qu'il incite Briner à 
ouvrir une pratique analytique, entre autres parce qu'elle est discrète. Plus tard, elle 
deviendra en effet une analyste jungienne. Briner accepte la proposition de Bancroft. 
Jung est donc depuis le début au courant du travail entrepris par les deux femmes. 
Souvent elles lui demandent de confirmer leurs traductions. 
Dans les rapports que Bancroft soumet à Dulles, elle fait souvent référence à 
Jung. Dulles n'a pas encore rencontré Jung, mais il est intéressé. À part ce que 
Bancroft lui avait dit, il avait fait la connaissance de Jung à travers sa femme, l'ex-
Martha Clover Todd, qui s'intéressait depuis longtemps à la psychologie analytique et 
qui ira après la guerre à Zurich pour une formation d'analyste jungienne. Jung de son 
côté est aussi très désireux de rencontrer Dulles après tout ce que lui avait raconté 
Bancroft. Dulles était au courant des rumeurs selon laquelle Jung sympathisait avec le 
mouvement nazi et avait collaboré avec lui. C'est ainsi qu'« il ordonna à ses nombreuses 
sources appartenant à l'intelligence secrète une estimation minutieuse qui prouva à son 
avis que de telles allégations n'étaient pas fondées et étaient fausses ... 347 Suite à quoi 
Dulles et Jung se rencontrent le 3 février 1943 et s'engagent dans un « mariage encore 
347 [" From rus many different intelligence sources, he ordered a thorough appraisal which he believed proved 
such allegations unfounded and untrue. "1 (O. Blair, Jung. A Biography, p. 492). Nous discutons au chapitre 3 
des événements qui sont à la base de ses rumeurs. 
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expérimental entre l'espionnage et la psychologie »348 où il s'agit d'établir le profil 
psychologique des chefs politiques et militaires. Dulles envoie un télégramme à David 
Bruce à l'O. S. S. attirant son attention à l'analyse de Jung portant sur les réactions 
possibles des chefs allemands, plus particulièrement " Hitler et ses caractéristiques de 
psychopathe. »349 " Jung croit », poursuit Dulles, " que Hitler aura recours à n'importe 
quelles mesures désespérées jusqu'à la fin, mais il n'exclut pas le suicide à un moment 
désespéré. »350 Sans spécifier, Dulles dit à Bruce que l'opinion de Jung est fondée sur 
des informations fiables. À partir de ce moment, Jung devient l'" agent 488 » dans les 
rapports à l'O. S. S. à Washington et à Londres, et les envois se rapportant au NQ 488 
sont considérés comme importants au sein des politiques opérationnelles de l'agence. 351 
Dulles consulte Jung aussi pour ses analyses concernant la politique suisse. Jung lui 
dit que sa vie serait beaucoup plus simple si l'on acquittait le président fédéral pro-nazi 
suisse Marcel Pilet-Golaz de ses fonctions. Jung pense que des articles critiques dans 
Die Weltwoche ferait l'affaire. La Neue Zürcher Zeitung est aussi après Pilet-Golaz, mais 
elle n'a pas le courage du Weltwoche. Jung est d'avis que la presse peut faire quelque 
chose dans ce pays et qu'il y a assez d'informations pour pendre Pilet-Golaz. C'est ainsi 
que" Dulles investiga les affirmations de Jung à propos de comment la presse suisse 
limita et contrôla les actions pro-nazi de Pilet-Golaz et vit combien de vérité se trouva 
dans les analyses de Jung. »352 Dulles donnera créance à Jung pour l'avoir aidé à 
comprendre la situation: 
Il comprit les caractéristiques des chefs sinistres de l'Allemagne nazi et 
de l1talie fasciste. Son jugement de ces chefs et de leurs réactions 
probables aux événements qui se déroulèrent furent d'une vraie aide 
pour moi pour jauger de la situation politique. Sa profonde antipathie 
pour ce que représente le nazisme et le fascisme était clairement mise en 
évidence dans ces conversations. 353 
Les réponses de Jung sont basées sur une connaissance de première main et sur sa 
théorie de la psychologie nazie. Et même si c'était à l'époque des anciennes nouvelles, 
348 [« still experimental mariage between espionage and psychology. »] (Dulles cité par D. Blair, Jung. A 
Biography, p. 492). 
349 [« especially Hitler in view of his psychopathie characteristics. »] (Dulles cité par D. Blair, Jung. A 
Biography, p. 492). 
350 [« It is Jung's belief that Hitler will take recourse in any desesperate measures up to the end, but he does 
not exclu de the possibility of a suicide in a desesperate moment. »] (Dulles cité par D. Blair, Jung. A 
Biography, p. 492). 
351 D. Blair, Jung. A Biography, p. 492. 
352 [« Dulles investigated Jung's assertations about how the Swiss press limited and somewhat controlled the 
pro-Nazi actions of Pilet-Golez and saw how much truth lay in his analysis. » ] (D. Blair, Jung. A Biography, p. 
493). 
353 [« He understood the characteristics of the sinister leaders of the Nazi Germany and Facist Italy. His 
judgment on these leaders and on their likely reactions to passing events was of real help to me in gauging 
the political situation. His deep antipathy to what Nazism and Facism stood for was clearly evidenced in these 
conversations. » ] (Dulles cité par D. Blair, Jung. A Biography, p. 493). 
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Jung raconte tout ce qu'il a observé de l'Allemagne au cours des années 30. Plusieurs 
communiqués quotidiens de Dulles à Washington se basent sur les observations que 
Jung fait sur le caractère des nazis. Une rencontre qui a eu lieu une fois la guerre 
terminée témoigne de la valeur que Dulles attribue aux observations de Jung. Jung 
avait un autre ami, William Kennedy, qui avait été officier de l'armée, assigné aux 
services secrets. Alors qu'il était un garçon, Kennedy devint le garde de Jung en 1919 
alors qu'il va à l'école à Vevey pendant que son père, un spécialiste du cancer, travailla 
à Leipzig. Kennedy deviendra un visiteur assidu de la famille de Jung pour le reste de 
sa vie, et plus tard après la guerre, il sera l'éditeur d'une maison d'édition américaine 
qui demandera à Dulles de commenter un manuscrit d'un ancien officier nazi haut 
placé. Au cours de leur conversation Dulles affirme à Kennedy: « Personne ne saura 
probablement combien le Professeur Jung contribua à la cause des Alliés au cours de la 
guerre en voyant les gens qui étaient connectés d'une certaine manière avec l'autre 
côté. ,,354 Kennedy veut plus de détails mais Dulles lui dit que la plupart des 
informations « sont hautement classifiées pour un futur indéfini" et que « les services 
de Jung vont rester non-documentés. ,,355 Finalement en 1945, lorsque l'objectif des 
Alliés est de convaincre les Allemands de se désister, on consulte Jung aussi pour 
savoir la démarche à adopter pour faire accepter aux citoyens leur défaite. Les vues de 
Jung sont lues par nul autre que le commandant suprême des Alliés, le général Dwight 
D. Eisenhower. Jung pense que faire appel à ce qu'il y a de meilleurs dans le peuple 
allemand pour contrebalancer leur sentiment d'infériorité est une démarche bien plus 
sage qu'une propagande destructrice qui ne ferait que mettre le feu aux poudres. 
Jung fit part à E. A. Bennet d'un rêve prémonitoire saisissant qu'il eut en 1939 
et qui annonçait la défaite des Allemands par les Russes: Jung se tenait dans un vaste 
champ avec à distance des constructions genre baraques. Le champ était rempli de 
buffles, c'est-à-dire d'Allemands; ils étaient sur un monticule, et Hitler sur un autre 
monticule. Jung avait le sentiment qu'aussi longtemps qu'il gardait Hitler dans sa mire, 
tout irait bien. Puis il vit à distance un nuage de poussière et des hommes à cheval, des 
Cosaques, qui encerclaient les buffles et les amenaient à l'extérieur du champ. Ensuite 
il se réveilla satisfait, sûr que les Allemands seraient battus par les Russes. 356 
354 [. nobody will probably ever know how much Professor Jung contributed to the Allied Cause during the 
war, by seeing people who connected somehow with the other side. »] (Dulles cité par D. Blair, Jung. A 
Biography, pp. 493-494). 
355 [. highly c1assified for the indefmite futur» • Jung's services would have to remain undocumented. »] 
(Dulles cité par D. Blair, Jung. A Biography, p. 494). 
356 E. A. Bennet, Meetings with Jung. 14. Esther Harding également dit que ce rêve lui avait été raconté par 
Jung lui-méme (voir. From Esther Harding's Notebooks: 1948» dans CGJS 180-182). Dans la version de 
Harding, il y avait seulement une vache et qui était apparemment malade. Préoccupé par l'état de santé de la 
vache, Hitler demandait à Jung ce qu'il en pensait et celui-ci répondait qu'elle était décidément très malade; 
c'est alors que les Cosaques faisaient leur apparition. 
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Jung était d'avis que la psychose de l'Allemagne était déjà détectable dans la 
psychose de Nietzsche. C'est pourquoi, de retour à Zurich après le séminaire de Berlin, 
et possiblement en raison de la tournure des événements en Europe, il propose au 
groupe au Club de psychologie analytique de Zurich, comme nouveau thème de 
séminaire, Also sprach Zarathoustra de Nietzsche et laisse aux participants la liberté de 
choisir entre le thème sur lequel ils travaillaient depuis 1930 ou le nouveau thème. Ils 
choisissent Nietzsche, et c'est ainsi qu'en mai 1934, Jung débute le nouveau séminaire 
sur Zarathoustra qu'il donnera jusqu'en février 1939. 
C'est également à la même époque, soit au printemps de 1934, que Jung 
commence des études sérieuses sur l'alchimie. 357 L'été suivant la publication de Wotan 
en mars 1936, il fait, au cours de ses vacances, une curieuse découverte: il trouve un 
serpent mort avec un poisson qui lui sortait de la bouche. Comme le souligne Barbara 
Hannah, il s'agit d'un curieux parallèle avec sa pensée du moment.358 À ce point frappé 
par cette coïncidence qu'il l'interprète comme un synchronisme, Jung sculpte la scène 
sur un des murs de sa cour à Bollingen. Le serpent représente l'esprit païen qui 
revenait (retour du refoulé) dans le but de dévorer le christianisme symbolisé par le 
poisson. L'Allemagne était devenue la proie de Wotan, une divinité germanique païenne. 
Le serpent réfère au mal cosmique dont l'existence avait été négligée par le 
christianisme mais que l'alchimie avait tenté d'intégrer à sa vision religieuse. C'est 
parce que le christianisme s'est coupé de la terre qu'il n'a pas réussi à intégrer le mal 
radical et que le mal revenait maintenant et prenait possession des chrétiens. 
L'Allemagne était en Europe un point particulièrement névralgique du christianisme, 
car celui-ci, imposé aux hordes germaines, n'était pas le fruit d'une évolution naturelle, 
mais d'une brusque transition. Accepté en surface seulement, le christianisme était 
donc demeuré fragile et ne pouvait résister aux irruptions de l'inconscient. Le serpent, 
pense Jung, renvoie au fait que la Nature doit être intégrée dans la représentation 
globale du divin, et que le christ historique ne saurait suffir. La solution est à 
rechercher du côté de ce salvator mundi qui prendra pour Jung la forme d'un Christ 
vert. 
357 JHLW229. 
358 JHLW236. 
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2. Il La vision du Christ vert 
et le rêve du laboratoire à poisson du père 
La vision du Christ vert 
Du 16 juin 1939 au mois de mars 1940,359 Jung donne un séminaire sur les exercices 
spirituels d'Ignace de Loyola (1491-1556). À la même époque, il travaille à son livre 
Psychologie und Alchemie. Une nuit, il s'éveille et voit au pied de son lit, baigné dans 
une claire lumière, le Christ en croix; le corps du Christ était d'or verdâtre. Bien 
qu'effrayé, il est ravi de ce spectacle somptueux. Peu de temps auparavant, il avait 
beaucoup réfléchi sur la méditation relative à l'anima Christi dans les exercices 
d'Ignace; la vision venait maintenant lui rappeler qu'il avait omis quelque chose; 
l'analogie du Christ avec l'or et le vert des alchimistes. Cette nuit là, Jung avait donc eu 
une vision alchimique du Christ. Les alchimistes, on le sait, cherchaient le moyen de 
transformer des métaux vils en or, métal noble par excellence; c'est-à-dire qu'ils 
cherchaient à changer le monde, à le sauver. L'opus alchemicum avait comme objectif le 
salut non seulement de l'humanité, mais aussi de la Nature, et le vert, selon Jung, se 
rapporte à la Nature. Les alchimistes voulaient sauver l'humanité et le cosmos non 
seulement du mal historique, mais aussi du mal cosmique et ontologique, du mal 
trans-historique, pour ainsi dire. Selon eux, le Christ traditionnel et historique aurait 
sauvé l'homme, le microcosme, mais non la Nature, le macrocosme; il n'aurait vaincu 
que le mal historique, alors que le rêve de l'alchimie concernait le monde dans sa 
totalité, c'est-à-dire non seulement le mal historique, mais le mal dans la Nature avant 
apparition de l'homme. En ce sens, l'alchimie reprend et prolonge le christianisme; de 
la même manière que le Christ, par sa mort et sa résurrection, avait racheté l'humanité, 
l'opus alchemicum assure la rédemption de la Nature. C'est pour cette raison que le 
Lapis philosophorum (la Pierre philosophale) est identifié au Christ. Les alchimistes sont 
à la recherche d'un Christ cosmique, un Christ dont l'âme coïncide avec l'anima mundi 
(l'àme du monde), un filius macrocosmi (fils du macrocosme), l'Anthropos du monde 
dans sa totalité incluant la matière inorganique comme le métal et la pierre. 36o 
Le rêve du laboratoire à poisson du père 
En 1944, Jung publie Psychologie und Alchimie, et la poursuite de ses recherches 
l'amène deux ans plus tard à publier Psychologie der Übertragung. Ce livre est précédé 
par un rêve qui se rapporte lui aussi au Christ; 
359 G. Wehr, C. G. Jung. Leben, Werk, Wirlcung, p. 299. 
360 ETGCGJ 214-215. 
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Je rêvai à nouveau que ma maison avait une grande aile rajoutée dans 
laquelle je n'avais encore jamais pénétré. Je me proposai de la visiter et 
finalement j'y allai. J'arrivai à une grande porte à double battant. 
Lorsque je l'ouvris, je me trouvai dans un espace où un laboratoire était 
installé. Devant la fenêtre, une table surchargée d'une quantité de 
récipients de verre et de tout l'attirail d'un laboratoire zoologique. C'était 
le lieu de travail de mon père. Mais il n'était pas là. Au mur, il y avait des 
rayonnages supportant des centaines de bocaux contenant toutes sortes 
de poissons imaginables. J'étais étonné: « Tiens, voilà que mon père 
s'occupe d'ichtyologie! » 
Alors que je me tenais là et que je regardais autour de moi, je 
remarquai un rideau qui de temps en temps se gonflait comme sous le 
souffle d'un grand vent. Soudain apparut Hans, un jeune homme de la 
campagne, et je le priai de voir si, dans la pièce derrière le rideau, une 
fenêtre n'était pas restée ouverte. Il y alla, et, quand au bout d'un 
moment il revint, je vis qu'il était profondément bouleversé. Une 
expression de terreur se lisait sur son visage. Il me dit simplement: 
« Oui, il y a quelque chose. Il y a un fantôme! » 
J'allai alors moi-même dans l'autre pièce, et je trouvai une porte qui 
faisait communiquer avec la pièce de ma mère, dans laquelle il n'y avait 
personne. L'atmosphère en était oppressante. La pièce était très vaste, et 
au plafond, il y avait deux séries de cinq coffres chacune, suspendus à 
environ deux pieds au-dessus du sol. Ils ressemblaient à de petites 
cabanes de jardin d'une surface d'à peu près deux mètres sur deux, et 
dans chacune il y avait deux lits. Je savais qu'en ce lieu on rendait visite 
à ma mère, qui en réalité était morte depuis longtemps, et qu'elle avait 
installé là des lits de fortune pour les esprits. C'étaient des esprits qui 
venaient par couples, des ménages d'esprits pour ainsi dire, qui 
passaient là la nuit ou aussi le jour. 
En face de la pièce de ma mère, il y avait une porte. Je l'ouvris et 
j'entrai dans un immense hall. Il me rappelait le hall d'un grand hôtel 
avec des fauteuils, des tables, des colonnes, et tout le luxe accoutumé. 
Un orchestre de cuivres jouait bruyamment. Auparavant, j'en avais déjà 
entendu la musique à l'arrière-plan, sans toutefois savoir d'où elle venait. 
Il n'y avait personne dans le hall, seule la fanfare déversait ses chansons, 
danses et marches. 
La musique de cuivre dans le hall de l'hôtel indiquait des 
réjouissances et des mondanités ostentatoires. Derrière cette façade 
bruyante, personne n'eùt soupçonné l'autre monde qui existait aussi 
dans la maison. L'image onirique du hall était pour ainsi dire une 
caricature de ma bonhomie et de ma jovialité mondaine. Mais ce n'est 
que le côté extérieur; là derrière se trouvait quelque chose de 
complètement différent, dont on ne pouvait en tout cas discourir en 
écoutant des trompettes: c'était le laboratoire des poissons, et la pièce 
où étaient suspendus les pièges à esprits. Ces derniers locaux étaient des 
lieux impressionnants dans lesquels régnait un silence mystérieux. 
J'avais le sentiment: ici la nuit, tandis que le hall représente le jour et 
l'agitation superficielle du monde. 361 
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Ce rêve comporte deux niveaux: le conscient représenté par l'immense hall d'un grand 
hôtel, et l'inconscient représenté par le laboratoire à poisson du père de Jung et par la 
361 MVSRP 248-250jETGCGJ 216-218. 
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pièce destinée à recevoir les esprits qui rendaient visite à la mère de Jung. Le 
laboratoire et la pièce renvoient à deux questions qui préoccupaient Jung depuis près 
de dix ans, à savoir le Christ, en tant que Jesus Cbristos Theou Vios Sôter = IkhThUS, 
mot qui veut dire « poisson» en grec, et le problème de la conjonction ou du transfert 
qui est, selon lui le problème central de l'alchimie philosophique. 362 L'étrange dans le 
rêve, c'est que le père et la mère de Jung sont chargés de la cure des àmes, ce qui est 
en fait la tàche de Jung. Le père s'occupe des àmes chrétiennes qui, selon une 
conception ancienne, sont comme des poissons pris dans le filet de Pierre, le pêcheur (le 
laboratoire à poisson serait donc relié à la cure d'àme écclésiastique), alors que la mère 
de Jung s'occupe des âmes des défuntes,363 ce qui veut dire, pense Jung, que quelque 
chose n'a pas encore été accompli et que cela s'exprime, dans le rêve, au niveau des 
parents qui représentent ce qui est encore à l'état potentiel dans l'inconscient et appelle 
une actualisation. 364 À l'époque du rêve, Jung ne s'était pas encore attaqué au problème 
central de l'alchimie qui est la conjonction ou le transfert, et la question que posait 
l'àme chrétienne demeurait encore sans réponse pour lui. De plus, l'étude que l'épouse 
de Jung, Emma, consacrait à la légende du Graal n'était pas encore terminée, et c'est 
par égard pour elle que Jung n'avait pas incorporé cette légende à ses recherches sur 
l'alchimie. 
La mère de Jung s'occupe des àmes des défunts parce qu'elle représente 
l'inconscient et de la Nature. Or c'est justement dans l'inconscient qu'il y a union, ce 
qui implique aussi une mort suivie d'une régénération. C'est pourquoi, les esprits qui la 
visitent viennent toujours en couples. Ce n'est que par un retour au sein de la Nature 
qu'il y a possibilité d'une régénération, et c'est là la solution pour l'àme chrétienne dont 
s'occupe le père de Jung dans son laboratoire à poisson. 
Jung se sent appelé à prendre en charge ce dont son père s'était occupé mais 
sans avoir réussi, à savoir les àmes chrétiennes. Son père est pour lui une expression 
de la figure tragique du Roi-pêcheur de la légende du Graal, Amfortas: Jung garde le 
souvenir de son père comme d'un homme souffrant affligé d'une inguérissable blessure 
comme Amfortas. C'est cette souffrance chrétienne que voulaient soigner les 
alchimistes. Jung s'identifie à Perceval naïf, car pendant des années il avait été le 
témoin impuissant de la maladie de l'âme de son père: « Mon père ne s'est en réalité 
jamais occupé de la symbolique thériomorphe du Christ; en contrepartie, sans avoir été 
clairement conscient de la conséquence de l'imitatio Christi, il a subi littéralement 
362 ErCCCJ 218. 
363 ErCCCJ 218. 
364 ErCCCJ 218. 
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jusqu'à sa mort la souffrance que le Christ a vécue et qu'il a annoncée. ,,365 Son père 
voulait se contenter de sa foi au point de sacrifier son intellect. Ce faisant, les 
problèmes qui auraient dû être résolus se sont passés à la génération suivante, et Jung 
se- sentait appelé à résoudre des questions que son père n'avait pas voulu comprendre. 
Animé de ce sentiment, Jung écrira plus tard Aion qui approfondit le caractère 
ichtyologique du Christ et contient en germes Antwort au! Hiob. 
2. 12 Antwort au! Hiob 
Le Il février 1944, lors d'une de ces promenades solitaires dont il avait l'habitude, 
Jung, àgé alors de 69 ans, glisse sur la neige et se fracture le péroné. Dix jours après 
l'opération, il eut infarctus366 et est ramené aussitôt à l'hôpital. Durant trois semaines, 
il est entre la vie et la mort, et les médecins ont souvent recours à l'oxygène. C'est alors 
qu'il fait l'expérience de ce que le Dr Raymond Moody appelle « near death experience " 
(NDR) (expérience au seuil de la mort). À l'occasion d'un voyage astral, Jung a de 
nombreuses expériences, et au cours des semaines367 suivant la fin de ce voyage 
interrompu bien à contrecœur, il a de nouvelles visions béatifiques, cette fois sous 
forme d'images hypnagogiques. Sa confrontation avec la mort, dont l'angoisse le hantait 
depuis sa tendre enfance, et son voyage dans l'au-delà l'ont particulièrement marqué: 
« Ma maladie eut encore d'autres retentissements: ils consistèrent, pourrais-je dire, en 
une acceptation de l'être, en un "oui" inconditionnel à ce qu'il est, sans objection 
subjective, en une acceptation des conditions de l'existence, comme je les vois, comme 
je les comprends; acceptation de mon être, simplement comme il est. ,,368 Après 
l'infarctus débute pour Jung une période fructueuse de travail. Sa confrontation avec la 
mort lui avait donné le courage d'exprimer ses intuitions les plus profondes et de 
proclamer des choses qu'il n'avait pas osé dire jusque-là: « Bon nombre de mes œuvres 
principales ne furent écrites qu'après. La connaissance ou l'intuition de la fin de toutes 
choses me donnèrent le courage de chercher de nouvelles formes d'expression. Je ne 
tentais plus d'imposer mon propre point de vue mais je me soumettais moi-même au 
cours de mes pensées. Un problème après l'autre s'emparait de moi, mûrissait et 
prenait forme. ,,369 Parmi ces « oeuvres principales» figurera Antwort au! Hiob qui est 
précédé par un rêve très important: 
365 MVSRP 251jETGCGJ 219. 
366 ETGCGJ 293. Il a eu une grave trombose au cœur et deux autres qui dans les poumons. 
367 Jung resta cinq mois l'hôpital et plusieurs semaines au bord de la mort. 
368 MVSRP 340jETGCGJ 300. 
369 MVSRP 339 j ETGCGJ 300. En novembre 1946, Jung a un autre infarctus dont il se remet après trois mois 
seulement (V. Brome, Jung, pp. 252-253). 
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Il s'agissait d'un rêve au cours duquel je rendais visite à mon père, 
décédé depuis longtemps. Il habitait à la campagne, un lieu inconnu. Je 
voyais une maison dans le style du XVIIIe siècle. Elle semblait très 
spatieuse et était flanquée de quelques grandes constructions annexes. 
Originairement, elle avait été une auberge dans une ville d'eaux; j'appris 
aussi qu'au long des siècles, de nombreuses hautes personnalités, 
célébrités et princes, y étaient descendues. On disait en outre que 
quelques-uns y étaient morts et que leurs sarcophages avaient été placés 
dans la crypte qui faisait partie de la maison. Mon père en était le 
gardien. 
Cependant mon père, comme je le découvris bientôt, n'était pas 
seulement gardien, mais, en contraste total avec ce qu'il avait été durant 
sa vie, c'était un grand savant. Je le rencontrai dans son bureau et, bien 
singulièrement, il y avait là aussi le Dr Y ... - à peu près de mon âge - et 
son fils, tous deux psychiatres. Puis, je ne sais comment - avais-je posé 
une question? ou mon père voulut-il de lui-même nous expliquer 
quelque chose? - en tous cas il alla prendre une grosse Bible sur son 
étagère, un épais in-folio qui ressemblait à la Bible de Merian qui se 
trouve dans ma bibliothèque. La Bible que mon père tenait à la main 
était reliée dans une peau de poisson brillante. Il l'ouvrit à l'Ancien 
Testament, au Pentateuque, supposai-je, et il se mit à en interpréter un 
certain passage. Ille faisait si vite et si savamment que je n'arrivais pas à 
suivre. Je remarquai simplement que ce qu'il disait trahissait une masse 
de connaissances de toutes sortes dont je soupçonnai quelque peu 
l'importance sans pouvoir la comprendre ou l'apprécier. Je vis que le Dr 
Y ... ne comprenait absolument rien et son fils se mit à rire. Ils pensaient 
tous deux que mon père se trouvait dans une espèce d'excitation sénile 
et qu'il se complaisait à un flot de paroles dénuées de sens. Cependant, il 
était parfaitement clair à mes yeux qu'il ne s'agissait là ni d'une agitation 
maladive ni d'un discours insensé, mais d'une argumentation tellement 
intelligente et savante que notre sottise ne parvenait tout simplement pas 
à la suivre. Il y allait au contraire de quelque chose de très important qui 
fascinait mon père. C'est pourquoi, envahi de pensées profondes, il 
parlait avec une telle intensité. Je me mis en colère, et je pensai que 
c'était bigrement dommage qu'il dût parler devant trois imbéciles comme 
nous. 
Les deux psychiatres représentent un point de vue médical borné qui 
m'a également marqué, moi, en tant que médecin. Ils représentent en 
quelque sorte mon ombre, en première et seconde éditions, comme père 
et fils. 
La scène changea alors: mon père et moi étions devant la maison, et, 
en face de nous, il y avait une sorte de grange oû, manifestement, on 
avait entassé des réserves de bois. De là nous venaient des bruits 
sourds, ainsi qu'en auraient fait de gros morceaux de bois qui seraient 
tombés ou auraient été jetés dans un coin. J'avais l'impression que deux 
ouvriers au moins y travaillaient, mais mon père me fit comprendre qu'il 
s'agissait de fantômes. C'étaient donc des espèces d'esprits frappeurs qui 
menaient ce tapage. 
Puis nous nous rendîmes dans la maison et je vis qu'elle avait des 
murs très épais. Nous montâmes par un escalier étroit au premier étage. 
Nous y découvrîmes un spectacle singulier: une haute salle qui était 
l'exacte reproduction du Diwân-i-kaas (Salle du Conseil) du sultan Akbar 
à Fatehpur Sikri. C'était une haute salle ronde; une galerie courait le 
long des murs, de laquelle partaient quatre ponts conduisant au centre 
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qui avait la fonne d'un bassin. Celui-ci reposait sur une énonne colonne 
et constituait le siège circulaire du sultan. Assis là, il parlait à ses 
conseillers et à ses philosophes qui, eux, étaient assis dans la galerie le 
long des murs. L'ensemble était un gigantesque mandala qui 
correspondait exactement au Diwân-i-kaas que j'avais visité aux Indes. 
Dans le rêve, je vis soudain que du centre partait un escalier très 
raide conduisant vers le haut du mur - ce qui ne correspondait plus à la 
réalité. En haut de l'escalier, il y avait une petite porte, et mon père de 
me dire: « Je vais maintenant te mener à la plus haute présence! » 
C'était comme s'il m'avait dit « highest presence». Puis il s'agenouilla et 
toucha le sol de son front; je l'imitai, m'agenouillant également, avec 
beaucoup d'émotion. Cependant, pour quelque motif, je ne pouvais pas 
amener mon front au contact du sol. Il restait peut-être un millimètre 
entre front et sol. Mais j'avais fait le geste avec mon père, et soudain je 
sus, peut-être gràce à lui, que derrière la porte, en haut, dans une pièce 
solitaire, habitait Urie, le général du roi David. Le roi David avait 
honteusement trahi Urie à cause de Bethsabée, la femme de celui-ci ; 
David avait commandé à ses soldats de l'abandonner face à l'ennemi. 37o 
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Dans ce rêve, la scène initiale décrit la tàche qui revient à Jung mais qu'il relègue à son 
père, c'est-à-dire à son inconscient. 371 Son père, plongé dans une bible, s'applique à 
transmettre ses conceptions. Le fait que la bible que son père tient entre ses mains soit 
reliée dans une peau de poisson indique qu'il s'agit d'un contenu inconscient, car le 
poisson est à l'eau ce que le contenu inconscient est à l'inconscient. 372 Jung note aussi 
que le poisson est muet et représente pour cette raison la vie dans son état 
embryonnaire, la vie non encore manifestée à la conscience par la parole. Le père de 
Jung n'arrive pas à se faire comprendre. Ses interlocuteurs sont incapables de saisir ce 
qu'il dit, et sont en plus de mauvaise foi. 373 Jung reconnaît que lui non plus n'est pas 
assez mûr pour comprendre çe que son père tente de dire. Cette immaturité est signalée 
par les esprits frappeurs, car les « poltergeister » se manifestent le plus souvent dans 
l'entourage de jeunes perturbés avant la puberté. 374 Le Diwàn-i-kaas a une structure en 
fonne de mandala au centre duquel figure le siège d'Akbar le Grand qui régna sur le 
subcontinent indien en seigneur de ce monde, un peu à l'exemple de David.375 En haut 
se trouve Urie, le fidèle général de David, victime innocente livrée par ce dernier à 
l'ennemi. 376 Selon Jung, Urie est une préfiguration du Christ, l'homme-Dieu abandonné 
de Dieu. 377 Le père de Jung invite son fils à s'incliner avec lui devant le destin, et 
370 MVSRP 253-255jETGCGJ 221-223. Voir aussi BriefeII, 113-114. 
371 ETGCGJ 223. 
372 ETGCGJ 223. 
373 ETGCGJ 223. 
374 ETGCGJ 223. 
375 ETGCGJ 223. 
376 2 SIl, 6-27. 
377 ETGCGJ 223. 
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toucher le sol aurait signifié pour Jung qu'il reconnaissait sans réserve ce destin. 378 
Mais il en est incapable, ce qui veut aussi dire qu'il refuse de se soumettre à une foi 
aveugle et de sacrifier son intellect. Le millimètre qui manque pour que Jung touche le 
sol de son front représente le fait qu'ici, la créature dépasse de très peu son créateur, 
comme c'est aussi le cas pour Job par rapport à Yahvé, ou encore pour le Bouddha par 
rapport aux dieux.379 Minime, ce « très peu» est pourtant décisif38o : en effet, si au 
cours de l'histoire l'homme s'était résigné au silence, jamais le livre de Job n'aurait été 
écrit. 381 De même, Jung, doit refuser désormais de se taire. 
Au printemps de 1951, Jung, âgé alors de 76 ans, a une nouvelle crise, 
accompagnée de problèmes cardiaques, séquelles de son accident de 1944. Il souffre en 
plus du foie, ce qui l'oblige à garder le lit. Il pense alors que sa fin est proche. Cela 
concrétise l'impulsion déclenchée par le rêve, et en quelques jours, dans un état de 
fièvre, il écrit Antwort au! Hiob. Dans une lettre datée du 5 janvier 1952 à Eric 
Neumann, il confie que c'est sa maladie qui lui a permis d'écrire le livre: « C'est 
précisément cela qui était mon déplorable destin; c'est pourquoi une maladie énergique 
était nécessaire pour briser ma résistance. Je dois être partout en dessous et non au 
dessus. De quoi Job aurait-il eu l'air s'il avait pu prendre ses distances? »382 
S'identifiant à Job, Jung avoue que son moi n'avait pas le contrôle de ce qu'il écrivait: 
« C'est ainsi que j'ai ressenti l'expérience de mon écrit comme un drame qui me 
dépassait. Je me sentais totalement comme la causa ministerialis de mon livre. Il fonda 
sur moi d'une façon soudaine et inattendue alors que j'étais fiévreux au cours d'une 
maladie. »383 Par la suite, il écrit à Henri Corbin: 
Vous dites que vous avez lu mon livre comme un « oratorio». Le livre 
« m'est venu à l'esprit» pendant une maladie dans un état de fièvre. La 
grande musique d'un Bach ou d'un Haendel l'accompagnait. Je ne suis 
pas un auditif. C'est pour cela que je n'ai vraiment rien entendu; j'avais 
seulement le sentiment d'assister à une grande symphonie ou plutôt à 
un concert. Le tout était une aventure qui m'arrivait et que j'avais hàte 
de mettre par écrit. 384 
378 ETGCGJ 223. 
379 ETGCGJ 224 ; Briefe III, 177. 
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382 [. Eben das war mein beklagtes Los, darum brauchte es schon eine energische Krankheit, um meinen 
Widerstand zu brechen. Ich soli überall drnnter und nicht drüber sein. Wie sâhe Hiob aus, wenn er sich hatte 
distanzieren kônnen ? .] (Briefe II, 242). 
383 [. so habe ich auch das Erlebnis meiner Schrift aIs ein Drama empfunden, das über meinen Kopf ging. Ich 
fühlte mich durchaus aIs causa ministerialis meines Buches. Es hat mich plôtzlich und unerwartet wâhrend 
einer Krankheit im Fieber überfallen .• ] (Briefe II, 328). 
384 [. Sie sagen, Sie hatten mein Buch wie ein "Oratorium" gelesen. Das Buch "fiel mir ein" wâhrend einer 
Krankheit, im Fieber. Die gro&e Musik eines Bach oder eines Handel begleiteten es. Ich bin kein auditiver 
Typus. So habe ich nichts wirklich gehôrt, ich hatte nur das Gefühl, einer gro&en Symphonie oder vielmehr 
einem Konzert beizuwohnen. Das Ganze war ein Abenteuer, das mir zustie&, und ich beeilte mich, es 
aufzuzeichnen .• ] (Briefe II, 332). 
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Aussitôt Antwort au! Hiob terminé, Jung recouvre la santé. Exprimer ce qu'il avait 
depuis longtemps sur le cœur a décidément un effet thérapeutique sur lui, bien qu'il 
avoue que l'écriture du livre n'avait pas réussi à dompter la violence de 
l'inconscient: « Une telle secousse consécutive à un séisme fait encore toujours un peu 
de bruit. »385 Même si le livre a été écrit très rapidement, les idées qu'il contient 
mûrissaient en lui depuis déjà très longtemps. Jung ne confie dans une entrevue 
accordée à Mircea Eliade pour la revue Combat: « Je pense depuis toujours à ce livre, 
mais j'ai attendu quarante ans pour l'écrire. J'ai été péniblement choqué lorsque, enfant 
encore, j'ai lu pour la première fois le Livre de Job. J'ai découvert que Jahvé est injuste, 
qu'il est même un malfaiteur. Car il se laisse persuader par le diable; il accepte de 
torturer Job à la suggestion de Satan. Dans la toute-puissance de Jahvé, aucune 
considération pour la souffrance humaine. »386 
« La raison de mon écrit, confie Jung, est un sentiment toujours plus pressant 
de responsabilité auquel je ne pouvais finalement plus résister [ ... ] En conformité avec 
cette maxime infaillible: "Hic Rhodus, hic salta", je devais me résoudre à regarder en 
face le problème du chrétien moderne. »387 Jung précise pas en quoi consiste au juste ce 
sentiment de responsabilité, mais ailleurs il dira: « Certaines choses me sont devenues 
claires lorsque j'ai vu le feu pleuvoir sur des villes allemandes et Hiroshima disparaître 
de la surface de la terre dans une lueur soudaine. Je me rendais compte que nous 
vivons dans un monde très radical. Il y a un proverbe qui dit qu'il faut se montrer 
grossier avec celui qui est grossier. No time for niceties! C'est là un des problèmes 
troublants de notre christianisme. »388 Sur la quatrième de couverture de la première 
édition de Antwort au! Hiob (1952) on pouvait lire: 
Ceci n'est pas un livre « scientifique» mais une confrontation personnelle 
avec la vision traditionnelle du monde chrétien provoquée par le scandale 
suscité par le nouveau dogme marial. Ce sont les considérations d'un 
médecin et d'un individu théologiquement laïque qui se devait de 
répondre à plusieurs questions portant sur des sujets religieux et qui fut 
ainsi forcé de devenir conscient du sens des représentations de foi à 
partir de son point de vue extra-confessionnel particulier. La raison de 
ces questions a été fournie finalement par les événements récents: 
385 [« Es rumort immer noch ein wenig, so eine Art Nachbeben. »] (Briefe II, 223-224). 
386 M. Eliade, «Jung, ou la Réponse à Job », pp. 250-25l. 
387 [« Das Motiv zu meiner Schrift ist ein immer driingender werdendes Gefûhl der VerantwortIichkeit, dem ich 
schlieBlich keinen Widerstand mehr entgegensetzen konnte. [ ... ] !ch muBte mich nach dem altbewâhrten 
Grundsatz "Hic Rhodus, his salta" damit abfinden, dem Problem des heutigen christlichen Menschen ins 
Auge zu sehen. »] (Briefe II, 248). 
388 [« Es ist mir manches klargeworden, ais es Feuer auf deutsche Stâdte regnete und Hiroshima in einem 
pl6tzlichen Feuerschein vom Erdboden verschwand. !ch fand, es sei eine sehr drastische Welt, in der wir 
leben. Es gibt ein Sprichwort: auf einen groben Klotz gehôrt ein grober Keil. No time for niceties! Das ist 
eines der beunruhigenden Probleme unseres Christentums. »] (Briefe II, 380). 
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mensonge, injustice, esclavage et massacre pas seulement ont submergé 
une grande partie de l'Europe, mais aussi domine encore toujours de 
vastes régions de la terre. Qu'est-ce qu'un Dieu bon et tout-puissant dit 
de cela ? C'est de cette question posée des milliers de fois désespérément 
dont traite cet écrit. 389 
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Jung précise qu'il ne s'adresse pas à des hommes d'Église, mais à ceux et celles qui se 
situent à l'extérieur: « N'avez-vous pas remarqué que je n'écris aucunement pour des 
cercles ecclésiastiques, mais pour ceux qui se situent à extra ecclesiam? Je me joins à 
eux intentionnellement et de mon propre gré, et si jamais je devais être qualifié 
d'hérétique pour cela, je réponds: "Cet affadissement du sel sert l'œuvre de 
l'Antéchrist." ,,390 Toutefois, ce n'est pas parce que Jung critique sévèrement le 
christianisme qu'il cesse de se considérer comme chrétien, car, dit-il, « ma pensée 
s'enracine profondément dans des conceptions chrétiennes. J'essaie seulement d'éviter 
leurs contradictions internes en représentant un point de vue plus modeste qui tient 
compte de l'immense part d'ombre de l'àme humaine. ,,391 
Jung se sent concerné non seulement par ce qui s'était passé, mais aussi par ce 
qui pourrait encore se passer, c'est-à-dire par l'éventualité d'une Troisième Guerre 
mondiale au cours de laquelle l'utilisation de la bombe atomique pourrait anéantir 
l'humanité entière. C'est animé d'un sentiment d'urgence392 concernant l'avenir de 
l'humanité que Jung écrit Antwort au! Hiob: 
Il Y aura bientôt 2000 ans que le monde est entré dans le dernier mois de 
l'année platonicienne, l'ère du poisson, et a développé des 
pressentiments chiliastes. Il y a 1000 ans, cela est devenu encore plus 
clair, et autour de l'an 2000 ap. J.-C., l'humanité a déjà bien en mains 
l'instrument avec lequel elle peut causer sa propre fin ; et elle le fera 
certainement aussi, si une Troisième Guerre mondiale éclate dans 
laquelle vont être radicalement écrasés les peuples qui pourront 
également utiliser la bombe atomique - à moins que - et cela est notre 
dernière chance - ne se produise le grand revirement, un retrait universel 
389 [. Dies ist kein • wissenschaftliches" Buch, sondern eine persônliche Auseinandersetzung mit der 
traditionellen christlichen Anschauungswelt, veranlaBt durch den AnstoB, den das neue Mariendogma erregt 
hat. Es sind Betrachtungen eines Arztes und theologischen Laien, der auf viele Fragen über religiôse 
Gegenstânde antworten muBte und dadurch gezwungen wurde, sich von seinem besonderen, 
auBerkonfessionellen Standpunkt aus den Sinn der Glaubensvorstellungen zu vergegenwàrtigen. Der Grund 
für die se Fragen war endlich durch die Zeitereignisse gegeben: Lüge, Unrecht, Sklaverei und Massenmord 
haben nicht nur einen groBen Teil Europas überflutet, sondern beherrschen noch immer weite Gebiete der 
Erde. Was sagt ein gütiger und a11miichtiger Gott dazu ? Das ist die tausendfach erhobene, verzweifelte Frage, 
mit welcher sich diese Schrift beschiiftigt. "1 (GW l8/II, 709). 
390 [. Haben Sie nicht bemerkt, daB ich keineswegs für kirchliche Kreise schreibe, sondern für jene, die extra 
ecc1esiam stehen? Zu die sen geselle ich mich absichtlich und mit freiem Willen auBerhalb der Kirche, und 
sollte ich deshalb als Ketzer bezeichnet werden, so antworte ich: "Diese Dummheit des Sa1zes dient dem 
Werk des Antichrist." "1 (Briefe l, 433). 
391 [. Und doch halte ich mich für einen Christen, denn mein Denken wurzelt ganz in christlichen 
Auffassungen. Ich versuche nur, deren innere WiderspTÜche zu umgehen, indem ich einen bescheideneren 
Standpunkt vertrete, der auch die ungeheure Dunkelheit der menschlichen Seele einbezieht. "1 (Briefe III, 
275). 
392 Briefe II, 523. 
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de Marignan, par quoi je ne puis tout bonnement me représenter rien 
d'autre qu'un mouvement religieux universel qui seul pourrait contenir 
l'impulsion diabolique de destruction. C'est la raison pour laquelle la 
question de l'Église m'occupe avec autant d'insistance, car l'Église est 
cette instance mondiale où l'Esprit dans un sens religieux touche la 
masse animale. 393 
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C'est ainsi qu'il peut dire: « En tant que médecin, je m'occupe de la souffrance du 
monde et ses causes, et j'essaie au moins de faire quelque chose contre cela . ., 394 
Comme beaucoup d'autres ouvrages sur Job, Antwort auf Hiob appartient à la 
littérature d'après-guerre. La Seconde Guerre mondiale est l'illustration par excellence 
d'un mal radical et transcendant qui met en scène un mal commis contre des 
innocents. Plusieurs personnalités choquées par ce qui s'était passé durant la guerre se 
sont intéressées au livre de Job et y ont trouvé du réconfort. C'est dans cet esprit que 
H. Ehrenberg pouvait écrire en 1952: « Notre temps est devenu mùr pour Job . .,395 
Comme le fait remarquer Marc Bochet : 
393 [. Vor bald 2000 Jahren ist die Welt in den letzten Monat des platonischen Jahres, das Zeitalter der pisces 
eingetreten und hat chiliastische Ahnungen entwickelt. Vor 1000 Jahren kam es noch deutlicher und gegen 
das Jahr 2000 p. Chr.n. hat die Menschheit auch schon richtig das Instrument in Hiinden, mit dem sie sich 
das Ende bereiten kann und es auch sicher tun wird, wenn nicht bald ein dritter Weltkrieg kommt, in 
welchem jene Volker grundlichst zerschmettert werden, welche die Atombombe auch benutzen konnten - es 
sei denn - und dies ist die einzige Chance - daf. die gro~e Umkehr, ein universaler Rückzug von Marignano, 
komme, worunter ich mir schlechterdings nichts anderes vorstellen kann als eben eine religiose, 
welterfassende Bewegung, welche allein den teuflischen Zerstorungsimpuls auffangen kann. Das ist der 
Grund, warum mich die Kirchenfrage so dringlich bewegt, denn die Kirche ist jene weltliche Instanz, wo Geist 
in religiosem Sinn die tierische Masse beruhrt. "j (Briefe l, 496). Voir aussi Briefe II, 321. À Marignan, 
François 1er remporta en 1515 une victoire sur les Suisses alliés du duc de Milan. Cette défaite fut un point 
tournant dans l'histoire de la Suisse qui, depuis, fait montre de neutralité en matière politique européenne 
(Briefe 1,497) . 
. 394 [. Als Arzt befasse ich mich mit den Leiden der Welt und ihren Ursachen und versuche wenigstens, etwas 
dagegen zu tun. "j (Briefe III, 299). 
395 [. Unsere Zeit ist Hiob-reif geworden. "j (H. Ehrenberg, Hiob, der Existentialist. Heidelberg, 1952, 5; cité 
dans JJ 5). Plusieurs décennies auparavant, suite aux remous suscités l'Affaire Dreyfus, Bernard Lazare 
(1865-1903) avait évoqué, dans l'œuvre inachevée Le fumier de Job, la situation difficile des Juifs en France et 
l'avait comparée à celle de Job rejeté de ses proches. Immédiatement après la Seconde Guerre mondiale 
Robert Frost publie le premier de ses deux poèmes dramatiques sur des thèmes théologiques, A Mask of 
Reason (Une mascarade de la raison) (1945), dans lequel Dieu ironise sur Job. Dans le livre Das Buch Hiob 
und das Sehieksal des Jüdisehen Volkes (Le livre de Job et le destin du peuple juif, 1946) Margarete Susman 
analyse le rapport entre l'identité de Job avec le peuple d1sraël représenté par la figure du serviteur souffrant 
dans Isaïe 53. Paul Claudel, dans Le livre de Job (1946), distingue trois niveaux de discours: le propre 
drame de Job, le drame de l'Église qui en appelle à Dieu contre Dieu, et le drame de la communauté humaine 
dans différents temps et lieux. Le dramaturge suisse Friedrich Dürrenmatt (1921-... ) replace l'histoire de Job 
au temps de la Guerre de Trente ans dans Der Blinde (L'aveugle, 1947-1948). Martin Buber y va de son 
interprétation du livre de Job dans Prophetie Faith (La foi prophétique, 1950). En 1950 également, Karl 
Wolfskehl publie Hiob, oder die vier Spiegel Gedichte (Job, ou les quatre poèmes miroirs), une série de poèmes 
présentant la relation de Job au peuple d'Israël, à Samson, au Prophète et au Messie. En 1966, c'est au tour 
du théologien suisse protestant Karl Barth de faire part de ses réflexions théologiques sur le sujet dans son 
livre Hiob. La présence de Job est notoire aussi dans Atheismus im Christentum. Zur Religion des Exodus und 
des Reiches (L'athéisme dans le christianisme. À propos de la religion de l'Exode et du Royaume, 1968) d'Ernst 
Bloch (1885-1977): Job y joue le rôle d'une figure contestataire, il représente pour Bloch le moment 
prométhéen de l'être humain qui ose se dresser contre un Dieu tout-puissant, car l'être humain est tel dans 
la mesure où il s'approprie son être et comprend que sa destinée ne saurait être dominée par une puissance 
supêrieure extra-mondaine et transhistorique. Par cet acte de • déthéocratisation », l'homme s'approprie la 
transcendance et devient lui-même; cela débute avec Job et trouve son accomplissement avec Jésus-Christ, 
le Fils de l'homme, que Job attendait pour venger la souffrance que Yahvé lui avait infligée (voir là-dessus F. 
Chipraz, • Ernst Bloch and Job's Rebellion ", Job and the Silence of God, pp. 23-29). Alors que dans God's 
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Favorite (Le favori de Dieu, 1974), le dramaturge Neil Simon propose une reconstruction imaginaire comique 
de l'histoire de Job, Élie Wiesel, survivant d'Auschwitz où il fut déporté à l'âge de quinze ans, consacre sa vie 
d'écrivain à la mémoire de la Shoa et aux questions difficiles que cet événement pose à la conscience comme à 
tout ce qui concerne l'avenir du peuple juif et l'État d 1sraël, ce qui lui vaudra le prix Nobel de la Paix en 1986. 
Le livre de Job l'accompagne constamment dans sa réflexion (voir en particulier «Job ou le silence 
révolutionnaire" dans Célébration biblique, 1975, et Job ou Dieu dans la tempète, 1986, écrit avec Josy 
Eisenberg). Pour le critique littéraire Northrop Frye, le livre de Job est un abrégé narratif de la Bible 
considérée comme un tout, consiste en une comédie de la vertu (The Great Code (Le grand code, 1982). La 
méme année, le psychiatre américain Israel J. Gerber dans Job on Trial: A Book of Our Time (Job en procès: 
un livre pour notre temps, 1982), explore les différents aspects religieux de la souffrance, et l'année suivante, 
Fernando Savater adopte une attitude revendicatrice typique de la modernité: « Je ne consentirai à rien, je ne 
m'accorderai avec rien, je ne pratiquerai et ne reconnaîtrai rien, sauf le Cri [ ... ] Je serai à partir d'aujourd'hui 
ms du Cri et géniteur du Cri. ,395 (Diaro de Job. (Journal de Job) Madrid, Novela Catedra, 1983, p. 166; cité 
dans JJ 34-35). Dans le roman The Only Problem (Le seul problème, 1984) de Dame Muriel Spark, la 
souffrance constitue l'arrière-fond d'une histoire dans laquelle Harvey, un ancien étudiant de théologie qui 
occupe son temps à écrire une monographie sur le livre de Job et à admirer peinture de Georges de la Tour 
Job visité par sa femme, est perturbé dans ses activités par l'arrestation de son ex-femme accusée de 
participer à des activités terroristes. Dans Der Gottesbegriff nach Auschwitz. Eine pdische Stimme (Le concept 
de Dieu après Auschwitz. Une voix juive, 1984) Hans Jonas (1903-1993) considère qu'Auschwitz échappe à la 
solution proposée dans le livre de Job et en appelle à une redéflnition du concept de Dieu: sa réponse à la 
question de Job, dit-il, « s'oppose à celle du livre de Job: cette dernière invoque la plénitude de puissance de 
Dieu créateur, la mienne son renoncement à sa puissance.» [« Die meine ist der des Buches Hiob 
entgegengesetzt: Die beruft die MachtfUlle des Schôpfergottes ; meine seine Machtentsagung. ,] (p. 48). Dans 
La route antique des hommes pervers (1985), René Girard propose une lecture du livre de Job faisant de ce 
dernier symbole du rebelle qui refuse d'assumer le rôle de bouc-émissaire que la société veut lui imposer. En 
1989, André Engel présente une adaptation théâtrale tragi-comique du livre de Job intitulé Cruauté: Job, une 
étoile de David sur la poitrine, est présenté comme une victime des camps, un débris abandonné dans un 
monde condamné à la folie et à l'absurde, mais qui se révolte. S'inspirant des marxistes occidentaux, des 
structuralistes français, des formalistes russes et aussi des techniques déconstructrices d'interprétation dans 
The Betrayal of God : Ideological ConjZict in Job (La trahison de Dieu : conjZit idéologique dans Job, 1990) le 
théologien David Penchansky offre une lecture du livre de Job qui illustre le caractère ironique et 
déconstructif des actions de Dieu. Au début des années 1990, William Safrre, collaborateur au New York 
Times, présente le livre de Job comme un exemple d'expression politique: Job est le premier dissident, rebelle 
et non-conformiste. En 1995, Bruno Netter, fondateur en 1984 de la Compagnie du Troisième Œil, crée le 
spectacle «Le Livre de Job, au Théâtre de la Tempéte. Sa lecture du livre de Job met l'accent sur la 
souffrance acceptée et surmontée dans une foi retrouvée. Comme l'a bien noté Paul Bishop, le journaliste et 
ancien jésuite Jack Miles offre dans God. A Biography (Dieu. Une biographie, 1995), une lecture du livre de 
Job et de la Bible en général qui se rapproche beaucoup de celle de Jung: Dieu est présenté comme un étre 
en train de s'auto-découvrir, et Job occupe le point tournant de la transformation divine. Comme Jung, Miles 
voit dans la dernière réplique de Job au chapitre 42, une expression d'ironie plutôt qu'un signe de repentir (P. 
Bishop, Jung's Answer to Job. A commentary, p. 13). Au lendemain de la Seconde Guerre mondiale, à la vue 
d'un monde en ruine, et des horreurs des camps de concentration et de la bombe atomique, plusieurs feront 
de l'absurde une nouvelle catégorie de pensée et récupéreront le livre de Job. Marc Bochet a bien mis en 
évidence à quel point Job constitue une flgure inspiratrice du théâtre de l'absurde et imprègne non seulement 
les œuvres traitant ouvertement du drame de Job (entre autres Hiob, ein Drama (Job, un drame, 1917) de o. 
Kokoschka, L'homme parfait (1945) du Polonais J. Zawieyski, Le festin de Job (1948) de l'Allemand Weinrich, 
Job, le vigneron (1950) du Suisse R. Morax, J. B. A play in Verse (1956) de l'Américain A. Mac Leish, Job 
(1972) du Basque Espagnol L. Haranburu Altuna, ou encore La mémoire de Job (1994) du Libanais E. 
Khoury), mais aussi la dramaturgie contemporaine francophone de l'absurde comme celle de Eugène Ionesco 
et de Samuel Beckett, pour ne mentionner que ces deux grands noms.395 Plusieurs autres dramaturges 
francophones dans la mouvance de Ionesco et de Beckett sont aussi mentionnés par Marc Bochet (voir JJ 
119-130). Non seulement des œuvres littéraires, philosophiques ou théologiques, mais aussi des œuvres 
plastiques ont tiré leur inspiration du livre de Job. Le tableau expressionniste de Francis Gruber Job. Peinture 
de désespoir sur le fond de palissade (1944) est directement relié à la Seconde Guerre mondiale. Il faut aussi 
mentionner les illustrations pour le livre de Job de Jan Lebenstein, un héritier de l'expressionnisme nordique, 
et les illustrations gravées de l'artiste belge R. P. Boventure Fieulien, auteur de Dialogue entre Job et Dieu 
suivi de six psaumes, sans ètre rattaché au mouvement expressionniste, il n'en perpétue pas moins la 
violence. Les illustrations de Juan Savater pour Diaro de Job de son frère Fernando présentent encore une 
fois un Job désespéré qui, « n'ayant plus la plus la force de lever les bras, ne peut que montrer un visage 
accusateur du fond méme de l'impuissance: "Et que de l'obscurité sans limites jaillise le Cri en silence, vers 
le silence."» (JJ 157-159). Dans la gravure Job couché devant les trois amis (1999), Josef Jira exprime une 
révolte si inopérante que Job, couché sur le sol, est incapable de bouger. Avec son Job (1975), Marc Chagall 
fait flgure d'exception au sein de la série des représentations désespérées de Job qui viennent d'étre 
mentionnées: le cri de Chagall n'est pas un cri de détresse, mais d'adoration; Job est méditatif et calme dans 
sa misère, sa prière est sans emportement ni fougue. Certes, «les représentations de Job par Chagall ne sont 
pas toujours aussi sereines (voir en particulier la lithographie Job désespéré de l'exposition organique en 
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... ce qui est surtout retenu de Job par la pensée contemporaine de 
l'après-Seconde-Guerre-mondiale, c'est le Job rebelle des chapitres III à 
XXXI, celui qu'on a pu appeler le « Prométhée hébreu ». Ce qui sépare le 
Job moderne du Job biblique, c'est le refus; telle est l'attitude 
péremptoire de ce personnage de Jean Giono dans Le Moulin de Pologne: 
« Il lui raconta la mort de sa femme, puis celle de ses deux fils. Ils avaient 
été frappés tous les trois et l'un après l'autre, à quelque temps 
d'intervalle, par des morts accidentelles très spectaculaires. La première 
fois, Coste s'était dit: "C'est le sort commun. La mort, quelle qu'elle soit, 
est le sort commun." La seconde fois, il ne dit rien. La troisième fois il 
dit: "Non, je refuse." "Vous n'êtes pas Job, dit Mlle Hortense. - Non, je 
ne suis pas Job, dit Coste."» Moins abrupte mais tout aussi 
douloureusement déchirée telle est encore l'attitude de la poétesse Marie 
Noël, dont la foi tourmentée demande raison à Dieu de la présence du 
mal: « Le Destin de l'homme s'opère sous la malveillance éternelle d'une 
Force mauvaise. Job sera toujours là, face à Dieu pour s'en plaindre. » 396 
Telle est aussi l'attitude du Job de Jung. 
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1962 par la galerie Gerald Cramer) mais elles invitent à méditer sur "une des grandes rêveries de la 
temporalité [ ... ], la rêverie des millénaires." • (JJ 160). Il faut mentionner aussi la sculpture intitulée Job, du 
sculpteur juif Nathan Napoport, située à l'entrée du Mémorial Yad vaShem sur une des collines de Jérusalem, 
en mémoire à tous les déportés des camps; le redressement héroïque du dos de la sculpture réunit tout à la 
fois" la double tension de la résignation et de la puissance revendicatrice .• (JJ 161). 
396 JJ 32-33. Le Moulin de Pologne fut publié en 1953, et Notes intimes de Marie Noël, en 1957. 
II 
Job et le drame divin 
Que je me lave avec de la saponaire, 
que je purifie mes mains à la soude ? 
Tu me plonges alors dans l'ordure, 
et mes vêtements mêmes me prennent en horreur! 1 
Job 9, 30-31 
Une dédicace énigmatique ouvre l'introduction d'Antwort auf Hiob« Lectori Benevolo ,. 
(Au lecteur bienveillant) : « Doleo super te frater mi ... » (<< Que de peine j'ai pour toi, mon 
frère ... ,.2 Il s'agit d'un vers de l'élégie de David sur Saül et Jonathan, suite à leur mort 
dans la bataille contre les Philistins sur le Mont de Gelboé, une lamentation exprimant 
la détresse de David pour la mort de Saül, le roi d'Israël, et de son fils Jonathan. David 
est particulièrement affecté par la mort de Jonathan, qu'il considère comme son frère, 
et dont l'amour était réputé plus grand que celui pour une femme. Saül fut le premier 
roi d'Israël. Et bien que l'esprit de Yahvé fût avec lui, il finit par se retourner contre lui 
et le détruire. David fut le second roi d'Israël. Yahvé abandonna Saül pour se joindre à 
David qui connaîtra ensuite un règne couronné de succès. Jonathan était, pour sa part, 
un fidèle ami de David, bien que ce dernier lui succédàt à titre de roi d'Israël. Mais 
Jonathan était déchiré entre sa loyauté envers son père et envers David. Il hésita à se 
décider entièrement pour David. S'il avait choisi le camp de David, il n'aurait pas été 
avec son père sur le champ de bataille et ne serait pas mort. Comme le dit Edward F. 
Edinger, c'est un reste de dépendance qui l'a tué. 3 Cela correspondrait au sentiment de 
Jung à l'égard du monde contemporain auquel il dédie son livre. Jung est conscient que 
la plupart des lecteurs de son livre seront pris comme Jonathan dans une vieille 
attitude, incapables au dernier moment d'opter pour un nouveau regard, et qu'ils 
seront condamnés à subir le même sort que celui-ci.4 Jung, comme David, se sent seul 
et dans l'incapacité de transmettre son message. Il coupe définitivement les ponts avec 
la religion de son père. Dans une lettre datant du 16 novembre 1951 au théologien 
protestant Hans Schâr (1910-1968), Jung explique le choix de la citation mentionnée 
plus haut: 
Le sarcasme est le moyen avec lequel on se cache à soi-même ses 
sentiments blessés, à partir de quoi vous pouvez voir à quel point la 
1 Jung affectionne particulièrement cette citation (ETGCGJ 48). 
22 S 1,26. 
3 E. F. Edinger, Transformation of the God-image. An Elucidation of Jung's Answer to Job, p. 25. 
4 E. F. Edinger, Transformation of the God-image. An Elucidation of Jung's Answer to Job, p. 26. 
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connaissance de Dieu m'a blessé, et combien j'aurais préféré rester un 
enfant sous la protection du Père et esquiver le problème des opposés. Il 
est· probablement encore plus difficile de se délivrer du bien que du mal. 
Mais sans le péché il n'y a pas de possibilité de se libérer du Père bon; le 
sarcasme joue le rôle correspondant dans ce cas. Comme je l'ai laissé 
entendre dans la devise : ({ Doleo super te », je suis vraiment désolé de 
blesser des sentiments dignes d'être vénérés. À cet égard, j'ai dû avoir à 
surmonter un certain nombre d'objections. Je dois avoir à souffrir de 
toute manière pour être seul contre l'écrasante majorité. Chaque 
développement, chaque changement pour le meilleur est plein de 
souffrances. Ce sont précisément les Réformateurs qui doivent le mieux 
savoir cela. Mais qu'en est-il s'ils doivent eux-mêmes être réformés? 
Dans ce cas, la situation est certainement différente. 5 
Dans une lettre datant du 5 janvier 1952, Jung a écrit à Éric Neumann: 
Je ne pouvais plus prendre en considération le lecteur normal, c'est bien 
plutôt lui qui doit me prendre en considération. Ce tribut je devais le 
payer au fait impitoyable de mon àge. Avec cette perspective encore non 
ternie d'une incompréhension étendue tout autour de moi, je ne peux 
exercer aucune persuasion et aucune captatio benevolentiae; je ne 
pouvais pas non plus gaver les sots de connaissances comme les oies de 
grain. Non pas dans mon armure, mais "nu et non protégé dois-je aller 
vers mon tombeau", pleinement conscient de l'outrage que ma nudité va 
provoquer. Mais qu'est-ce que cela en comparaison de l'arrogance que j'ai 
dû rassembler pour être en mesure d'insulter Dieu? Cela m'a donné un 
plus grand mal de ventre que si j'avais tout le monde contre moi. Cela 
n'est plus rien de neuf pour moi maintenant. J'ai laissé pressentir ma 
tristesse et mes condoléances dans ma devise: "Doleo super te, frater 
." 6 ml. 
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Sept mois avant sa mort, il confie à un correspondant inconnu son sentiment d'échec: 
J'ai dû comprendre que j'ai été incapable de faire voir aux gens ce que je 
poursuis. Je suis pratiquement tout seul. Il yen a peu qui comprennent 
cela et presque personne ne voit le tout. [ ... ] J'ai .échoué dans ma tàche 
5 [" Sarkasmus ist das Mittel, mit dem man gekrânkte Gefühle vor sich selber verbirgt, woraus Sie ersehen 
môgen, wie sehr die Gotteserkenntnis mich verletzt hat und wie sehr ich es vorgezogen hatte, als Kind im 
vaterlichen Schutze zu bleiben und die Gegensatzproblematik zu vermeiden. Es ist wahrscheinlich no ch 
schwieriger, sich yom Guten zu befreien als yom Bôsen. Qhne die Sünde gibt es aber keine Loslôsung yom 
guten Vater ; in diesem Falle spielt der Sarkasmus die entsprechende Rolle. Wie ich im Motto : "Doleo super 
te", andeute, tut es mir aufrichtig leid, anerkennenswerte Gefühle zu krânken. Ich hatte in dieser Hinsicht 
nicht wenige Bedenken zu überwinden. Übrigens werde ich gegenüber einer überwiiltigenden Majoritat der 
Leidtragende sein. Jede Entwicklung und Verânderung zum Besseren ist leidvoll. Das kônnte gerade die 
Reformation am besten wissen. Aber wenn sie selber reformbedürftig wird, dann liegt der Fall wohl anders .• j 
(Briefe II, 236-237). 
6 [" Ich konnte den normalen Leser nicht mehr berucksichtigen. Er mu& vielmehr mich berucksichtigen. 
Diesen Tribut mu&te ich der unbarmherzigen Tatsache meines Alters entrichten. In der ungetrübten 
Voraussicht umfangreichsten Unverstândnisses gelang mir keine Überredung und keine captatio 
benevolentiae und auch der Nümberger Trichter entglitt meinen Hânden. Nicht in meiner Montur, sondem 
"nackt und blo& mu& ich zur Grube fahren", in voller Empfmdung des Ârgernisses, das meine Blo&heit 
veranlassen wird. Doch was will das hei&en gegenüber der Arroganz, die ich aufzubringen hatte, um sogar 
Gott beleidigen zu kônnen ? Das hat mir ein grô&eres Bauchgrimmen verursacht, als wenn ich die ganze Welt 
gegen mich hatte. Letzteres ist mir ja nichts Neues mehr. Ich habe meine Trauer und mein Beileid in meinem 
Motto : "Doleo super te frater mi", angedeutet .• j (Briefe II, 241). 
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primordiale, qui consiste à ouvrir les yeux des gens au fait que l'homme 
a une âme, et qu'il y a un trésor enfoui dans le champ, et que notre 
religion et notre philosophie sont dans un état lamentable.7 
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Paul Bishop pense que le motif de David et Jonathan a pu avoir des résonances plus 
personnelles, par exemple avec la peinture italienne de David et Goliath.8 Une copie au 
miroir de cette peinture (1575) provenant de l'atelier du peintre bolognais Guido Reni 
(1575-1642), dont l'œuvre à Rome laisse entrevoir une influence de Carraci9 et de 
Caravaggio (1571-1610), se trouvait dans la maison de ses parents, un presbytère du 
18ième siècle à Klein-Hünnigen,lO qui renfermait aussi d'autres tableaux. Enfant, il 
arrivait souvent à Jung de se glisser en secret dans la chambre obscure et isolée où se 
trouvaient ces tableaux, et de rester assis des heures durant à les admirer. 11 Christian 
Gaillard pense que le motif de cette peinture pourrait avoir eu un effet sur Jung qui, se 
sentant si tôt mis en exil, cherchait à tenir tête à son entourage, et se passionnera plus 
tard pour le mythe du héros et pour l'histoire de Job aux prises avec Yahvé. 12 En effet, 
la peinture illustre David victorieux tenant la tête du géant Goliath, qu'il vient de 
couper. 13 
7 [« l had to understand that l was unable to make the people see what l am after. l am practically alone. 
There are few who understand this and that but almost nobody sees the whole. [ ... ] l have failed in my 
foremost task, to open people's eye to the fact that man has a soul, and there is a buried treasure in the field 
and that our religion and philosophy is in a lamentable state. ,,] (cité par Gerhard Adler, «Aspects of Jung's 
Personality ", p. 14 ; cité par E. F. Edinger, Transformation of the God-image. An Elucidation of Jung's Answer 
to Job, p. 25). 
8 P. Bishop, Jung's Answer to Job. A Commentary, p. 90. 
g Il s'agit d'une famille de peintres bolognais, les frères Agostino (1557-1602) et Annibale (1560-1609) et leur 
cousin Lodovico (1555-1619). 
10 L'original se trouve au Louvre. 
11 ETGCGJ 22. 
12 C. Gaillard, Jung, pp. 27-28. 
13 Paul Bishop a bien mis en évidence le parallèle entre l'histoire de David, second roi d1sraël, et Jung 
poursuivant l'œuvre de Freud. Ceci renvoie à un autre motif biblique, celui de Moïse (Freud) et de Josué 
(Jung), qui poursuit l'œuvre de Moïse, et guide les Israélites vers la Terre promise. Dans le second livre de 
Samuel, David est consacré roi de Juda à Hébron et ensuite oint roi d1sraël (P. Bishop, Jung's Answer to Job. 
A Commentary, p. 90). 
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1. -Le judaïsme 
1. 1 La création et la chute 
La création du monde avec Sophia 
De la perfection divine dans le plérôme, Dieu crée le Cosmos, en commençant par la 
terre et le ciel. Il crée le monde à l'aide de Sophia. Sophia est la Sagesse personnifiée, 
émanation féminine de Yahvé. Elle est pneuma ou un esprit de nature féminine 
hypostasiée. Compagne de Yahvé depuis l'aube des temps, elle lui est co-éternelle l4 et 
préexiste à la création. 15 Elle est la première-née de toutes les créatures de Dieu 16 donc 
l'être qui lui est le plus proche, et de ce fait, le reflet sans souillure de sa magnificence 
éternelle. 17 C'est pourquoi elle a son trône au ciel comme Dieu. 18 Elle est certes créée, 
mais créée de toute éternité et pour l'éternité: « Yahvé m'a créée, prémices de son 
œuvre, avant ses œuvres les plus anciennes. Dès l'éternité je fus établie, dès le principe, 
avant l'origine de la terre. Quand les abîmes n'étaient pas, je fus enfantée, ... ,,19 « Avant 
les siècles, dès le commencement il m'a créée, éternellement je subsisterai. »20 Elle sort 
de la bouche de Dieu: « La Sagesse se désigne elle-même comme étant le Logos, le 
Verbe de Dieu. »21 Elle correspond trait pour trait, dit Jung, au Logos johannique. 22 Elle 
est l'imagination dans laquelle Dieu pense le monde idéal qu'il veut créer et actualiser. 
C'est pourquoi il y a une certaine identité entre Sophia et le Christ. 23 C'est ainsi que 
14 « Sophia, co-éternelle à Dieu. )1 [« ... Gott koâterne Sophia. )1] (GW Il, 400). 
IS GW 11,390-391. 
16 GW Il, 390-391. 
17 GW 11,390-391. 
18 GW 11, 390-391. 
19 Pr 8, 22-24. 
20 Si 24, 9. 
21 [« Die Weisheit bezeichnet sich selber als Logos, als Wort Gottes. )1] (GW Il,391). 
22GW11,391. 
23 En parlant de la réception de la figure de Sophia au sein de la littérature patristique, Marie-Louise von 
Franz dit: « Chez les Pères de l'Église elle fut la plupart du temps considérée comme le Christ en tant que 
Logos préexistant, ou on l'interprétait comme l'ensemble des "rationes aetemae" (plans éternels), ou comme 
causes primordiales se connaissant elles-mêmes, ou des exemplaria (modèles) idea (Idées) prototypi (images 
primordiales) dans l'esprit de Dieu. Elle valut aussi comme "archetypus mundus", que Dieu prit pour modèle 
pour réaliser la création, et à travers lequel il devint conscient de lui-méme. La Sapientia Dei est ainsi la 
somme des images archétypales dans l'esprit de Dieu. D'autres interprétations patristiques sont sa mise en 
équivalence avec l'âme du Christ ou plus souvent encore avec Marie. - [« In der Patristik wurde sie meistens 
auf Christus als dem prâexistenten Logos gedeutet, oder man interpretiert sie als Gesamtheit der "rationes 
aeternae" (ewige Plane) oder sich selbst wissenden Ursachen (causae primordiales) oder der exemplaria 
(Vorbilder) idea (Ideen) prototypi (Urbilder) im Geiste Gottes. Sie galt auch als "archetypus mundus", nach 
dessen Vorbild Gott die Schôpfung verwirklichte, und durch den er sich Seiner Selbst bewu~t wird. Die 
Sapientia Dei ist somit die Summe der archetypischen Bilder im Geistes Gottes. Andere patristische 
Deutungen der biblischen Personifikation sind ihre Gleichsetzung mit der Seele Christi oder noch hâufiger 
mit Maria. -] (GW 14fIII, 132-133) «La Sapientia fut en effet perçue [00'] d'une maniêre totalement abstraite 
comme la "somme des idées dans l'esprit de Dieu", ou comme l"'art" à partir duquel Dieu créa le monde, ou 
simplement identifiée avec le Christ comme le Logos pré-mondain. » [« Die Sapientia wurde ja, [00'] vôllig 
abstrakt als "Summe der Ideen im Geiste Gottes" oder als "Kun st" , durch welche Gott die Welt Schuf, 
angesehen, oder einfach mit Christus als dem vorweltlichen Logos identiftziert .• ] (GW 14fIII, 215) • Dans la 
conception ecclésiale cependant la Sapientia et le Logos forment vraiment une unité dans la mesure où les 
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Jung dira à propos du Christ: « En tant que Dieu, il a toujours déjà été Dieu, et en tant 
que fils de Marie, qui représente évidemment une image de Sophia, il est le Logos 
(synonyme avec le Nous), qui, comme Sophia, est un artisan de la création, comme le 
rapporte l'évangile de Jean. Cette identité entre la mère et le fils est attestée par de 
nombreux témoignages mythologiques . .,24 En tant que Logos, le Christ est préexistant à 
la création et co-éternel à Dieu. 25 Cela rejoint ce qui a été dit précédemment à propos de 
la Sophia. 26 Comme le dit la citation présentée plus haut, Sophia est l'artisane en chef 
de la création : « Elle réalise les pensées de Dieu en leur conférant une forme matérielle, 
ce qui représente d'ailleurs en toute généralité une prérogative de l'être féminin. Son 
existence aux côtés de Yahvé signifie l'éternelle hierogamos au sein duquel les mondes 
sont conçus et enfantés. ,,27 Elle est donc une sorte d'intennédiaire entre Dieu et la 
création. En tant que pneuma cosmique qui imprègne le ciel et la terre, ainsi que toute 
créature, elle est un réseau invisible qui maintient toutes les choses reliées, elle est 
anima mundi (l'àme du monde). 
Le second jour de la création n'est pas loué 
Mais déjà le second jour, lors duquel Dieu sépara définitivement les eaux supérieures et 
inférieures en interposant dans l'intervalle la solide coupole du firmament, quelque 
chose semble suspect puisque Dieu ne prend pas le soin de dire, comme il l'a fait pour 
le premier jour et comme il le fera pour les jours qui suivront, que cela était bon. 28 Cet 
oubli de Dieu est pour Jung très significatif car le chiffre 2 (le deuxième jour) est 
symboliquement féminin comme tout chiffre pair. Le second jour, Lundi, est la journée 
de la Lune, astre qui régit la nuit et qui est donc féminin. 29 Jung comprend ce silence 
de Yahvé concernant l'advenu de la dualité comme précurseur d'un éventuel dualisme 
métaphysique tel qu'il sera vécu dans le christianisme plus tard, car, pense Jung, Dieu 
par son Incarnation se séparera de son ombre, donc refoulera de son être Satan d'une 
part et la dimension terrestre et féminine d'autre part. Le fait que Dieu ne soit pas en 
deux représentent un aspect de l'acte de création de Dieu. " [« In der kirchlichen Auffassung allerdings bilden 
tatsâchlich Sapientia und Logos eine Einheit, indem sie beide einen Schôpferaspekt der Gottheit darstellen. "1 
(GW 14fIII, 217). 
24 [u AIs Gott ist er schon immer Gott gewesen und als Sohn der Maria, die wie ersichtlich ein Abbild der 
Sophia darstellt, ist er der Logos (synonym mit Nous), welcher, wie Sophia, ein Werkmeister der Schôpfung 
ist, wie das Johannesevangelium berichtet. Diese Identitât von Mutter und Sohn wird von der Mythologie 
vielfach beglaubigt. "1 (GW Il,403). 
25 GW 11,403. 
26 Le rapprochement entre Sophia et le Christ fait que plus tard, lorsque Job fera appel à un témoin, un 
défenseur, un avocat qui plaidera en sa faveur auprès de Yahvé dans le plérôme, cet avocat sera symbolise à 
la fois par Sophia (GW 11,400) et par le Christ (GW 11,430). 
27 [ •••. sie verwirklicht die Gedanken Gottes, indem sie ihnen stoffliche Gestalt verleiht, was eine Prârogative 
des weiblichen Wesens überhaupt darstellt. Ihr Zusarnmensein mit Jahwe bedeutet den ewigen Hierosgamos, 
aus welchem Welten gezeugt und geboren werden. "1 (GW Il,400). 
28 GW Il, 396. Ceci a déjà été noté dans le De remediis malorum de Tommaso Campanella (1568-1639). 
29 GW 11, 138. 
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relation avec le féminin a pour conséquence qu'il n'est pas en mesure d'intégrer l'ombre 
et d'assumer la part de mal en lui. Ce silence concernant le second jour montre que 
Yahvé est déjà d'une certaine manière séparé de Sophia, son double féminin, sa 
conscience, ou, comme Jung l'appelle, son omniscience. 30 Ainsi, selon Jung, le silence 
de Dieu sur le deuxième jour implique qu'en ce jour Yahvé a engendré le mal. Une idée 
analogue se retrouverait chez les Perses qui, dans un de leurs mythes, rapportent 
comment Arihman est né d'un doute d'Ahuramazda. 31 
La création d'Adam et Ève 
En dessous du firmament, Dieu place dans le monde qu'il a créé les jours suivants une 
copie de lui-même qu'il tire de la matière originelle: Adam. 32 D'après ce que dit le récit 
yahviste de la création, Dieu, jugeant qu'il n'est pas bon qu'Adam soit seul, tire Ève de 
sa côte, qui devient sa femme, opérant ainsi une séparation des sexes. Il ne faut pas 
laisser Adam dans son état d'indifférenciation sexuelle caractéristique de son 
androgynie, ou selon une autre interprétation, dans son état de mono sexualité (ici 
masculine). Jung complique le récit en allant puiser dans une légende, qui a pris forme 
tardivement, et affirme qu'avant Ève, Adam avait eu une première femme, Lilith, qui est 
la fille ou l'émanation de Satan. 33 Avec cette femme, il aurait créé une armée de 
30 Briefe II, 242. Jung parle aussi parfois de l'exil de la Shekhina. 
31 GW 11, 189; 192. Jung se réfère ici sans doute au mythe de Zurvan, père des deux frères jumeaux 
Ohrmazd (le dieu bienfaisant) et Ahriman (le dieu malfaisant). Ce mythe raconte comment Zurvan, le Dieu 
suprême, alors que rien n'existait, avait offert pendant mille ans un sacrifice dans le but d'avoir un ms, mais 
comme il a douté à un moment donné de l'efficacité de son sacrifice, il conçut alors deux ms : Ohrmazd fut le 
résultat du sacrifice et Ahriman le résultat de son doute. Zurvan dêcida de faire du premier-né le roi. 
Ohrmazd eut connaissance de cette volonté et en fit part à Ahriman. C'est alors qu'Ahriman déchira la 
matrice et sortit. Il déclara ensuite à Zurvan qu'il était son fIls. Zurvan lui répliqua que son fIls est lumineux 
et parfumé, alors qu'il trouve Ahriman ténébreux et puant. Ohrmazd naquit avec les qualités auxquelles vient 
de se rêférer son père, qui voulut alors le consacrer roi. Mais Ahriman tint Zurvan à sa promesse de faire roi 
son premier ms. Afin de respecter son serment, Zurvan accorda à Ahriman un règne de 9000 ans, qui sera 
cependant suivi du règne d'Ohrmazd (HeIR 2 299). Ce rapprochement que fait Jung est particulièrement 
révélateur car le zurnanisme est une tentative iranienne de retourner au monothéisme de Zoroastre suite au. 
durcissement dualiste que sa doctrine a subi dans le mazdéisme orthodoxe, qui lui aussi influencera 
beaucoup le christianisme, comme nous le verrons plus loin en détail. Le zurvanisme tend à montrer que les 
deux principes du bien (Ohrmazd qui est l'homologue du Christ) et du mal (Ahriman qui est l'homologue de 
Satan) prennent ultimement leur origine en Dieu lui-même et que c'est donc lui qui est responsable de 
l'existence du mal. 
32 GW Il,395. 
33 GW Il, 396. Lilith est un personnage qui remonte loin dans la passé. On le mentionne pour la première fois 
dans une liste royale sumérienne qui date d'environ 2400 av. J.-C., où il est dit que le père de Gilgamesh est 
un démon-Lillu. Lillu est un des quatre dêmons appartenant à la catégorie des vampires ou des 
incubes/succubes. Les trois autres sont Lilitu ou Lilith, un démon femelle; Ardat Lili, qui a l'habitude de 
visiter les hommes la nuit et de porter leurs enfants fantômes; et [malement Irdu Lili, la version masculine de 
Ardat Lili, donc qui visite les femmes la nuit et les enfante. Tous furent originellement des démons de la 
tempête qui devinrent par la suite des démons de la nuit. Ce que Lilith signifiait pour les hébreux bibliques ne 
peut que faire l'objet de conjectures, mais à partir de la période talmuldique (2iéme siècle au 5iéme siècle ap. J.-
C.) elle était devenue une dêmone à part entière, et durant la pêriode kabbalistique, elle s'éleva au rang de la 
conjointe royale auprès de Dieu: - Aucune démone n'a jamais accompli une carrière aussi fantastique que 
Lilith, qui commença à partir de la plus modeste des origines, échoua en tant que femme destinêe d'Adam, 
devint la maîtresse d'esprits lascifs, s'êleva jusqu'à être la fiancêe de Samaël, le roi démon, régna à titre de 
reine de Zemargad et de Sheba, et termina comme la conjointe de Dieu lui-même. » [_ No she-demon has ever 
achieved as fantastic a career as Lilith, who started out from the lowliest of origins, was a failure as Adam's 
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démons. En fait, nous dit Jung, qui sait pourtant que les Saintes Écritures ne 
reconnaissent qu'Ève comme femme légitime d'Adam, cela n'a rien de surprenant car si 
Adam, l'anthropos primordial, est à l'image de Dieu (Yahvé),34 il doit avoir lui aussi deux 
femmes, comme son père. En effet, Yahvé possède deux femmes: Sophia et plus tard 
intended wife, became the paramour of lascivious spirits, rose to be the bride of Samael the Demon King, 
ruled as Queen of Zemargad and Sheba, and ended up as the consort of God himself .• (HG 221-222). 
« Samaël, connu aussi comme l"'ange Satan" ou l"'autre Dieu," ... - [. Samael, also known as the "Angel Satan" 
or the "Other God," ... -1 (HG 246). L'épithète de Lilith veut dire « belle vierge - ou - belle jeune fille '. Mais en 
fait, elle était connue pour ëtre une prostituée et une vampire qui, une fois qu'elle a choisi un amant, ne le 
lâchait plus, le gardant prisonnier sans toutefois lui procurer une vraie satisfaction. Elle était aussi connue 
pour étre stérile, incapable qu'elle est de porter un enfant et de donner du lait. Sur une sculpture de terre-
cuite provenant de Babylone, elle est représentée comme étant dotée d'une figure mince et svelte, bien 
proportionnée. Elle est nue, belle. Elle a des ailes et des pieds de hiboux, et se tient sur deux lions couchés 
tournés dans deux directions opposées qui sont entourés de hiboux. Elle est coiffée d'une calotte disposant de 
plusieurs paires de cornes, et tient dans une main une baguette et dans l'autre une bague. Ici, elle n'est déjà 
plus, explique Patai, une simple démone, mais une déesse qui dresse des animaux sauvages et domine la 
nuit, comme en témoignent ses pieds de hiboux. Son apparence changera encore. Une tablette trouvée à 
Arlah Tash dans le nord de la Syrie, datée du 7iême siècle av. J.-C., la montre comme un sphinx ailé, dont le 
corps était marqué par l'inscription suivante écrit dans un dialecte phénicien-cananéen: - 0, étre ailé dans la 
sombre chambre, va-t-en d'un seul coup, 0 Lili! • [- 0, Flyer in a dark chamber, Go awayat once, 0 Lili! "1 
(HG 222). Sans doute une incantation pour aider les femmes à donner naissance à leur enfant. Certaines 
légendes que nous retrouvons dans le Talmud racontent comment Lilith était la première femme d'Adam, 
mais qu'ils ne pouvaient pas trouver de bonheur ensemble: « Quand Adam désira se coucher sur elle, Lilith 
s'objecta: "Pourquoi dois-je me coucher sous toi" demanda-t-elle, "si je suis ton égal, puisque nous avons 
tous les deux été créés à partir de la poussière ?" Quand Lilith vit qu'Adam était déterminé à la dominer, elle 
proféra le mot magique de Dieu, s'éleva dans les airs et s'envola vers la Mer rouge, une place de mauvaise 
réputation, plein de démons lascifs. Là-bas, Lilith se livra à une promiscuité débridée et donna naissance à 
une couvée de démons, à raison de plus d'une centaine par jour. Dieu envoya cependant trois anges â sa 
recherche, du nom de Senoy, Sansenoy et Semangelof, qui l'ont bientôt localisé dans les mèmes eaux 
sauvages dans lesquelles les Égyptiens se noieront lors des jours de l'Éxode. Les anges lui firent part du 
message de Dieu, mais elle refusa de revenir. Quand ils ont menacé de la noyer dans la mer, elle argumenta: 
"Laissez-moi être, car j'ai êtê créée pour affaiblir les bébés: si c'est un mâle, j'ai le pouvoir sur lui à partir du 
moment de la naissance jusqu'au huitième jour de sa vie (lorsqu'il est circoncis et ainsi protégé), et si c'est 
une fille, jusqu'au vingtième jour." Les anges insistèrent cependant, et dans le but de les amener à se 
désister, elle leur jura au nom de Dieu: "À chaque fois que je vous verrai, ou verrai vos noms ou images sur 
une amulette, je ne ferai pas mal à l'enfant." De plus, elle donna son consentement à la mort d'une centaine 
de ses propres enfants à chaque jour - " [. When Adam wished to lie with her, Lilith demurred : "Why should 1 
lie beneath you," she asked, "when 1 am your equal, since both of us were created from dust ?" When Lilith 
saw that Adam was determined to overpower her, she uttered the magic name of God, rose into the air, and 
flew away to the Red Sea, a place of ill-repute, full of lascivious demons. There, Lilith engaged in unbridled 
promiscuity and bore a demonic brood of more that one hundred a day. God, however sent after her three 
angels, Senoy, Sansenoy, and Semangelof by name, who soon located her in the same wild waters in which 
the Egyptians were to drown in the days of the Exodus. The angels gave her God's message, but she refused 
to return. When they threatened drowning her in the sea, she argued : "Let me be, for 1 was created in order 
to weaken the babes: ifit is a male, 1 have power over him from the moment ofhis birth until the eight day of 
his life (when he is circumcised and thereby protectedJ, and if a girl, until the twentieth day." The angels 
insisted however, and in order to make them desist, she swore to them in the name of God : 'Whenever 1 shall 
see you or your names or your images on amulet, 1 shall do no harm to the child," Moreover, she gave her 
consent to the death of one hundred of her own children day after day - .1 (HG 223-224). Mais bien qu'elle ait 
refusé de revenir auprès d'Adam, elle est redevenue attirée par lui et fmit par coucher avec lui contre sa 
volonté. Entre-temps Adam avait reçu Éve comme femme. Nous connaissons la suite: Éve l'incita à 
consommer le fruit de l'arbre de la connaissance, il succomba, et les deux furent renvoyé du Paradis. Sachant 
que Dieu l'avait, lui et sa descendance, condamnê à la mortalitê, Adam décida de se livrer à une pénode 
d'abstinence d'une durée de 130 ans; s'empêchant d'avoir des relations sexuelles avec Éve. Pour ce faire, il 
porta une ceinture de chasteté autour de son corps nu. Mais il fut incapable de contrôler ses émissions 
nocturnes provoquées par des succubes. En même temps des incubes venaient hanter Éve pour la féconder, 
qui devint ainsi la mère de plusieurs démons qui seront le flêau de l'humanité (HG 224). C'est à cette légende 
que rêfère Jung (GW 5, 317-318; GW 14/11, 175). On prète à Lilith une sulfureuse réputation, tentatrice 
absolue à la sexualité débridée, dévoreuse de nouveaux-nés, castratrice ... Tous des traits qui seront plus tard 
projetés sur les femmes pour construire l'image de la sorcière. Je renvoie le lecteur qui voudrait en savoir 
davantage au chapitre X que Raphaël Patai consacre à Lilith (HG 221-254). 
34 GW Il,377. 
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Israël. Ainsi Lilith serait la correspondante satanique de Sophia, alors qu'Ève 
correspondrait au peuple d'Israël: 
r- Sophia r- Lilith 
Yahvé -< Adam -< 
Israël Ève 
À la lumière de ces considérations, comment comprendre la relation de Yahvé à 
Adam et de Sophia à Ève? Très tôt Yahvé commence à oublier Sophia, oubli qui ira en 
grandissant. Cet oubli, déjà d'une certaine manière effectif, se reflète dans le fait 
qu'Adam se retrouve d'abord avec Lilith. Et la préfiguration du retour de Yahvé avec 
Sophia se trouve dans la création d'une seconde femme, Ève. La séparation de Yahvé 
d'avec sa conscience, Sophia, contamine sa création en dotant Adam d'une femme 
démoniaque. 
HAUT 
BAS 
Incarnation négative de Dieu 
Satan j 
Lilith :;: 
Modèle négatif 
Yahvé :5 
Sophia :;0 
Adamj 
Ève :;: 
Humain 
Incarnation positive de Dieu 
Christ :5 
Vierge-Marie :;0 
Modèle positif 
C'est parce que le Christ représente ce qu'Adam était censé être qu'il sera considéré 
plus tard comme le Second Adam. 
Le Christ et la Vierge-Marie sont considérés davantage comme des dieux que 
comme de vrais êtres humains, nous expliquerons plus tard pourquoi. L'important pour 
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l'instant est de voir que même s'ils apparaissent plus tard dans la série des événements 
symboliques, certains de ces personnages sont déjà là dans l'éternité plérômatique 
prévus par Dieu. 
La relation de Satan à Lilith est le rapport inversé de la relation du Christ à la 
Vierge-Marie: Lilith est la fille de Satan, alors que Jésus-Christ est le fils de Marie. 
Notons aussi que la Vierge-Marie, comme son nom l'indique, est non-sexuelle, ou 
sexuellement autonome ou autarcique, alors que Lilith est réputée pour être au 
contraire très sexuelle, une sorte de « vamp ». 
L'épreuve au Paradis 
Le prochain événement significatif est l'épreuve que Dieu fait subir à Adam et Ève: 
l'interdiction de manger le fruit de l'arbre de la connaissance. Sous l'influence du 
serpent à l'intérieur duquel se cache Satan, Ève puis Adam goûtent sous sa suggestion 
au fruit de l'arbre de la connaissance malgré l'interdiction divine. L'interprétation que 
donne Jung de cet épisode est importante pour ce qui va suivre, malgré qu'elle ne soit 
pas toujours très claire. 
À travers le serpent, symbole terrestre et féminin, Satan aborde d'abord Ève, et 
non Adam, pour les pousser à transgresser le commandement divin. 35 Jung n'hésite pas 
à relier cet événement à un autre événement symbolique mentionné plus haut: le fait 
que Yahvé n'ait pas pris le soin de dire que le second jour de la création était bon: 
L'inclusion du diable dans la quaternité n'est en aucune manière une 
spéculation moderne, ou une création inédite de l'inconscient. Nous 
trouvons chez le philosophe de la nature et médecin du 16ième siècle 
Gerardus Dorneus un parallèle détaillé entre le symbole de la trinité et 
celui de la quaternité, cette dernière étant attribuée au diable. Dorneus 
rompt ainsi avec toute la tradition, en adoptant très chrétiennement le 
point de vue que le Trois est l'Un, et non le Quatre, qui atteint son unité 
dans la Quinta Essentia. D'après cet auteur, la quaternité est en vérité 
« diabolicafraus » (une tromperie diabolique) ; il croit ainsi que le diable à 
l'occasion de la chute des anges « in quatemariam et elementariam 
regionem decidit» (s'est trouvé précipité dans la région quaternaire et 
élémentaire). Il donne aussi une description détaillée de l'opération 
symbolique par laquelle le diable créa le double serpent (nombre deux) 
avec les quatre cornes (nombre quatre). [Note en bas de page: Dorneus 
admet que Dieu, le deuxième jour de la création au moment oû il sépara 
les eaux supérieures des eaux inférieures, créa le « binarius » (la dualité), 
et c'est pourquoi il aurait omis, le deuxième jour de dire ce qu'il avait dit 
les autres jours, à savoir que « c'était bien». L'autonomisation de la 
dualité est, selon lui, l'origine du trouble, de la scission, de la guerre. De 
35 Plusieurs penseurs chrétiens considèrent qU'Ève est la plus fautive des deux. Adam, disent-ils n'aurait fait 
que la suivre, et sa moins grande culpabilité se trouverait conflrmée par le fait que. Dieu l'aurait puni moins 
sévèrement: c'est en effet la femme qui doit enfanter dans la douleur, et il est aussi dit dans la Genèse 
qu'elle doit se soumettre à son époux. 
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la dualité est sortie son rejeton, la quaternité. Comme la dualité est 
féminine, ce nombre désigne aussi Ève, tandis que le ternaire correspond 
à Adam. [ ... ] « Il savait en effet, étant plein de ruse, qu'Adam était marqué 
par le signe de l'unité. Pour cette raison, il ne s'attaqua pas d'abord à 
lui; il doutait assurément qu'il pût atteindre un résultat. De même, il 
n'ignorait pas qu'Ève avait été séparée de son mari comme une dualité 
naturelle de l'unité de son nombre ternaire. Aussi donna-t-il l'assaut à la 
femme, armé de la ressemblance du binaire avec le binaire. En effet, tous 
les nombres pairs sont féminins: le deux en est le commencement: il 
appartient en propre à Ève et il est le premier nombre. » (Dorneus, De 
tenebris contra naturam et vita brevi in Theatr. chem., 1602, l, p. 527 ; 
[ ... ]) Le lecteur aura remarqué que Dorneus a révélé avec beaucoup de 
ruse la secrète parenté entre le diable et la femme. Il est le premier à 
souligner l'incompatibilité entre le ternaire et le quaternaire, entre Dieu 
en tant qu'esprit et la nature empédocléenne. [ ... ] En tous cas Dorneus a 
flairé dans la quaternité un élément anti-divin lié à la nature de la 
femme. 36 
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Jung prétend que Dieu joue sur deux tableaux à la fois: il interdit à Adam et à Ève de 
manger le fruit de l'arbre de la connaissance, mais il veut que ceux-ci consomment ce 
fruit, donc transgressent son commandement. Manger ce fruit élèverait la conscience de 
l'être humain en lui donnant une connaissance morale faisant de lui un être éthique, 
donc responsable et autonome. Comment être moral si l'on ne dispose pas de la 
connaissance du bien et du mal, se demande Jung? Yahvé résiste à ce que l'être 
humain élève sa conscience, car il serait alors devant un opposant qui le forcerait à 
sortir de sa propre inconscience et ambivalence morale. Mais comme Yahvé n'est pas 
36 [. Die Einbeziehung des Teufels in die Quaternitât ist keineswegs eine moderne Spekulation oder ein 
unerhôrtes Erzeugnis des Unbewu~ten. Wir fmden bei dem. dem 16. Jahrhundert angehôrenden 
Naturphilosophen und Arzt Gerardus Dorneus eine ausführliche Auseinandersetzung zwischen dem Symbol 
der Trinitât und dem der Quaternitât. welche dem Teufel attribuiert wird. Dorneus bricht insofern mit der 
ganzen Tradition. als er sich streng christlich auf den Standpunkt stellt, d~ die Drei das Eine sei. und nicht 
die Vier, welche ihre Einheit in der Quinta Essentia erreiche. Nach die sem Autor ist die Quaternitât 
tatsâchlich "diabolica fraus" (ein teuflicher Betrug); so meint er. d~ der Teufel beim Engelsturz "in 
quaternariam et elementariam regionem decidit" (in die Region der Quaternitât und der Elemente 
herabstürzte). Er gibt auch eine ausführliche Beschreibung der symbolischen Operation, durch welche der 
Teufel die "Doppelschlange (Zweizahl) mit den vier Hôrnern (Vierzahl) " erzeugte. Ja. die Zweizahl ist der 
Teufel selber, der "quadricornutus binarius" (die viergehôrnte Zwei). [Note en bas de page: Dorneus meint. 
d~ Gott am zweiten Schôpfungstag. als er die oberen von den unteren Wassern schied. eben den binarius 
(Zweizahl) erschuf, und aus diesem Grunde hâtte er es unterlassen, am Abend des zweiten Tages zu sagen -
was er doch an allen anderen gesagt habe - nâmlich. "d~ es gut war". Die Verselbstândigung der Zweizahl 
sei der Ursprung der "Verwirrung. Spaltung und des Streites". Aus dem binarius ging "sua proIes quaternaria" 
(ihre viergestaltige Nachkommenschaft) hervor. Da die Zweizahl weiblich sei. 50 bedeutet sie auch Eva. 
wâhrend die Dreizahl Adam entspreche. Daher habe der Teufel auch zunâchst Eva versucht. [ ... ] "Es wu~te 
nâmlich <der Teufel>. der ja von aller List erfüllt ist, d~ dem Adam die Eins aufgeprâgt war ; darum hat er 
nicht ihn zuerst angegangen. denn er glaubte nicht. d~ er etwas ausrichten kônne ; ebenso aber wu~te er. 
d~ Eva von ihrem Gatten abgetrennt worden war, gleichsam als eine natürliche Zwei von der Einheit seiner 
Dreiheit. Daher, unterstützt von einer gewissen Âhnlichkeit der einen Zweizahl mit der anderen ...• untemahm 
er den Angriff auf die Frau. Es sind natürlich alle geraden Zahlen weiblich, und ihr Anfang ist die Zwei. und 
auch ist der Eva ist diese erste <gerade> Zahl zugehôrig" (Dorneus. De tenebris contra naturam et vita brevi in 
Theatr. chem .• 1602.1. p. 527; [ ... ] Der Leser wird bemerkt haben, d~ Domeus mit gro~er List den binarius 
als geheime Verwandtschaft zwischen dem Teufel und dem Weibe aufgedeckt hat. Er ist der erste, welcher 
den Zwiespalt zwischen Dreiheit und Vierheit. zwischen Gott als Geist und der Empedokleischen Natur 
aufzeigt [ ... ] Auf alle Fâlle hat Domeus in der Vierheit mit der Natur des Weibes verbundenes Widergôttliches 
gewittert ... ] (GW Il. 77-78). Voir aussi GW 11. 189 ; 192 ; GW 14 JI, 219 ; GW 16, 206. 
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seulement mauvais, mais aussi bon, il veut avoir un tel opposant pour être en mesure 
de se réfléchir lui-même et de s'accomplir moralement. En ce sens, la présence du 
serpent est positive, comme le fait remarquer Irène Beck : 
En connexion avec Genèse 3, Jung et Schiirf voient dans le serpent un 
symbole de la séduction qui vient de Dieu lui-même et qui est voulue par 
celui-ci, bien que Dieu ne souhaite pas en quelque sorte, que les 
expériences de cette séduction se réalisent. À travers la séduction l'être 
humain doit obtenir la connaissance du bien et du mal et de ce fait 
s'arracher à sa condition animale irréfléchie pour devenir un être 
conscient et humain. Ceci est d'un côté un pas nécessaire de 
développement qui est indispensable au développement de Dieu. D'un 
autre côté, la connaissance du bien et du mal fait en sorte que l'être 
humain est supérieur à Dieu, de sorte que Dieu se doit, de quelque 
manière que ce soit, craindre cette connaissance et veut ainsi l'empêcher. 
On entend par là d'un côté la « nostalgie» qu'éprouve l'inconscient pour 
la lumière de la conscience, et d'un autre côté la résistance de 
l'inconscient qui veut garder ce qui lui appartient sous le seuil de la 
conscience. 
C'est ainsi que Jung voit dans le serpent de la Genèse 3 exprimée 
l' « ambivalence,. récurrente de Dieu. Dieu veut que l'être humain 
consomme le fruit de l'arbre de la connaissance, et pour ce faire il le 
séduit à travers le serpent; car il a besoin de l'être humain comme 
porteur de l'auto-connaissance divine. Mais d'un autre côté, Dieu craint 
la connaissance que l'être humain a du bien et du mal et qui lui confère 
un pouvoir sur Dieu. 37 
Satan, qui se cache derrière le serpent, recevra plus tard, non sans raison, le nom de 
Lucifer, qui « savait mieux et plus souvent que son père faire usage de l'omniscience. Il 
semble qu'il ait été le seul parmi les fils de Dieu à développer tellement d'initiative. En 
tout cas, il fut celui qui suscita, sur la route de Yahvé, ces embûches et ces incidents 
imprévus que l'omniscient devait savoir nécessaires et même indispensables au 
développement et à l'accomplissement du drame divin. ,.38 Fils et « flambeau de 
37 [« lm Anschluss an Genesis 3 sehen Jung und Schiirfin der Schlange ein Symbol der Verführung, die von 
Gort selbst ausgeht und von Gott selbst gewolit ist, wobei Gott aber gleichzeitig das Ergebnis dieser 
Verführung doch wiederum irgendwie nicht will. Durch die Verführung soli der Mensch niimlich die 
Erkenntnis von "Gut und Bose" erlangen und dadurch aus dem unreflektierten Tierdasein zum menschlichen, 
bewussten Dasein fortschreiten. Dies ist einerseits ein entwicklungsnotwendiger Schritt, der in der 
Entwicklung Gottes selbst unentbehrlich ist. Andererseits aber macht die Erkenntnis von Gut und Bose das 
Wesen "Mensch" Gott überlegen, so daiS Gott diese Erkenntnis irgendwie fürchten muss und sie deshalb 
verhindern will. Gemeint ist dabei einerseits die "Sehnsucht" des Unbewuf>ten nach dem Licht des 
Bewuf>tseins, andererseits aber der Widerstand des Unbewuf>ten, das das ihm Zugehorende unter der 
Schwelie des Bewusstseins zuruckhalten will. So sieht Jung in der Schlange von Genesis 3 die bei Ihm 
stândig wiederkehrende "Ambivalenz" Gottes ausgedrückt. Gott will, dass der Mensch vom Baum der 
Erkenntnis essen soli und verführt ihn durch die Schlange dazu ; denn er braucht den Menschen alS Trâger 
der gottlichen Selbsterkenntnis. Andererseits aber fürchtet Gott das Wissen des Menschen um Gut und Bose, 
das ihm Macht über Gott verleiht .• j (1. Beek, Das Problem des Bosen und seiner Bewiiltigung. Eine 
Auseinandersetzung mit der Tiefenpsychologie von C. G. Jung vom Standpunkt der Theologie und 
Religionspiidagogik, pp. 95-96). Rivkah Kluger Schârf est une disciple de Jung qui a obtenu son doctorat avec 
une thèse intitulée Die Gestalt des Satans im Alten Testament (Lajigure de Satan dans l'Ancien Testament). 
38 [. verstand es, die Allwissenheit of ter und besser zu nützen als sein Vater. Es scheint, da1S er der einzige 
unter den Gottessôhnen war, der soviel Initiative entwickelte. Auf aile Fâlle war er es, der Jahwe diejenigen 
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l'Aurore )), Lucifer était pour les Latins, le Phosphoros ou Héophoros pour les Grecs, une 
étoile brillante qui suit le Soleil au soir mais le précède le jour portant la lumière. Jung 
compare ici Lucifer à Prométhée. Comme Prométhée, Lucifer vole le feu qui appartient à 
Dieu (ou aux dieux dans le cas du premier), le feu symbolisant ici un savoir, pour le 
donner aux êtres humains afin que ceux-ci puissent se développer et devenir 
autonomes39 et que Dieu ne puisse plus monopoliser la connaissance et dominer 
totalement l'être humain. Ainsi se met en place le processus d'individuation où le moi, 
acquérant une autonomie, n'est plus écrasé par la toute-puissance de l'inconscient. Le 
pouvoir se trouve désormais réparti d'une façon plus équilibrée. Le serpent/Lucifer est 
un symbole de lumière et de conscience: « Le serpent n'est pas seulement un dieu 
guérisseur, il dispose aussi du don de la sagesse et de la prophétie. ))40 S'inspirant des 
Gnostiques (particulièrement des Ophites41) et des alchimistes,42 Jung pense que le 
serpent est ici Logos43 et donc aussi le Christ. 44 Or, nous avons vu plus haut que la 
Sophia est aussi Logos. Ces Gnostiques voient derrière le serpent le Dieu suprême et 
bon qui tente d'amener l'être humain à la conscience, à l'éveil, et le pousse à développer 
ses facultés discriminatrices, afin de le libérer de sa condition d'esclavage et de 
servitude à laquelle Démiurge inconscient les soumet. Le Démiurge veut garder 
l'humain dans un état d'inconscience pour mieux exercer son pouvoir sur lui. 45 Le 
serpent libère Adam et Ève de leur attachement infantile à l'inconscience qui se réalise 
à travers une relation de foi aveugle qu'exige Yahvé de leur part.46 
Contrairement à Freud, qui voyait dans le serpent biblique un symbole 
phallique, et donc masculin, Jung, encore une fois sous l'inspiration des alchimistes, y 
voit en plus un symbole féminin et terrestre qui symbolise la « métamorphose )), donc la 
transformation menant au soi. Symbole ambigu, le serpent signifie ici les aspects 
contradictoires de la volonté de Yahvé qui d'une part impose à l'être humain certaines 
unvorhergesehenen Zwischenfâlle in den Weg legte, welche in der Allwissenheit als nôtig, ja unerlâBlich für 
die Entwicklung und Vollendung des gôttlichen Dramas gewu~t waren. "1 (GW Il, 407-408). 
39 GW 11, 163. 
40 [. Die Schlange ist nicht nur der Heilgott, sie besitzt auch die Gabe der Weisheit und der Prophetie. "1 GW 
18/1, 133. Voir aussi GW 9/1,331-333; GW 9/II, 260. Le serpent comme symbole de sagesse et de liberté se 
retrouve pas seulement chez Jung mais aussi chez Ernst Bloch, F. Chipraz, «Ernst Bloch and Job's 
Rebellion ", C. Duquoc & C. Floristan (dir.), Job and the Silence ofGod, p. 27. 
41 GW 5, 487; GW 12, 172. Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 229/GW 18/II, 776. 
42 GW 9/II, 250. 
43 Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 229/GW 18/II, 776. L'idée qui consiste à voir dans le 
serpent un étre qui procure le salut en libérant l'humain des chaines de Yahvé est une inversion par certaines 
sectes gnostiques de l'idée traditionnelle qui conçoit Yahvé comme un être bon et le serpent comme une figure 
maléfique mue par Satan. Jung croit que cette inversion est une réaction compensatrice de l'inconscient. 
Prise en elle-même la position gnostique n'est pas entièrement correcte car elle met trop l'emphase sur 
l'aspect négatif de Yahvé, alors que pour Jung, Yahvé est à la fois absolument bon et absolument méchant. Il 
y a donc dans les deux traditions du vrai et du faux. C'est parce qu'elle tente de concilier deux traditions 
contraires que l'interprétation que Jung fait de l'épreuve d'Adam et Ève est ambiguë. 
44 GW 9/II, 199. 
45 GW 14/1, 144-145. 
+6 GW 9/I, 336. 
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lois qu'il se doit absolument et aveuglément de respecter, restant ainsi inconscient, et 
d'autre part qui veut que l'être humain transgresse ces lois et développe sa conscience. 
Le serpent est ambivalent: à la fois mauvais et niant dans sa nature mauvaise. 47 Être 
double, il est à la fois Satan et le Christ; Satan se transforme lui-même dans son 
contraire, tout comme le serpent qui change de peau, poussant Yahvé à développer sa 
conscience et à devenir moral, à intégrer le mal pour devenir bon. L'énergie obscure et 
négative de l'inconscient cherche à se transformer en énergie positive et créatrice, et 
produit de la conscience. Cela fait du serpent un trickster. 48 Le serpent est ici ce qu'il y 
a de plus bas (le diable) et de plus élevé (fils de Dieu - le Christ).49 Le serpent est 
symbole d'auto-limitation créatrice de l'infini-inconscient (Yahvé) dans le fini-moi-
conscient (humain). Il exprime le passage céleste de l'éternité au plan terrestre spatio-
temporel, afin que la conscience puisse naître, car « c'est seulement ici, dans la vie 
terrestre où se heurtent les contraires, que le niveau général de conscience peut 
s'élever. ,,50 Selon cette perspective, Ève n'est plus perçue comme la pécheresse par 
excellence, mais plutôt comme l'intermédiaire (comme Sophia) vers la connaissance (le 
Nous) fournie par la gràce du Dieu suprême inconnu prenant la forme du serpent. Le 
serpent, symbole féminin, fait alors fonction d'intermédiaire comme l'anima (mundl). Il 
joue le rôle d'Hermès en liant l'être humain au vrai Dieu. Le serpent est pour Jung 
l'Agathodaimon, le serpens mercunalis. 51 Même l'arbre de la connaissance à un 
caractère féminin car il se rapporte à la Sagesse : « La nature féminine-maternelle de 
l'arbre se montre aussi dans sa relation à la Sapientia. L'arbre de la connaissance 
(Genèse 2) est dans le Livre d'Hénoch celle de la Sagesse, dont le fruit équivaut à des 
raisins de vin. ,,52 
La nature du Christ en tant que Logos, représentée par le serpent 
chthonique, est la Sagesse maternelle de la déesse-mère, qui est 
préfigurée par la Sapientia de l'Ancien Testament. Par ce symbole, le 
Christ est en vérité caractérisé comme étant une personnification de 
47 GW 9/II, 260. 
48 GW 9/1, 274-275. Le trickster est une figure mythologique foncièrement ambivalente qui incarne 
l'inconscient tant dans son côté sous-humain (animal) que surhumain (divin) (GW 9/1, 282). Il fait preuve en 
méme temps d'une grande intelligence et d'une étonnante naïveté et inconscience, voire parlois d'une 
stupidité qui frise le ridicule. Ce contraste fait souvent de lui une figure comique. Il est fréquemment 
représenté par un coyote, un singe (GW 9/1, 285), ou encore un serpent. Il peut par une maladresse 
introduire le mal dans le monde, et d'autre fois déclencher sans s'en rendre compte les événements qui 
mèneront au salut (GW 9/1, 282). 
49 GW 9 III, 201. 
50 MVSRP 354/ETGCGJ 314. 
SI GW 9/II, 199; 201; GW 14/1,234. 
52 [ft Die weiblich-mütterliche Natur des Baumes zeigt sich auch in seiner Beziehung zur Sapientia. Der Baum 
der Erkenntnis (Genesis 2) ist im Buch Henoch der der Weisheit, dessen Frucht der Weintraube gleicht .• ] (GW 
13, 342). Il existe certaines représentations où la croix sur laquelle Jésus se fait crucifier est conçue comme 
une vigne. 
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l'inconscient dans tous ses aspects, et comme telle accrochée à l'arbre 
comme victime ... 53 
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Ce sacrifice du serpent se comprend comme l'abandon de la dépendance infantile 
incestueuse par le fils à l'égard de sa mère, c'est-à-dire comme un dépassement de 
l'inconscient. 54 Yahvé résiste à l'autonomie d'Adam et d'Ève car elle limiterait sa toute-
puissance. Il aurait un vis-à-vis auquel il devrait répondre de ses actes. Cette limitation 
le dérange, et pourtant un désir secret d'avoir cet « autre » devant lui afin qu'il puisse 
devenir lui-même. Ainsi la connaissance qu'apporte le serpent à l'être humain est 
transgressive, elle désobéit à la Loi, mais comme elle est voulue par Dieu, elle est en fait 
une gnose, une intuition issue de l'inconscient, donc de Yahvé lui-même, mais apportée 
par Sophia, la Sagesse, que le serpent représente. En d'autres termes, il s'agit d'une 
intuition qui est une « grâce » et que l'être humain doit suivre, bien que Dieu ait dit le 
contraire. L'être humain ne doit pas s'arrêter â la Loi, mais â la volonté de Dieu, c'est-â-
dire à la liberté au-delà de la Loi. Cette intuition représente un « changement » dans la 
volonté divine. Pour Jung, il s'agit de rester « en suspens » attentif à Dieu dans son 
imprévisibilité et sa nouveauté, donc à la possibilité d'une nouvelle révélation. 55 L'idée 
gnostique qui affirme que derrière le serpent se cache non pas Satan mais le Christ qui 
apporte la gnose, la connaissance illuminatrice et intuitive qui procure du même coup 
le salut, peut être comparée au fait que l'inconscient vienne illuminer la conscience 
pour accomplir son développement: le Démiurge inconscient, créateur et mondain, qui 
ignore l'existence d'un dieu supérieur transmondain au-delâ de lui, peut être, sous un 
certain angle, comparé à l'ego qui, fermé sur lui-même, choisit d'ignorer l'existence de 
l'inconscient, qui peut possibiliser la conscience et son développement. 56 
En se rebellant contre Dieu, Lucifer a été le premier à incarner une volonté 
« autre», et a de ce fait rendu possible que l'être humain obtienne le pouvoir de 
s'opposer au commandement divin et d'acquérir son autonomie et sa liberté: 
L'ombre et la contre-volonté sont les conditions inévitables de toute 
réalisation. L'objet qui n'a pas de volonté propre, capable, si nécessaire, 
de s'opposer à son créateur, et qui n'a pas d'autres propriétés que celui-
ci, un tel objet n'a pas d'existence indépendante qui lui permettrait de 
prendre des décisions éthiques. Il est tout au plus une pièce d'horlogerie 
53 [. Die durch die chthonische Schlange reprâsentierte Logosnatur Christi ist die mütterliche Weisheit der 
Gottes-Mutter, welches durch die Sapientia des Alten Testamentes prâfiguriert wird. Durch dieses Symbol 
wird Christus eigentlich als eine Personifikation des Unbewuf>ten in dessen ganzem Umfang charakterisiert 
und als solche am Baume als Opfer aufgehângt ... -1 (GW 13,363). 
54 GW 13, 363. 
55 Comme nous l'avons vu au chapitre précédent, c'est une expérience similaire que Jung a faite dans sa 
jeunesse lors de l'épisode de la cathédrale. Jung se sentait poussé par Dieu à transgresser un 
commandement que Dieu lui-méme avait institué. 
56 GW 9 III, 203. 
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que Dieu doit remonter pour le faire fonctionner. C'est pourquoi Lucifer 
fut celui qui comprit le mieux la volonté divine luttant pour créer le 
monde et qui accomplit cette volonté le plus fidèlement, car en se 
rebellant contre Dieu, il devint ainsi le principe d'une créature qui 
s'oppose à Dieu voulant autre chose que lui. Parce que Dieu a voulu cela, 
on nous dit dans la Genèse 3 qu'il a donné à l'être humain le pouvoir de 
vouloir autrement. Autrement, il n'aurait créé qu'une machine; ... 57 
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Ce qui rend l'interprétation jungienne confuse est que Jung reconnaît aussi que l'être 
humain a de quelque manière commis un péché. Mais quel est-il, puisque manger le 
fruit de l'arbre de la connaissance est une bonne chose? Son péché est d'avoir voulu 
s'identifier à Dieu. Irène Beck explique: 
Jung connaît pourtant encore un autre aspect de l'usurpation de la 
lumière de la conscience, source de culpabilité, à savoir celui de l'abus 
de la conscience à travers l'auto-élévation, qui, dans l' « inflation », 
conduit à la vengeance des dieux: vouloir être comme Dieu est le vrai 
péché luciférien. La connaissance du « bien et du mal» et 
l'autodétermination qu'apportent le salut selon Jung seulement 
lorsqu'elles sont accompagnées immédiatement d'une reconnaissance 
d'un pouvoir plus grand et d'une soumission à celui-ci, autrement, elles 
conduisent à la malédiction. C'est, selon Jung, la vraie raison pour 
laquelle la Genèse représente le fait de consommer le fruit de l'arbre de la 
connaissance comme péché conduisant à la mort. L'auto-élévation 
luciférienne comme usurpation abusive de la connaissance entraîne l'être 
humain dans une solitude, comme ce fut le cas pour Prométhée, de 
laquelle il ne plus retrouver le chemin vers la communauté à cause de la 
vengeance des dieux. 58 
57 [_ Der Schatten und der Gegenwille sind die unvermeidlichen Bedingungen jeder Verwirklichung. Das 
Objekt, welches keinen eigenen und unter Umstânden seinem Schôpfer entgegengesetzten Willen und keine 
anderen Eigenschaften als jener hat, besitzt keine unabhângige Existenz, die ethische Entscheidungen fiillen 
kônnte. Es ist bestenfalls ein Uhrwerk, das der Schôpfer aufziehen mu&, wenn es funktionieren soll. Daher 
hat Luzifer den Gotteswillen, der nach Weltschôpfung trachtete, wohl am besten verstanden und am 
getreuesten ausgeführt, indem er sich gegen Gott empôrte und damit zum Prinzip einer Kreatur wurde, 
welche Gott als etwas Anderswollendes gegenübertrat. Weil Gott dieses wollte, so hat er, laut Genesis 3, das 
Anderswollenkônnen in den Menschen gelegt. Wâre dem nicht so, so hâtte er nichts anderes als eine 
Maschine geschaffen ; ... '1 (GW Il,211). Voir aussi 188; 210; GW 10, 163; GW 14/1,200. 
58 [. Jung kennt jedoch noch einen weiteren schuldhaften Aspekt der Usurpation des Lichtes des 
Bewusstseins, nâmlich dessen Mi&brauch durch Selbstüberhebung, der in der "Inflation" zur Rache der 
Gôtter führt : Seinwollen wie Gott ist die eigentliche luziferische Sünde. Erkenntnis von "Gut und Bôse" und 
Selbstbestimmung sind nach Jung nur bei gleichzeitiger Anerkennung einer hôheren Macht und bei 
Unterwerfung unter diese segenbringend, son st werden sie dem Menschen zum Fluch. Dies ist nach Jung der 
eigentliche Grund, warum die Genesis das Essen vom Baume der Erkenntnis als zum Tode führenden 
Sündenfall darstellt. Die luziferische Selbstüberhebung als mi&brâuchliche Usurpation der Erkenntnis treibt 
den Menschen auE>erdem wie Prometheus in die Einsamkeit, aus der er infolge der "Rache der Gôtter" nicht 
mehr zur Gemeinschaft zurückfindet. ,,1 (1. Beck, Das Problem des Bosen und seiner Bewdltigung. Eine 
Auseinandersetzung mit der Tiefenpsychologie von C. G. Jung vom Standpunlct der Theologie und 
Religionspddagogik, p. 97). Ceci est particulièrement claire lorsque Jung dit: - La légende de la chute 
originelle contient un profond enseignement; c'est l'expression d'un obscur sentiment que l'émancipation du 
moi-conscient représente un acte luciférien. L'histoire du monde humain consiste dès le début en une 
confrontation entre le sentiment d'infériorité et l'auto-élévation. La sagesse cherche le milieu et paie pour cette 
cette audacieuse entreprise par une fâcheuse parenté avec le démon et l'animal, et pour cette raison, elle 
souffre de la possibilité qu'on l'interprète mal moralement. " [- Die Legende vom Sündenfall enthâlt eine tiefe 
Lehre ; ist sie do ch der Ausdruck eines dunkeln Gefühls. daf> die Emanzipation des lchbewu&tseins eine 
luziferische Tat darstellt. Die menschliche Weltgeschichte besteht von Anfang an in einer Auseindersetzung 
des Minderwertigkeitsgefüh1es mit der Selbstüberhebung. Die Weisheit sucht die Mitte und büE>t dieses 
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Le fait d'avoir consommé le fruit de l'arbre de la connaissance permet à l'être humain 
non seulement de connaître le bien et le mal comme Dieu, mais aussi de voir l'arbre de 
la vie, qui donne accès à l'immortalité. À aucun moment on ne voit dans la Genèse 
qu'Adam et Ève, ayant perçu l'arbre de la vie, se mettre en sa direction pour chercher à 
manger son fruit et devenir immortels. On lit seulement que Dieu, sachant qu'Adam et 
Ève, ayant mangé le fruit défendu et pouvant désormais aussi voir l'arbre de la vie, s'est 
arrangé pour leur barrer le chemin qui mène vers celui-ci. Dieu suppose que si on ne 
protège pas l'arbre de la vie, l'être humain tentera nécessairement d'en goûter le fruit. 
C'est pourquoi après avoir renvoyé Adam et Ève du Paradis, il place des chérubins pour 
protéger l'arbre. Le fait que l'être humain se voie interdire l'accès à l'arbre de vie 
indique, selon la perspective jungienne, que Dieu refuse que l'être humain actualise au 
maximum son savoir et son pouvoir et égalise Dieu sur tous les points. Il en résulterait 
alors une divinisation de l'être humain, et donc une égalité avec Dieu, que ce dernier 
veut empêcher. Il n'est pas clair pour Jung si cela est une bonne ou une mauvaise 
chose; ce qui est sûr, c'est que Jung rejette l'inflation de l'ego, mais cette inflation, pour 
qu'elle se produise présuppose au préalable que l'ego soit développé. Par la suite 
seulement, l'ego peut choisir de se couper de l'inconscient ou de reconnaître qu'il y a 
une puissance qui lui est malgré tout supérieure. Il faut donc faire la différence entre 
« distinction» et « coupure ", ce que Jung fait lorsqu'il expose théoriquement la relation 
entre le moi-conscient et l'inconscient, mais qu'il ne fait pas, ou ne semble pas 
clairement faire, dans son interprétation du récit de la Genèse et de la chute originelle. 
La question est en effet de savoir comment l'être humain aurait pu transgresser le 
commandement divin, sans avoir à tomber dans l'inflation orgueilleuse? La 
connaissance du bien et du mal et le statut divin semblent faire un: « Le serpent 
répliqua à la femme: "Pas du tout! Vous ne mourrez pas! Dieu sait que, le jour oû 
vous mangerez, vos yeux s'ouvriront et vous serez comme des dieux, qui connaissent le 
bien et le mal." ,,59 Quelle place reste-t-il alors à l'être humain pour avoir la 
connaissance du bien et du mal sans devoir nécessairement s'identifier en même temps 
à Dieu (comme semble le vouloir Jung), et donc ne pas subir les conséquences 
kühne Unterfangen durch eine mililiche Verwandtschaft mit Damon und Tier und leidet darum an 
moralischer Milideutbarkeit. »] (GW 9/1,247) «Je crois que la Genèse a raison dans la mesure où chaque pas 
qui mène vers une plus grande conscience représente une sorte de culpabilité prométhéenne: par la 
connaissance, un certain vol du feu est commis auprès des dieux, c'est-à-dire quelque chose qui appartenait 
à l'inconscient est arrachée de son contexte naturel et est soumise à volonté de la conscience. » [. Ich glaube, 
die Genesis hat recht, insofem jeder Schritt zu einem gro~eren Bewu~tsein eine Art prometheischer Schuld 
ist: durch die Erkenntnis wird gewisserm~en ein Feuerraub an den Gottem begangen, d. h. es wird etwas, 
das Eigentum der unbewu~ten Mâchte war, aus die sem naturhaften Zusammenhang herausgerissen und der 
Willkür des Bewu~tseins unterstelIt. »] (GW 7, 164). 
59 Gn 3, 4-5. 
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négatives qui résultent de cette volonté d'identification, à savoir ici la mort ?JO De deux 
choses l'une: soit que nous avons affaire à une contradiction au sein de l'interprétation 
jungienne, dans quel cas, l'interprétation traditionnelle (pour qui la connaissance du 
bien et du mal et la volonté d'identification avec Dieu vont nécessairement ensemble) a 
raison de rejeter la consommation de l'arbre de la connaissance ; soit, pour poursuivre 
dans la veine de l'interprétation jungienne, que Yahvé aurait voulu que l'être humain 
cherche à s'identifier à Dieu, et donc à s'opposer à lui, car c'était à ses yeux la seule 
façon pour qu'il puisse se trouver un opposant, afin que lui, Yahvé, soit en mesure de 
se développer. Si on accepte cette dernière hypothèse, cela voudrait dire que Yahvé n'a 
pas pu créer une épreuve où l'humain pourrait se développer sans souffrir et payer de 
sa mort. Aussi, une telle inconséquence dans la manière de poser les règles du jeu doit-
elle être comprise comme étant la conséquence de l'inconscience de Yahvé, incapable au 
stade où il en est de discerner lui-même clairement entre le bien et le mal. Ce serait là 
une façon de sauver l'interprétation jungienne, et c'est cette direction que Jung semble 
indiquer à tort ou à raison. 
L'épreuve que Yahvé impose à l'être humain dépasse grandement les capacités 
de sa créature, de sorte que celle-ci, entraînée à commettre le « péché ", ne serait pas 
aussi responsable qu'on le croit en général. La conscience humaine était trop limitée 
pour être à la hauteur des épreuves que Dieu lui faisait subir. Satan était un adversaire 
trop puissant: 
Mais Yahvé ne tient pas compte de son fils Satan, alors qu'il est lui-
même, à l'occasion, victime de ses ruses. Comment serait-il en droit de 
s'attendre à ce que l'être humain avec sa conscience limitée et son savoir 
combien imparfait pourrait faire mieux? En outre, Yahvé néglige le fait 
que plus un être humain possède de la conscience, plus il est séparé de 
ses instincts, qui lui donnaient au moins encore un certain flair de la 
sagesse cachée de Dieu), et plus de ce fait il est livré à toutes les 
possibilités de commettre des erreurs. L'être humain n'est alors 
certainement pas à la hauteur des ruses de Satan, ni à même de leur 
résister, si même son créateur lui-même ne peut ou ne veut pas faire 
barrage à cet esprit puissant.6l 
En vertu de Sa toute-puissance, Il aurait dû savoir comment incapables 
étaient Ses créatures. Or, il Lui plaisait aussi de les induire en tentation, 
60 Gn 2,17. 
61 [. Aber Jahwe übersieht seinen Sohn Satan, dessen List sogar er selber geiegentlich erliegt. Wie soUte er da 
erwarten kiinnen, daB der Mensch mit seinem beschriinkten Bewuf.tsein und seinem so unvollkommenen 
Wissen es besser mache ? Zudem übersieht er, daB, je mehr Bewuf.tsein ein Mensch besitzt, er desto mehr 
von seinen In stinkten , die ihm wenigstens noch eine gewisse Witterung von der verborgenen Weisheit Gottes 
geben, abgetrennt und jeder Irrtumsmôglichkeit preisgegeben ist. Satans List ist er schon gar nicht 
gewachsen, wenn nicht einmal sein Schôpfer diesem machtigen Geiste Einhalt gebieten kann oder will .• j (GW 
11,418). 
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ou bien de les mettre à l'épreuve, bien qu1l connût d'avance l'issue de 
Ses expériences. 62 
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La création, l'être humain et même l'ange Satan ne sont que le reflet de son créateur, 
lui-même moralement ambivalent. Il n'est donc pas étonnant que la création contienne 
du mal avant que l'être humain apparaisse. 63 
Comme le montre le récit de l'expulsion hors du Paradis, le développement de la 
conscience et la prise de conscience des opposés doivent être payés d'une souffrance. 
Souffrance nécessaire et créatrice, selon Jung, car « il n'y a pas de devenir conscient 
sans douleur. ,,64 C'est le prix à payer pour devenir adulte et développer sa conscience. 65 
La souffrance issue du soi-disant péché originel est alors conçue comme étant un acte 
de sacrifice que l'être humain accomplit sous l'influence du serpent pour permettre à 
Dieu de devenir lui-même. C'est ainsi que Jung interprète d'une façon très personnelle 
l'idée du péché comme felix culpa.66 Le péché aura une conséquence heureuse: 
permettre à Dieu de se manifester dans toute sa gloire. 
Yahvé est un Dieu moral, promoteur de la Loi. Et pourtant, il enfreint sa propre 
Loi.67 Il pousse les humains à se conformer à celle-ci, et pourtant il incite encore à la 
transgresser, et il va même jusqu'à punir pour la transgression. L'inconséquence 
s'exprimera d'une façon plus explicite alors que plus tard, il punira même ceux qui s'y 
conforment et qui sont justes, alors que selon la Loi qu'il a lui-même instituée, celui qui 
fait le bien et respecte les commandements divins doit recevoir un bonheur 
proportionnel en partage. 
Les fils ennemis 
Le fait d'être à l'image de Yahvé implique aussi qu'il doit, en vertu d'une correspondance 
mystérieuse, arriver à Adam ce qui est arrivé à son Créateur, à savoir: avoir deux fils 
qui seront des ennemis. Les deux fils de Dieu sont le Christ (le bon et le second fils)68 et 
SatanjSatanaël (le mauvais et le premier fils)69 ; les deux fils d'Adam sont Abel (le bon 
et le second fils) et Caïn (le mauvais et le premier fils).70 Ainsi Abel a comme modèle le 
Christ, et Caïn a comme modèle Satan. Ce qui est dans le ciel se répète sur la terre. 
62 MVSRP 79/ ETGCGJ 63. 
63 Briefe II, 271-272. 
64 [« Es gibt keine BewulStwerdung ohne Schmerzen .• j (GW 17, 219). 
65 GW 8,428. 
66 Briefe III, 215. Voir aussi Jung dans sa correspondance avec H. 1. Philp, JPE 19/GW 18/II, 763. Lafelix 
culpa considère notre faute comme heureuse car elle nous a valu un si grand Rédempteur. Elle fait écho â 
l'afTumation de saint Paul: « Où le péché a abondé, la grâce a surabondé. « (Rm 6, 20). 
67 GW Il,380. 
68 GW Il, 395. 
69 GW 13, 242. Une idée que nous retrouvons chez Michael Psellus Epiphanius (1050) dans son De 
daemonibus. 
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Créé à l'image du fils de Dieu qu'est le Christ, Abel est pour Jung la préfiguration de 
l 'homme-Dieu. 71 
Il est aussi intéressant de noter que le Christ est le second fils de Yahvé, tout 
comme Abel est le second fils d'Adam. On peut comprendre que le mal est originel, 
comme l'inconscient, et doit être surmonté et vaincu, pour que puisse émerger la 
conscience et la lumière, le bien. Au départ destructrice, l'énergie doit être transmutée 
pour devenir énergie constructrice. Cela indique que le bien n'est pas de toute éternité, 
mais qu'il devient. Il est le fruit d'un combat, d'un processus historique. Même Yahvé 
devient, se transforme et évolue, surmonte ses propres contradictions internes. 
Après qu'Adam et Ève eurent péché, Caïn tue son frère Abel. Au niveau 
conscient, cet échec est encore dû à la projection inconsciente de l'ombre de Dieu sur 
l'être humain. Certes l'être humain commet le péché, mais, selon Jung, c'est Dieu qui 
pèche à travers l'être humain, car il n'a pas surmonté l'ombre qu'il est et il tend à la 
projeter sur l'être humain créé à son image. 
La communication aux humains d'une science secrète 
Le plan de Dieu est de nouveau dévié de son intention originelle lorsque Satan prend 
l'être humain sous son égide. Une série d'anges rebelles, sous la conduite de Semyaza, 
descendirent sur terre, prirent plusieurs filles des hommes pour femmes, et 
engendrèrent avec elles des géants de trois milles coudées de haut; alors que d'autres 
anges, dont un des plus importants est Azazel, communiquent aux humains les 
techniques et les sciences en réalité réservées au plérôme. Le résultat semble positif car 
la conscience humaine progressa et se développa, mais cela finit par tourner à la 
catastrophe. L'être humain n'avait pas le droit d'acquérir ce savoir, du moins pas au 
stade où il était. Trop puissant pour lui, ce savoir surnaturel lui était interdit. Les 
catastrophes qui s'ensuivirent témoignent de la justesse de cette prohibition. Une telle 
appropriation entraîne une inflation de l'ego,72 que Dieu naturellement condamne. Cette 
histoire ne figure pas dans la Bible. Jung la puise dans le Livre d'Hénoch. 73 
Ce qui est problématique, nous dit Jung, c'est que Dieu aurait dû savoir que 
cela allait mal tourner, et prendre les mesures nécessaires pour éviter ces désastres. Ce 
sont les archanges qui sont venus ensuite lui faire remarquer cette contradiction. Si 
Dieu n'a rien fait pour empêcher ces calamités de se produire, c'est qu'il était séparé de 
son omniscience (Sophia).74 Ceci est d'ailleurs conforme avec ce qui s'est passé au 
70 Au Christ et à Satan correspondent non seulement Abel et Caïn, mais aussi Jacob et Esaü (GW Il,404). 
71 GW Il,403. 
72 ETGCGJ 330. 
73 ETGCGJ 330. 
74 GW Il,425. 
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Paradis. « Ainsi par exemple, Yahvé regrette d'avoir créé des êtres humains alors que 
son omniscience devait, dès l'origine, savoir ce qui allait advenir des êtres humains. »75 
1. 2 Dieu choisit Israël comme épouse 
Devant pareille perversion, Dieu décide d'effacer la vie de la surface de la terre. 
Cependant, il donne une nouvelle chance à l'humanité en sauvant du déluge Noé et sa 
famille. Destructeur, le déluge est donc aussi régénérateur: à l'issue de cette calamité 
purificatrice, un arc-en-ciel concrétise l'accord entre Dieu et l'être humain. Ce dernier 
se multiplie et se répand sur la terre en une mosaïque de peuples qui oublient vite leur 
Créateur. Mais de nouveau, Dieu ne veut pas abandonner l'être humain. Il choisit 
parmi eux une tribu de nomades, les Hébreux, dirigés par Abraham, et fait alliance avec 
son chef: il garantit à Abraham une descendance prospère et la possession du riche 
pays de Canaan, qui dorénavant deviendra la « Terre promise ». Le cycle des patriarches 
se continue avec Isaac, fils d'Abraham, et ensuite avec Jacob, fils d'Isaac, qui reçoit de 
Dieu le nom d'Israël. Jacob a douze fils, ancêtres des « Douze Tribus d'Israël ».76 
Selon Jung, le fait que Dieu prenne pour épouse Israël est lié au fait qu'il a 
oublié Sophia et, s'est laissé narcissiquement éblouir par le déploiement de sa toute-
puissance lors de la création du monde. Il a été « à tel point fasciné et captivé par ses 
actes créateurs successifs qu'il en a oublié son omniscience. Il est tout à fait 
compréhensible, que l'enchanteresse apparition concrète des objets les plus divers qui 
n'avaient pas encore jamais ni nulle part existé ait suscité en Dieu un ravissement 
infini. »77 
Détaché de sa Sophia, donc de son « Éros », Yahvé devient perfectionniste, car 
c'est la nature de l'homme de tendre vers la concentration et celle de la femme de tendre 
vers la complétude. 78 La tendance excessive de Yahvé à chercher la perfection se 
manifeste entre autres par le fait qu'il choisit un peuple. Il préside à l'union de Yahvé 
avec Israël un projet perfectionniste: « Yahvé n'a aucun Éros, aucune relation à l'être 
humain, il n'a qu'une relation avec une fin que l'être humain doit l'aider à atteindre. »79 
Yahvé manquera d'amitié et de sensibilité à l'égard de l'être humain. Dieu veut l'amener 
75 [« So zum Beispiel reut es Jahwe, Menschen gemacht zu haben, wo doch seine Allwissenheit von Anfang an 
genau im Bilde dariiber war, was mit solchen Menschen geschehen wird. »] (GW Il, 376). 
76 L'idée qu1sraël est le peuple choisi de Dieu est indiquée dans Dt 14,2. 
77 [« ... daf> Jahwe durch seine sukzessiven Schôpfungsakte dermaf>en fasziniert und in Anspruch genommen 
war, daf> er seine Allwissenheit darob vergaf>. Es ist durchaus begreiflich, daf> die zauberhafte 
Kôperlichwerdung diversester Gegenstânde, die zuvor nie und nirgends in solcher Anschaulichkeit existiert 
hatten, ein unendliches gôttliches Entzücken verursachte. »] (GW 11,406). « Encore au temps de Job, Yahvé 
est ivre de la formidable puissance et grandeur de sa création. » [« Noch in der Zeit Hiobs ist Jahwe berauscht 
von der ungeheuren Macht und Grôf>e seiner Schôpfung. »] (GW Il,406). 
78 GW Il, 398-399. 
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à un niveau de perfection morale tellement grand, il a de si hautes exigences, que cela 
cache sans doute une sorte d'incertitude intérieure inconsciente quant à sa propre 
perfection morale: si, sur le plan conscient, Yahvé est moralement si exigeant, c'est 
parce qu'inconsciemment il est profondément ambivalent et moralement indifférencié. 
Cette unilatéralité et ce perfectionnisme se manifestent entre autres dans l'intolérance 
envers son peuple et dans sa jalousie constante envers sa nouvelle épouse, qu'il 
soupçonne d'infidélité. 
Jung croit que ce soupçon est une projection inconsciente sur Israël du désir 
d'infidélité que Dieu a et qu'il cherche d'ailleurs à actualiser. Dieu envisage de tromper 
sa femme Israël pour retrouver Sophia, sa compagne originelle dont il a la nostalgie. 80 
C'est pourquoi il mettra inconsciemment en place certains événements qui l'amèneront 
à s'auto-réfléchir.81 Le soupçon d'infidélité de Yahvé atteindra son apogée lorsqu'il 
soupçonnera Job de lui être infidèle, alors que dans son omniscience, qu'il ne consulte 
malheureusement pas, il sait que Job est le meilleur de ses fidèles. 82 
1. 3 L'épisode de Job 
1. 3. 1 Résumé du livre de Job 
Le prologue 
Le prologue du Livre de Job expose la situation d'un homme intègre et droit qui craint 
Dieu et s'écarte du mal, et qui est riche de biens et d'enfants.83 Au cours d'un débat 
entre Yahvé et le Satan,84 le Satan laisse entendre que le fait que Job craigne Dieu n'est 
pas gratuit: Job est ainsi parce que Yahvé l'a entouré de sa protection et de sa 
bénédiction. Si Dieu touche aux biens et aux enfants de Job, ce dernier le maudira. 
Dieu accepte que Satan le mette à l'épreuve. Job perd ses biens, animaux, serviteurs et 
enfants, mais continue de bénir Dieu: « Nu, je suis sorti du sein maternel, nu j'y 
retournerai. Yahvé a donné, Yahvé a repris, que le nom de Yahvé soit béni. »85 Nouveau 
débat entre Yahvé et le Satan, qui prétend que si Job n'a pas encore maudit Dieu, c'est 
que l'épreuve n'était pas assez extrême; il faut aller plus loin et toucher Job dans sa 
chair. 86 Dieu consent, mais à condition que le Satan ne porte pas atteinte à la vie de 
79 r. Jahwe hat keinen Eros, keine Beziehung zum Menschen, sondern nur zu einem Zwecke, zu dem ihm der 
Mensch verhelfen soll .• ] (GW 11, 399). 
80 GW Il,394. 
81 GW 11,394. 
82 GW 11,394. 
83 Jb 1, 1-5. 
84 Jb 1,6-12. 
85 Jb 1,21. 
B6 Jb 2, 1-7. 
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Job. Le Satan frappe Job d'un ulcère malin qui le fait souffrir terriblement.87 Révoltée 
par la situation, la femme de Job l'incite à maudire Dieu, mais celui-ci refuse.88 Le 
prologue se termine par l'arrivée des trois amis de Job: Éliphaz, Bildad et Çophar, 
venus de loin pour le consoler. Ensemble ils demeureront sept jours dans le silence, 
prenant conscience de toute l'ampleur des événements.89 
Le corps poétique 
Dans un long monologue, Job sort de son silence et exprime sa douleur.9o Puis à cette 
lamentation se succèdent trois séries de discours où Job se livre à une dispute avec ses 
amis, qui défendent la thèse traditionnelle de la rétribution temporelle selon laquelle la 
souffrance est toujours le fruit direct du péché de la personne qui l'a commis, et 
l'intensité de cette souffrance est proportionnelle à la gravité du péché commis. Cette 
souffrance aurait comme fonction non seulement de punir le coupable, mais aussi de le 
remettre sur le chemin du Bien. Si le coupable assume sa faute et les punitions qui 
s'imposent, sa situation sera éventuellement réparée par Dieu et tout reviendra dans 
l'ordre. Job refuse cette interprétation. Il proclame son innocence envers et contre tout, 
et demande à Dieu de lui faire comprendre le sens de ses souffrances. Cette attitude de 
Job suscite une agressivité grandissante chez ses amis, qui ne cessent de revenir à la 
charge, mais sans succès. Finalement, voyant que Job ne capitule pas, ils décident 
d'arrêter. 91 
Après un exposé sur la Sagesse de Dieu,92 Job fait son apologie et en appelle 
une nouvelle fois à Dieu.93 Un nouvel interlocuteur, Elihu, plus jeune que les autres 
amis de Job, intervient d'une façon un peu pompeuse et prend la relève de la diatribe 
bien intentionnée à l'égard de Job faite précédemment par ses amis, défendant de 
nouveau l'ancien Dieu moral. Mais il n'apporte rien de neuf au débat. En fait, il s'agit 
d'une addition interrompant quelque peu l'évolution dramatique, là où l'on attendrait la 
réponse de Yahvé.94 
Enfin intervient Yahvé, resté jusqu'à maintenant silencieux et apparemment 
absent. Dans un premier discours, il célèbre son insondable grandeur et pouvoir en 
rappelant la beauté de sa création. N'ayant pas été témoin de l'origine de celle-ci, Job se 
voit contester par Dieu le droit d'en juger. Job reconnaît avoir parlé à la légère et se 
87 Jb 2, 7-10. 
88 Jb 2, 10. 
89 Jb 2, 11-13. 
90 Jb 3. 
91 Jb 4-27. 
92 Jb 28. 
93 Jb 29-31. 
94 Jb 32-37. 
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tait. 95 Dans un second discours, Dieu revient sur sa souveraineté et sa puissance en 
montrant comment il a maîtrisé les forces du chaos, donné naissance au monde, et 
maintenu celui-ci dans son ordre et dans son être. Job, qui a maintenant vu Dieu 
directement et non plus par ouï-dire, se rétracte dans la poussière et les cendres, 
renonçant à sa plainte. 96 
L'épilogue 
Yahvé blâme ses trois amis et donne raison à la manière dont Job a parlé de lui. 97 Dieu 
restaure la situation de Job, lui rend au double sa fortune et ses troupeaux, et lui 
redonne de nouveaux enfants.98 
1. 3. 2 Commentaire de Jung 
Jung est sûr que Job est innocent,99 et que Satan a eu tort. De telles insinuations de la 
part de Satan n'ont rien de surprenant: esprit mauvais, il incarne le doute. 100 Mais ce 
qui préoccupe Jung, c'est que Dieu ait pu douter de Job. Comment une telle chose est-
elle possible? C'est que, détaché de Sophia, Yahvé n'a plus accès à son omniscience : 
Maintenant, c'est son fidèle serviteur Job que Yahvé soumet sans raison 
et sans utilité à une épreuve de résistance morale, malgré le fait que 
Yahvé soit convaincu de sa fidélité et solidité en face de l'épreuve, et, 
qu'en outre, sur la base de son omniscience - si seulement il la 
consulterait -, il lui serait possible de parvenir à une certitude 
inébranlable à ce propos. Pourquoi faut-il alors que cette épreuve soit 
malgré tout tentée, et qu'un pari sans enjeu soit engagé avec 
l'insinuateur sans scrupules dépourvu de conscience sur le dos et aux 
dépens d'une créature impuissante ?101 
Coupé de son omniscience, Yahvé n'est plus en mesure de vérifier si les insinuations de 
Satan sont justifiées ou non. C'est pourquoi il accepte de mettre Job à l'épreuve, n'étant 
pas sûr si Job est aussi bon qu'il semble être. Jung trouve très suspecte la facilité avec 
laquelle Dieu cède aux insinuations de Satan. Quelque chose se cache derrière l'aisance 
déconcertante avec laquelle il se laisse influencer par l'un de ses fils incarnant le doute 
et le mal. Dieu ne fait que projeter sa propre ombre sur Job: 
95 Jb 40, 5. 
96 Jb 42, 6. 
97 Jb 42,7-9. 
98 Jb 42,9-17. 
99 GW 5, 69. 
100 GW Il,382. 
101 [. Nun so11 der treue Knecht Hiob grund- und nutzlos einer moralischen Belastungsprobe unterzogen 
werden, obschon Jahwe von dessen Treue und Standhaftigkeit überzeugt ist und überdies auf Grund seiner 
Allwissenheit - wenn er sie zu Rate zôge - in dieser Beziehung unzweifelhafte Sicherheit hii.tte. Warum so11 
dann trotzdem der Versuch gemacht und eine Wette ohne Einsatz mit dem gewisselosen Einfiüsterer auf dem 
Rücken der machtlosen Kreatur ausgetragen werden ? "J (GW Il, 379). 
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Son consentement à abandonner Job à la saISIe meurtrière de Satan 
prouve qu'il doute de Job parce qu'il projette sur un bouc émissaire sa 
propre tendance à l'infidélité. Il y a en effet lieu de soupçonner que Yahvé 
s'apprête à relàcher le lien matrimonial avec Israël, tout en se 
dissimulant à lui-même cette intention. L'infidélité, flottante et indécise, 
que flaire Yahvé l'incite, par le moyen de Satan, d'aller à la recherche de 
l'infidèle, et il le trouve, comme par exprès, chez le plus fidèle des fidèles, 
qui sera désormais soumis aux plus cruels des traitements. Yahvé est 
devenu incertain de sa propre fidélité. 102 
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Pour comprendre pourquoi Yahvé cède si facilement aux insinuations de Satan, il faut 
se demander ce que l'être humain possède et que Dieu n'a pas. La réponse est : une 
conscience plus aiguë basée sur l'auto-réflexion. En effet, 
s'il veut survivre, il doit toujours demeurer conscient de son impuissance 
en face du Dieu tout-puissant. Ce dernier n'a pas besoin d'une telle 
prudence, car il ne se heurte nulle part à un obstacle insurmontable, 
susceptible de l'inciter à hésiter et ainsi à réfléchir sur lui-même. Yahvé 
soupçonnerait-il l'être humain de détenir une lumière, certes infiniment 
plus petite, mais plus concentrée que la sienne, à lui, Dieu? Une telle 
jalousie pourrait peut-être expliquer le comportement de Yahvé. 103 
On voit ici que l'infini (Yahvé, l'inconscient) est insuffisant, il a besoin de son 
complément, le fini (la création, l'être humain, le moi-conscient). Ce n'est pas pour rien 
qu'il y a eu {( création» au départ. Dieu, dans son infinie solitude, a besoin de son 
complément: il commence par créer Sophia, sa conscience céleste, son omniscience, et 
ensuite l'être humain, sa conscience terrestre, finie, où s'opère la vraie différenciation et 
à travers laquelle l'inconscient doit s'actualiser pour que le soi puisse prendre forme. Le 
soi, pour Jung, est le centre de toute la psyché. En effet, Jung définit le soi par le centre 
de la totalité incluant à la fois le conscient et l'inconscient. Mais le soi n'est pas 
seulement le centre de la totalité de la psyché, il en est aussi la circonférence. Le moi 
est le sujet de la conscience, alors que le soi est le sujet de la totalité de ma psyché, y 
compris l'inconscient. Le soi devient le soi. Il s'agit d'un processus historique, d'où sa 
nécessité de sortir de son éternité et de s'incarner dans le temps s'il veut {( être» 
102 [. Seine Bereitschaft, Hiob de'm môrderischen Zugriff Satans zu überlassen, beweist, daiS er darum an Hiob 
zweifelt, weil er seine eigene Tendenz zur Untreue auf einen Sündenbock projiziert. Es besteht nâmlich der 
Verdacht, daiS er den Ehebund mit Israel zu lockern sich anschickt, diese Absicht aber sich selber 
verheimlicht. Die daher, unbestimmt irgendwo, gewitterte Untreue veranlaiSt ihn, mittels des Satan den 
Untreuen ausfmding zu machen, und er fmdet ihn ausgerechnet im Treuesten der Treuen, der nunmehr 
einem hochnotpeinlichen Verfahren unterworfen wird. Jahwe ist seiner eigenen Treue unsicher geworden .• ] 
(GW Il, 394). 
J03 [ •••• er muB sich, um bestehen zu kônnen, immer seiner Ohnmacht dem aIlgewaitigen Gott gegenüber 
bewulSt bleiben. Letzterer bedarf dieser Vorsicht nicht, denn nirgends stôlSt er auf jenes unüberwindliche 
Hindernis, das ihn zum Zôgern und damit zur Selbstreflexion veranlassen kônnte. SoUte Jahwe Verdacht 
geschôpft haben, daiS der Mensch ein zwar unendlich kleines, aber konzentrierteres Licht ais er, der Gott, 
besitzt? Eine Eifersucht solcher Art kônnte das Benehmen Jahwes vielleicht erklâren .• ] (GW II, 379). 
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vraiment. De toute éternité, il n'est que le soi potentiel, mais non réalisé. Pour devenir, 
l'inconscient a besoin de créer le moi-conscient, symbolisé ici par Job. Job représente 
l'ego dans son sens le plus positif. Irréductible à la conscience, l'inconscient ne peut 
« être» que par la conscience; le soi ne peut « être» que par l'ego qui, se différenciant de 
ce qui n'est pas lui, permet de percevoir ce qu'est le soi. Avec le développement de la 
conscience s'opère simultanément la compréhension de ce qui dépasse la conscience, 
c'est-à-dire l'inconscient. Le caractère implicitement infini de l'inconscient devient 
explicite, passe du néant à l'être, du possible à l'actuel. L'actualité est certes 
insuffisante, mais tout de même nécessaire. Le soi n'est pas réductible au moi, mais il 
n'y a pas de soi sans le moi. Le soi n'advient que par le moi. 
C'est pour cela, pense Jung, que Yahvé demande que son peuple lui porte une 
attention particulière, et qu'il devient très susceptible lorsque cela n'est pas le cas. 
Comme un enfant, il veut être le nombril du monde. Il a besoin qu'on lui confirme son 
existence par une adoration particulière, « personnelle» et « exclusive », d'où sa jalousie 
et son refus qu'on adore d'autres divinités que Lui. Cela trahit le fait que Yahvé soit 
incertain de sa propre existence et de son identité: 
Il exige de son peuple qu'il le loue sous toutes ses formes et qu'il le rende 
propice, ce qui n'a manifestement d'autre but que de le maintenir à tout 
prix de bonne humeur. 
Le caractère qui surgit trait après trait s'applique à une personnalité 
qui ne peut se procurer le sentiment de sa propre existence qu'à travers 
un objet extérieur à elle-même. La dépendance à l'égard de l'objet est 
absolue lorsque le sujet ne possède pas la moindre auto-réflexion, et 
avec, aucune appréciation de lui-même. Tout se passe comme si le sujet 
n'existait qu'en vertu du fait qu'il possède un objet lui apportant 
l'assurance qu'il existe. Si Yahvé était réellement conscient de lui-même-
ce à quoi on s'attendrait au moins de la part d'un être humain doué de 
quelque compréhension - il aurait au moins dû s'opposer, en raison de la 
véritable situation, aux louanges au sujet de sa justice. Mais il est trop 
inconscient pour être moral. La morale présuppose la conscience. 104 
Aussi fort que résonne sa puissance à travers les espaces cosmiques, 
aussi mince est la base de son être, qui a besoin, pour exister réellement, 
de son propre reflet dans une conscience. L'être ne prend de valeur que 
dans la mesure où quelqu'un en a conscience. C'est pourquoi le créateur 
a besoin de l'être humain conscient, quoiqu'il soit tenté, en vertu de sa 
104 [. Er hat einen dringlichen Anspruch an sein Volk, in allen môglichen Formen "gepriesen" und propitiiert 
zu werden, mit dem offensichtlichen Zweck, ihn um jeden Preis bei Laune zu erhalten. Der hieraus sichtbar 
werdende Charakter paf.t zu einer Persônlichkeit, die nur vermôge eines Objektes sich ein Gefùh! eigener 
Existenz verschaffen kann. Die Abhângigkeit ist absolut, wenn das Subjekt keinerlei Selbstreflexion und 
damit auch keine Einsicht in sich selber besitzt. Es hat den Anschein, als ob es nur vermôge des Umstandes 
existiere, daf. es ein Objekt hat, welches dem Subjekt versichert, es sei vorhanden. Wenn Jahwe, wie man 
wenigstens von einem einsichtigen Menschen erwarten dùrfte, wirklich seiner selbst bewu~t wâre, so hâtte er, 
in Anbetracht der wirklichen Sachlage, den Lobpreisungen seiner Gerechtigkeit wenigstens Einhalt tun 
mùssen. Er ist aber zu unbewu~t, um "moralisch" zu sein. Moralitât setzt Bewu~tsein voraus .• j (GW 11, 
375-376). 
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propre inconscience, de gêner l'être humain qui s'efforce de prendre 
conscience. C'est pourquoi Yahvé a besoin des acclamations d'un petit 
groupe d'humains. On peut s'imaginer ce qui se passerait si jamais ce 
petit groupe avait soudain l'idée de suspendre ses acclamations: il y 
aurait un état d'excitation marquée d'une colère aveugle et destructrice, 
suivi d'un enfoncement dans une solitude infernale et un torturant état 
de non-être, d'où renaîtrait, petit à petit, comme sortant d'un sommeil, 
une indicible nostalgie vers ce quelque chose qui fait en sorte que je 
puisse me rendre perceptible à moi-même. 105 
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Puisque le soi a absolument besoin du moi pour devenir lui-même, Yahvé, en tant 
qu'inconscient qui renferme le soi potentiellement, en vient à traiter Job (le moi) comme 
s'il était un Dieu: « Job se voit mis au défi, comme s'il était lui-même un dieu. »106 
Sans être un dieu, le moi-conscient est cependant tout de même nécessaire pour que le 
soi devienne le soi. En vertu de ce caractère absolu du moi dans la constitution du soi, 
le moi est, pour le soi qui cherche à « être », un dieu au même titre que le moi perçoit 
l'inconscient comme Dieu lorsqu'il a conscience qu'il n'est pas à lui-même une totalité 
absolument autonome: 
Yahvé discerne quelque chose en Job que nous pouvons avec peine 
attribuer à ce dernier; il nous faut au contraire l'attribuer à Dieu lui-
même, à savoir une puissance égale à la sienne et qui l'incite à défiler de 
façon imposante tout son appareil de puissance devant les yeux de son 
adversaire. Yahvé projette sur Job le visage du doute, qu'il n'aime plus 
parce qu'il s'agit de son propre visage qui l'observe d'un sombre regard 
critique. 107 
Concernant le passage dans lequel Yahvé se manifeste à Job, Jung dit: « La 
présentation est en soi assez grandiose et impressionnante pour convaincre non 
seulement un public quelconque, mais plutôt en première ligne Yahvé lui-même de son 
105 [. So laut seine Macht durch die kosmischen Riiume drôhnt, so schmal ist die Basis ihres Seins, das 
niimlich einer bewuSten Widerspiegelung bedarf, um wirklich zu existieren. Gültig ist das Sein natürlich nur, 
wo es jemandem bewuSt ist. Darum bedarf ja der Schôpfer des bewuf>ten Menschen, obschon er diesen, aus 
Unbewuf>theit, am Bewuf>twerden lieber verhindern môchte. Darum bedarf Jahwe der Akklamation einer 
kleinen Menschengruppe. Man kann sich vorstellen, was geschehen würde, wenn es dieser Versamm1ung 
einfallen sollte, mit dem Beifall aufzuhôren : es giibe einen Aufregungszustand mit blinder Zerstôrungswut 
und dann ein Versinken in hôllische Einsamkeit und qualvollstes Nichtsein, gefolgt von einer a11miichlich 
wiedererwachenden, unaussprechlichen Sehnsucht nach dem Etwas, das Mich Mir Selber fühlbar macht.] 
(GW Il, 376-377). 
106 [. Hiob wird herausgefordert, wie wenn er selber ein Gott wiire.] (GW 11,384). 
107 [. Jahwe sieht etwas in Hiob, das wir kaum diesem, wohl aber ersterem zuschreiben würden, niimlich eine 
ebenbürtige Kraft, welche den Gott veranlaf>t, seinen ganzen Machtapparat in imposanter Parade dem Gegner 
vorzuführen. Jahwe projiziert auf Hiob ein Zweiflergesicht, welches er nicht liebt, weil es sein eigenes ist, das 
ihn mit unheimlich kritischem Blicke betrachtet. »] (GW Il, 383). 
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inattaquable puissance. »108 « Tous ceux qui se risquent, peuvent voir combien, sans 
s'en rendre compte, il élève Job lorsqu'il le traîne dans la poussière. "lO9 
Yahvé est trop inconscient pour être vraiment moral et juste. 110 Il est lui-même 
trop souvent infidèle à cette justice qu'il exige de l'être humain, c'est pourquoi il projette 
sur l'être humain le plus juste sa propre infidélité et sa propre injustice. Job n'est pas 
coupable, et pourtant Dieu le fait souffrir. Dieu se comporte injustement envers Job, lui 
imposant une souffrance imméritée. Cela est aussi manifeste, pense Jung, dans le 
Psaume 89. 111 Ce Psaume 112 suggère que l'alliance entre Israël et Yahvé ait été rompue 
par ce dernier, et mentionne le manque de loyauté de Yahvé envers David. 113 Jung se 
réfère aussi à la légende racontée par le savant et poète juif Abraham ben Meier ibn 
Ezra (1092-1167) dans son commentaire des Psaumes où il raconte l'histoire d'un 
grand sage en Espagne réputé pour être incapable de lire le Psaume 89, celui-ci 
l'attristant trop. 114 
C'est avec stupeur que Job découvre cet aspect mauvais de Dieu: « il doit bien 
s'avouer que nul autre ne le poursuit ni ne lui inflige injustices et violences, sinon 
précisément Yahvé lui-même. ,,115 
La seule chose qu'on peut lui reprocher, c'est l'optimisme avec lequel il 
croit pouvoir en appeler à la justice divine. En cela il a effectivement tort, 
comme le montrent clairement les discours de Dieu qui suivront. Dieu ne 
se soucie pas le moins du monde d'être juste, il prône plutôt sa 
puissance qui prime sur le droit. C'est précisément cela qui ne voulait 
pas rentrer dans la tête de Job parce qu'il voyait en Dieu un être 
moral. 116 
Mais cela n'a à vrai dire rien de surprenant puisque ce n'est pas la première fois que 
l'on entend parler de l'amoralité de Yahvé. On connaissait depuis longtemps ses 
humeurs imprévisibles et ses accès de colères dévastatrices. Jung pense ici, entre 
108 [« die Vorfûhrung ist an sich grof>artig und eindrucksvoll genug, um nicht nur ein weiteres Publikum, 
sondern in erster Linie Jahwe selber von seiner unantastbaren Macht zu überzeugen. »l (GW Il,383). 
109 [« Jeder, der es wagt, kann sehen, wie Er Hiob unwissentlich erhôht, indem Er ihn in den Staub 
erniedrigt. »l (GW Il,389). 
110 GW 5, 80-81. 
III GW 18/II, 716. 
112 Ps 89, 34-35. 
113 Ps 89, 49. 
114 GW Il, 376 ; 378 ; 422 ; 430 ; M. Eliade, « Jung, ou la réponse à Job », p. 255. 
115 [ •.•. muf. er sich gestehen, da/!, niemand anders ihm Unrecht und Gewalt antut, als eben Jahwe selber. 'l 
(GW Il, 373). 
ll6 [« Das einzige, was man ihm vorwerfen kônnte, ist der Optimismus, mit dem er glaubt, an die gôttliche 
Gerechtigkeit appellieren zu kônnen. Damit hat er in der Tat unrecht, wie die folgenden Reden Jahwes 
deutlich zeigen. Gott will gar nicht gerecht sein, sondern pocht auf seine Macht, die vor Recht geht. Das wollte 
Hiob nicht in den Kopf, weil er Gott als ein moralisches Wesen ansah. »l (GW Il, 381). 
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autres non seulement au comportement de Dieu à l'égard d'Adam et Ève, mais aussi au 
récit où Dieu demande à Abraham de sacrifier son fils Isaac. ll7 
Job se rend finalement compte de l'ambivalence morale de Yahvé: ce dernier est 
à la fois bon et méchant, juste et injuste, moral et immoral: 
Lorsque le livre a pris naissance, de nombreux témoignages antérieurs 
évoquaient déjà une image de Yahvé pleine de contradictions: celle d'un 
dieu qui, dans ses émotions, dépasse toute mesure et souffre 
précisément de cette démesure. Il s'admit à lui-même que la colère et la 
jalousie le consumèrent et que ce savoir lui fut douloureux. La 
compréhension résida en lui à côté de la non-compréhension, comme la 
bonté à côté de la cruauté, et la force créatrice à côté de la volonté de 
destruction. Tous ces éléments étaient présents, et aucun ne gênait 
l'autre. Un tel état est pensable seulement lorsque aucune conscience 
réflexive n'est présente, ou bien, si elle existe, c'est alors qu'elle est 
occasionnelle, passive et impuissante. Un tel état ne peut se qualifier 
autrement que d'amoral. ll8 
Yahvé passe indifféremment d'un pôle éthique à l'autre: « Il [Job] ne peut nier qu'il se 
trouve confronté à un dieu indifférent à tout jugement moral en ce qui le concerne et 
qui ne reconnaît aucune éthique ayant valeur de lien ou d'engagement. »119 Cette 
ambiguïté vient précisément de son « indifférence» à l'éthique qui est une 
caractéristique de l'inconscient. Ainsi, la tendance de Yahvé à rendre l'être humain 
responsable de tout le mal dans le monde en se croyant lui-même totalement bon 
(Omne bonum a Deo, omne malum ab ho mine) est le fruit d'un manque de réflexion de sa 
part. 120 C'est pourquoi le mal dont il n'est pas conscient en lui, il le projette sur l'être 
humain. 
Mais si Yahvé possède un côté mauvais, il n'est pas totalement mauvais, comme 
le serait par exemple, selon certaines interprétations, le Démiurge gnostique: « Ceci 
n'est certes pas pour dire que Yahvé, à l'égal d'un démiurge gnostique, soit imparfait ou 
117 • Le Midrash dit que le jour de la réconciliation, on laisse toujours encore souillé le schofar pour rappeler à 
JHWH son acte d'injustice envers Abraham (lorsqu'U lui ordonna de tuer Isaac) et afm d'empécher qu'U ne 
reproduise une telle chose. » [. Ein Midrasch sagt, daf> man am Tage der Versôhnung immer noch das Schofar 
blasen liilit, um JHWH an seinen Akt der Ungerechtigkeit Abraham gegenüber zu erinnern (als er ihm befahl, 
Isaak zu tôten) und um ihn daran zu hindern, solches zu wiederholen .• j (GW l8/II, 737). Voir aussi Jung 
dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 19/GW 18/II, 762. Les Juifs auraient ainsi eux aussi reconnu 
l'amoralité de Yahvé (Briefe II, 274 ; 375). 
118 [. Als das Buch entstand, lagen schon vielerlei Zeugnisse vor, welche ein widerspruchsvolles BUd Jahwes 
entworfen hatten, nâmlich das BUd eines Gottes, der maf>los war in seinen Emotionen und an eben dif"ser 
Maf>losigkeit litt. Er gab es sich selber zu, daf> ihn Zorn und Eifersucht verzehrten und daf> ihm dieses 
Wissen leidvoll war. Einsicht bestand neben Einsichtlosigkeit, wie Güte neben Grausamkeit und wie 
Schôpferkraft neben Zerstôrungswillen. Es waren aile da, und keines hinderte das andere. Ein derartiger 
Zustand ist uns nur denkbar, wenn entweder kein reflektierendes Bewu~tsein vorhanden ist, oder wenn die 
Reflexion ein blo~ ohnmiichtig Gegebenes und Mitvorkommendes darstellt. Ein Zustand, der solchermaf>en 
beschaffen ist, kann nur als amoralisch bezeichnet werden .• j (GW Il, 370). 
119 [. Er kann nicht leugnen, daf> er sich einem Gott gegenüber befmdet, der sich um kein moralisches UrteU 
kümmert beziehungsweise keine für sich verbindliche Ethik anerkennt .• j (GW Il, 373). Voir aussi 286 ; 
Briefe III, 177 ; 372. 
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mauvais. Il est chaque qualité dans sa totalité; il est donc, entre autres, la justice d'une 
façon absolue, mais aussi son contraire, d'une manière aussi totale . .,121 C'est ainsi que 
Jung interprète le verset 7 d'Isaïe 45 : « Je façonne la lumière et je crée les ténèbres, je 
fais le bonheur et je crée le malheur, c'est moi Yahvé, qui fait tout cela . ., 
Pour Jung, la conception gnostique du Démiurge inconscient prend son origine 
dans cette intuition du côté négatif de Yahvé: 
Dans certains systèmes gnostiques on peut voir que le auctor rerum était 
un archonte inférieur, qui crut à tort avoir créé un monde parfait, alors 
qu'il n'a crée que des choses souffrant de leur imperfection. Cet archonte 
démiurgique se tient, en vertu de son caractère satumal, en analogie 
avec le dieu juif Yahvé, qui lui aussi valut comme créateur du monde. 
Son œuvre était imparfaite et ne prospérait pas, sans que la créature en 
soit coupable. Cet argument a conduit à l'intérieur du christianisme à la 
réformation marcionite, et au nettoyage au sein du Nouveau Testament 
d'éléments constitutifs de l'Ancien Testament. 122 
Se concentrant essentiellement sur son aspect négatif, les Gnostiques ont pris l'aspect 
positif de Yahvé pour le placer dans le Christ et en faire le représentant du Dieu 
suprême. 123 
Pour être parfaitement rigoureux, Marcion qualifiait le Démiurge de juste. Pour 
cette raison, le Démiurge marcionite semble a priori une figure ambivalente comme le 
Yahvé de Jung. Mais une analyse minutieuse devrait nous mettre en garde contre une 
telle identification. Il est important d'éclaircir ces différences pour ne pas se tromper sur 
ce que Jung dit de Yahvé. Marcion 124 fut un contemporain de Basilide, que nous avons 
vu au chapitre précédent lorsque nous avons abordé les Septem Sennones ad Mortuos. 
Marcion a en commun avec Basilide le rejet total de la Loi juive. 125 Il a un pied dans la 
tradition gnostique et un autre dans une position personnelle s'inspirant d'une 
120 GW l8/II, 740. 
121 [. Damit soli selbstverstând1ich nicht gesagt sein, daf. Jahwe etwa unvollkommen oder bôse sei wie ein 
gnostischer Demiurg. Er ist jede Eigenschaft in ihrer Totalitiit, also unter anderem die Gerechtigkeit 
schlechthin, aber auch das Gegenteil, und dies ebenso volistândig .• j (GW Il,376). Voir aussi Briefe Il, 353. 
122 [. Aus gewissen gnostischen Systemen ersehen wir daf. der auctor rerum ein niederer Archon gewesen ist, 
welcher wiihnte, eine vollkommene Welt zu schaffen, wiihrend er do ch nur leidvoli Unvollkommenes schuf. 
Dieser demiurgische Archon steht vermôge seines saturnischen Charakters in Analogie zum jüdischen Gott 
Jahwe, der ebenfalls als Weltschôpfer galt. Sein Werk war unvollkommen und gedieh nicht, woran das 
Geschôpf nicht schuld ist. Dieses Argument führte innerhalb des Christentums zur Markionitischen 
Reformation und zur Siiuberung des Neuen Testamentes von alttestamentlichen Bestandteilen .• j (GW Il, 
286). 
123 Ils ont en quelque sorte dissocié Yahvé en Christ d'un côté et Yahvé de l'autre. La part que les chrétiens 
attribueront à Satan et ses démons, les gnostiques l'assigneront au Démiurge et ses Archontes, tout en 
identifiant Yahvé au Démiurge. 
124 Marcion est originaire d'Asie Mineure, Sinope (Sinob) sur la Mer Noire (le Pont). Sa date de naissance est 
inconnue, mais elie doit se situer environ vers la [m du 1er siècle, possiblement aux environs de 85. De toute 
vraisemblance, il exerça ses activités dans les villes de la côte de l'Asie Mineure comme Éphèse et Smyrne, qui 
furent de vieux centres gnostiques. On suppose qu'il est mort en 160 ap. J-C. (J. Ménard, De la gnose au 
manichéisme, p. 53). 
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compréhension paulinienne du christianisme, qu'il interprète cependant de façon 
outrancière. 126 Marcion développe l'idée de l'opposition entre le Dieu créateur de 
l'Ancien Testament et le Dieu bon du Nouveau Testament révélé par Jésus-Christ. Une 
idée déjà connue dans les cercles gnostiques à l'époque. 127 Le Dieu de l'Ancien 
Testament est selon lui le Dieu de la loi. Il est juste, mais sans grâce ni bonté. 12S Il 
pense uniquement en termes de juridiction pénale. Cela le rend imparfait et limité. 
Cette imperfection est à reconnaître à sa création travaillée par le mal et la souffrance. 
Le Dieu du Nouveau Testament est le Dieu-Sauveur. Il n'a rien à voir avec la création de 
notre monde. Il est le dieu étranger et inconnu. Il habite une région céleste au-delà du 
Dieu-créateur et mondain. En tant que Dieu infini de la foi, il s'oppose au Dieu fini de la 
loi. Il est d'une bonté parfaite, fait preuve de miséricorde et accorde sa grâce. Il a, dans 
un acte d'amour gratuit, envoyé Jésus, son fils, pour sauver et libérer l'être humain de 
ce monde. 129 Le corps du Christ, bien qu'il puisse sentir et souffrir, n'est cependant pas 
matériel. 130 C'est au cours de la prédication de Jésus que le Démiurge apprend qu'il y a 
un autre Dieu qui le dépasse. C'est alors qu'il se venge en livrant Jésus à ses 
persécuteurs. Mais « la mort sur la croix apporte le salut, car par son sacrifice Jésus 
rachète l'humanité au dieu créateur. Cependant, le monde continue d'être sous la 
domination de Yahvé et les fidèles seront persécutés jusqu'à la fin des temps. Ce n'est 
qu'alors que le Dieu bon se fera connaître: il recevra les fidèles dans son Royaume, 
tandis que le reste des hommes, aussi bien la matière et le créateur, seront 
définitivement anéantis. »131 La doctrine de Marcion est gnostique dans la mesure où 
l'on y retrouve deux dieux qui s'opposent. Le gnosticisme de son système est aussi à 
reconnaître dans son appréciation essentiellement négative du monde et de la matière, 
donc pour son caractère anticosmique. Il partage en tout et partout le dualisme 
gnostique, sans toutefois en inclure les implications apocalyptiques. Mais son 
anthropologie n'est pas tributaire du gnosticisme. L'être humain ne participe d'aucune 
manière à la substance du Dieu suprême, contrairement à ce qu'on retrouve dans 
nombre de systèmes gnostiques qui avancent l'idée selon laquelle l'être humain est 
constitué d'une parcelle divine. 132 Finalement, l'être humain est totalement dépendant 
de la grâce de Dieu pour obtenir son salut. Le salut ne s'obtient pas via la connaissance 
125 HCIR 2 359. Mais nous avons vu au premier chapitre comment le Basilide de Jung ne correspond pas au 
Basilide historique. Ils ont deux défmitions différentes d'Abraxas. 
126 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, pp. 52-53. 
127 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, p. 53. 
128 L'opposition entre le dieu de l'Ancien Testament et du Nouveau Testament n'en est pas tout à fait celle 
entre le mal et le bien, mais plutôt celle entre la justice et le bien, entre la loi et la foi/grâce (H. Jonas, Gnosis. 
Die Botschaft des fremden Gottes, p. 173). 
129 J. Ménard, De la gnose au manichéisme, pp. 54-55. 
130 HCIR 2 358. 
131 HCIR 2 358. 
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(la gnose) comme dans d'autres systèmes gnostiques mais par la foi. 133 Si la grâce est 
obtenue, elle ne revêt cependant pas chez Marion une connotation morale comme chez 
saint Paul, chez qui la grâce nous libère du péché. 134 Chez Marcion, la grâce est plutôt 
une libération de l'emprise du Démiurge sur l'être humain. Aucune notion de 
responsabilité humaine et donc de pardon intervient ici contrairement â ce nous 
retrouvons chez saint Paul. L'ascèse marcionite n'est pas éthique, mais consiste en un 
acte dans le combat métaphysique contre la réalité mondaine. 135 
Si le Démiurge marcionite peut en raison de sa justice nous sembler être une 
figure ambivalente, cette justice est cependant perçue par Marcion d'une façon plutôt 
négative, bien qu'elle ne soit pas le principe du mal absolu, mais seulement un dieu 
imparfait et inconscient, ce qui le différencie tout de même du Yahvé de Jung qui est â 
la fois bon et mauvais. Même si nous étions prêt hypothétiquement â attribuer à cette 
justice du Démiurge marcionite un caractère plus positif pour faire de lui une figure 
proprement ambivalente, en disant que la Loi est en elle-même positive,136 il faudrait 
quand même distinguer cette position de celle de Jung. En effet, Jung ne dit pas que 
Yahvé a un côté mauvais parce qu'il est juste, mais parce qu'il lui arrive parfois d'être 
injuste. Il traite Job injustement. Yahvé fait tantôt preuve de justice tantôt d'injustice, 
c'est pourquoi Jung le considère à la fois comme bon et comme mauvais. C'est ce qui le 
différencie du Christ qui est seulement bon: « Yahvé n'est, comme on le sait, pas juste, 
et l'injustice n'est pas bonne. Le dieu chrétien est lui seulement bon. ,,137 Alors que dans 
la position gnostique que nous venons à l'instant hypothétiquement d'élaborer, c'est la 
justice même qui, bien que bonne et nécessaire en elle-même, est parfois à la source du 
mal. 138 Une autre chose qui sépare Jung de Marcion concerne le caractère positif 
attribué à la bonté du Dieu suprême. Le Christ, fils du Dieu bon, est une figure 
purement positive chez Marcion, alors que chez Jung, la bonté du Christ n'a pas 
seulement des aspects positifs mais aussi des aspects négatifs. Jung n'établit pas une 
hiérarchie entre Yahvé et le Christ. Yahvé n'est pas dans son ambivalence morale, 
moins proche du vrai Bien que le Christ dans sa pure bonté, car, la pure bonté n'est 
paradoxalement pas toujours bonne. Yahvé et le Christ sont sur le même plan. Il n'y a 
132 J. Ménard, De la gnose au manichéisme. 56 ; H. Jonas, Gnosis. Die Botschaft des fremden Gattes, p. 173. 
133 H. Jonas, Gnosis. Die Botschaft desfremden Gottes, p. 175. 
134 H. Jonas, Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes, p. 178. 
135 H. Jonas, Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes, p. 180. 
136 Elle devient négative seulement lorsqu'elle empéche un acte d'amour de se réaliser en vertu d'une totale 
gratuité. 
137 [. Jahwe ist bekanntlich nicht gerecht, und Ungerichtigkeit ist nicht gut. Der christliche Gott dagegen ist 
nur gut .• j (GW 9 III, 65). 
138 C'est ici que Marcion se distingue de saint Paul dont il s'inspire pourtant. La loi chez saint Paul n'est pas si 
négative, son statut est plus ambivalent et ne mène pas nécessairement à un antijudaïsme comme chez 
Marcion, mais plutôt à une réinterprétation de la loi à la lumière de la foi, qui certes la dépasse, mais l'intègre 
aussi rétrospectivement. 
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de progrès que lorsque ces deux figures se surajoutent l'une à l'autre pour former une 
nouvelle synthèse. Marcion place pour sa part le Dieu du Nouveau Testament 
moralement au-dessus de celui de l'Ancien Testament. Le Dieu suprême bon de Marcion 
a beau manifester quelque chose d'ineffable et de mystérieux dans sa bonté,139 qui est 
dite gratuite et gracieuse, il n'en reste pas moins qu'elle s'oppose trop pour Jung à la 
matière et au monde pour être totale et représenter le vrai Bien. Cette bonté marcionite 
échoue finalement à atteindre le paradoxe vers lequel elle tend pourtant, comme en 
témoigne l'influence paulinienne, qui pour sa part n'aboutit pas nécessairement à un 
anticosmisme comme chez Marcion. 
Certaines personnes sont portées à croire que si Job à la fin s'est tu (<< J'ai parlé 
à la légère: que te répliquerai-je? Je mettrai plutôt ma main sur ma bouche »140) c'est 
qu'il se serait avoué finalement coupable. Selon Jung, rien n'est plus faux. En effet, Job 
n'admet pas qu'il avait tort et que Dieu avait raison, mais parce qu'il a vu Dieu, parce 
qu'il a pris conscience que Dieu est un être inconscient et irréfléchi, il sait qu'il est 
inutile de parler avec lui, et qu'il vaut mieux pour lui de se taire: 
Car, en vérité, il a connu Yahvé simplement par « ouï-dire », alors que 
maintenant, plus encore que David, il a fait l'expérience de sa réalité; un 
vrai enseignement pénétrant qu'on n'oublie préférablement plus. Il a été 
naïf avant, il aurait même peut-être rêvé d'un Dieu aimant ou d'un 
souverain «bienveillant », d'un juge juste; il s'était imaginé qu'une 
« alliance» serait un rapport juridique, et que l'un des partenaires de 
pareil contrat peut s'appuyer sur les droits qui lui ont été accordés. Il a 
pensé que Dieu aurait été loyal et fidèle, ou, tout au moins, juste, et qu'il 
reconnaîtrait, comme on est porté à le supposer d'après le Décalogue, 
certaines valeurs éthiques, et qu'il se sentirait engagé par la position que 
lui-même avait prise vis-à-vis du droit. 141 
En effet, pour un témoin qui, confronté à la vue immédiate d'une 
puissance créatrice infinie, éprouve encore dans la moelle des os 
l'épouvante d'une destruction presque totale, cette réponse est la seule 
possible. Comment pourrait, dans ces circonstances, répondre 
autrement un vermisseau humain rampant et à moitié écrasé? En dépit 
139 Peut-être même davantage que ce que Jung attribue gênéralement au Christ. La bonté que Jung attribue 
au Christ pris en lui-même est purement lumineuse, presque dépourvue de mystêre. 
140 Jb 40, 4. 
141 [. In der Tat, "vom Hôrensagen" blo~ hat er Jahwe gekannt, jetzt aber hat er dessen Wirklichkeit erfahren, 
mehr noch als David; eine wahrhaft eindringliche Lehre, die man besser nicht mehr vergilit. Er war früher 
naiv gewesen, hatte vielleicht sogar von einem "lieben" Gott getriiumt oder einem wohlwollenden Herrscher 
und gerechten Richter; hatte sich eingebildet, ein "Bund" sei eine Rechtsfrage, und ein Vertragsparmer 
kônne auf einem ihm zugestandenen Rechte bestehen ; Gott sei wahrhaft und treu oder zum mindesten 
gerecht und habe, wie man aus dem Dekalog vermuten dürfte, einige Anerkennung für gewisse ethische 
Werte, oder fühle sich wenigstens seinem eigenen Rechtsstandpunkt verpflichtet. -j (GW Il, 386) .• Job, pour 
son bonheur, s'est aperçu pendant l'allocution qu'il est question de tout sauf de droit. Il a vu : on ne peut 
absolument pas maintenant discuter de question de droit, car il est clair que Yahvê ne porte aucun intérêt 
pour la requête de Job, il est plutôt préoccupé par ses propres affaires. - [. Hiob hat zu seinem G1ück wiihrend 
der Aliokution gemerkt, d~ es sich um alles andere als um sein Recht handelt. Er hat eingesehen : man 
kann jetzt unmoglich die Rechtsfrage erôrtern, denn es ist zu deutlich, d~ Jahwe keinerlei Interesse für 
Hiobs Anliegen hat, sondern mit eigenen Angelegenheiten beschiiftigt ist. "j (GW Il, 382-383). 
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de sa misérable petitesse et faiblesse, cet homme sait qu'il se trouve 
devant un être surhumain, d'une susceptibilité personnelle extrême, et 
que, par conséquent, il ferait mieux de s'abstenir de la moindre réflexion 
critique, sans oublier certaines exigences morales, que l'on est en droit 
de ressentir vis-à-vis un Dieu. 142 
Avec intelligence, Job accepte les paroles agressives de Yahvé en se 
plaçant ainsi sous ses pieds, comme s'il était réellement l'adversaire 
vaincu. 143 
Certes, Job pourrait devant lui, le juge juste, se plaindre et affirmer 
solennellement son innocence. Mais il doute de cette possibilité: 
« Comment un homme pourrait-il avoir raison face à Dieu? ... Si je 
voulais l'amener en cour, il ne se justifierait pas ... si le droit s'applique: 
qui le convoquerait? »144 
Job a moins répondu que réagi en s'adaptant, et a ainsi fait preuve à 
cette occasion d'une remarquable maîtrise de soi: mais une réponse 
catégorique fait toujours défaut. 145 
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Job est innocent tout comme il le croyait avant que Dieu ne lui réponde du sein de la 
tempête. Pour Jung, le silence de Job n'est pas en contradiction avec ce qu'il avait dit 
auparavant: « tant qu'un reste de vie m'animera, que le souffle de Dieu passera dans 
mes narines [ ... ] jusqu'à mon dernier souffle, je maintiendrai mon innocence. ,,146 
L'accusation de Yahvé: « Qui est celui-là qui obscurcit mes plans par des propos 
dénués de sens? ,,147 n'est pas pour Jung justifiée. En fait, ce n'est pas Job qui brouille 
les conseils de Dieu avec des discours dénués de sens, mais l'inverse. C'est Yahvé qui a 
obscurci ses propres conseils et qui, inversant les rôles, projette ses propres actes sur 
Job, le plus fidèle serviteur de Dieu. 148 
Yahvé étant moralement ambivalent, on ne saurait dire qu'il est dissocié. Il est 
plutôt une antinomie,149 une complexio oppositorum dans le sens d'une confusion des 
142 [. In der Tat, im unmittelbaren Anblick unendlicher Schôpferkraft ist dies für einen Zeugen, dem der 
Schreck beinahe vôlliger Vernichtung noch in allen Gliedern liegt, die einzig môgliche Antwort. Wie kônnte ein 
im Staub kriechender, halbzertretener Menschenwurm unter den obwaltenden Umstânden überhaupt 
vernünftigerweise anders antworten ? Trotz seiner erbârmlichen Kleinheit und Schwâche wellS dieser Mensch, 
daIS er einem übermenschlichen Wesen, das persônlich âu&erst empfmdlich ist, gegenübersteht und darum 
auf alle Fâlle besser daran tut, sich aller kritischen Überlegungen zu enthalten, nicht zu sprechen von 
gewissen moralischen Ansprüchen, die man auch einem Gott gegenüber glaubt haben zu dûrfen .• j (GW Il, 
371). 
143 [« Klugerweise nimmt Hiob hier die agressiven Worte Jahwes auf und legt sich damit unter des sen Fü&e, 
wie wenn er tatsâchlich der besiegte Gegenspieler wâre. "j (GW Il, 386). 
144 [« Vor ihn, ais den Richter, kônnte Hiob seine Klage und die Beteuerung seiner Unschuld wohl vorbringen. 
Aber er zweifelt an dieser Môglichkeit : ..... wie kann ein Mensch Recht haben vor Gott ? ... Wollte ich ihn vor 
Gericht ziehen, er stünde nicht Rede ... gilt es das Recht: wer will ihn vorladen? ".j (GW Il, 372). Les 
passages cités par Jung correspondent à Jb 9, 2, 19. 
145 [« Hiob hat weniger geantwortet, ais angepalSt reagiert, und hat dabei eine bemerkenswerte 
Selbstbeherrschung an der Tag gelegt : aber eine unzweideutige Antwort steht noch aus .• j (GW Il, 388). 
146 Jb 27, 2-6. 
147 Jb 38, 2. 
148 GW 11,381. 
149 GW Il,373. 
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contraires. ISO Il contient en lui potentiellement les oppoSéS. 1S 1 Cette confusion des 
contraires est caractéristique de « l'état de nature ", donc de l'animalité, par opposition, 
à « l'état de culture" qui se rapporte à l'être humain: 
À son grand effroi, il a dû se rendre compte que Yahvé, non seulement 
n'est pas un être humain, mais, en un certain sens, est moins qu'un être 
humain [ ... ] 
L'inconscience est un état animal et naturel. Comme tous les anciens 
dieux, Yahvé a aussi sa symbolique animale, qui rappelle d'ailleurs 
indéniablement les figures thériomorphes bien plus anciennes des dieux 
de l'Égypte, en particulier celles d'Horus et de ses quatre fils. Des quatre 
animalia de Yahvé, un seul a la face humaine. Il doit s'agir de Satan, le 
parrain de l'être humain spirituel. La vision d'Ézéchiel attribue au dieu 
animal trois-quarts d'animalité et un quart seulement de nature 
humaine, tandis que le dieu « supérieur ", à savoir celui qui est situé au-
dessus du trône de saphir, n'a qu'« une apparence humaine ".IS2 
Job en tant que conscience différenciée est capable de se rendre compte de la 
contradiction qui travaille Yahvé. Et c'est en vertu de cette prise de conscience des 
opposés (du bien et du mal) en Yahvé (l'inconscient) que Job peut voir une part de bien 
résidant en lui et y faire appel pour le sauver. En effet, malgré que Job perçoive la 
dualité de Yahvé, il ne peut s'empêcher de croire qu'il a un défenseur en lui, là haut 
dans le plérôme, qui l'entend. 1S3 La grandeur de Job résiderait, selon Jung, dans le fait 
qu'il ne met pas en doute 1'unité de Dieu, mais perçoit que Dieu est en contradiction 
avec lui-même d'une façon si absolue qu'il peut même en appeler à Dieu contre Dieu: 
« Job est sûr d'avoir trouver en Dieu une aide et un avocat contre Dieu. Autant il est sûr 
du mal qui est en Yahvé, autant aussi il est certain du bien qui y réside. "IS4 Or, qui est 
ISO En effet, ce sera le Dieu chrétien, chez qui le bien et le mal sont clairement distingués, qui sera le dissocié, 
car s'identifiant à la lumière et au bien il sera séparé de son côté obscur et du mal. C'est pourquoi l'ombre 
ayant besoin de s'exprimer, Satan deviendra de plus en plus autonome, allant jusqu'à menacer le 
monothéisme chrétien. En effet, le Christ et Satan, qui sont potentiellement en Yahvé, vont être amenés à se 
différencier et à devenir des frères ennemis. 
151 GW Il,202. 
152 [« Er hat aber zu seinem Schrecken gesehen, daE Jahwe nicht nur kein Mensch, sondern in gewissem 
Sinne weniger als ein Mensch ist, [ ... ] UnbewuBtheit ist tierisch-naturhaft. Wie alle alten Gotter hat auch 
Jahwe seine Tiersymbolik, und zwar in unverkennbarer Anlehnung an die viel iilteren theriomorphen 
Gottergestalten Agyptens, insbesondere die des Horus und seiner vier Sohne. Von den vier animalia Jahwes 
hat nur eines ein Menschengesicht. Das wird woh1 Satan sein, der Pate des geistigen Menschen. Ezechie1s 
Vision attribuiert dem animalischen Gott drei Viertel Tierisches und nur ein Viertel Menschliches, wiihrend 
der «obere» Gott, nâmlich der über der Saphirplatte, einem Menschen nur iihnlich sieht .• ] (GW 11, 386). 
Jung réfère ici à Éz 1, 26. 
153 « Dès maintenant, j'ai dans les cieux un témoin, là haut se tient mon défenseur. Interprète de mes pensées 
auprès de Dieu, devant qui coulent mes larmes, qu'il plaide la cause d'un homme aux prises avec Dieu, 
comme un mortel défend son semblable. " (Jb 16, 19-21). Il arrive qu'on fasse de Job une sorte de prophète 
annonçant la venue du Christ. On s'appuie en particulier sur le verset suivant: «Je sais, moi, que mon 
Défenseur est vivant, que lui, le dernier, se lèvera sur la poussière." (Jb 19, 25), où le mot go'el, 
imparfaitement rendu par « défenseur ", a été appliqué au Messie par le judaïsme rabbinique sans doute sous 
l'influence de saint Jérôme qui traduisit ce tenue par « rédempteur ». 
154 [« daE er, Hiob, gewiB ist, in Gott einen Helfer und Anwalt gegen Gott zu fmden. So gewiB ihm das Bose, so 
gewiB ist ihm auch das Gute in Jahwe. ,,] (GW 11, 373) Voir aussi Briefe II, 476 ; Briefe III, 372 ; ETGCGJ 
220; 343. 
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cet avocat? C'est le Logos, exprimé à la fois par Sophia, la sensibilité féminine de 
Yahvé, et par le Christ, le Fils de l'Homme: « La Sagesse, personnifiée à un très haut 
degré, ce qui met en relief son autonomie, se révèle à eux comme une aide amicale et 
une avocate qui plaide en leur faveur auprès de Yahvé, et leur montre l'aspect 
lumineux, bon et juste de leur Dieu, devenant ainsi digne d'être aimé. ,,155 « En outre, le 
Fils de 1'Homme est préexistant et c'est pourquoi Job peut légitimement en appeler à 
lui. De même que Satan tient le rôle de l'accusateur et du calomniateur, le Christ, 
l'autre fils de Dieu, joue le rôle de l'avocat et du défenseur. ,,156 C'est ainsi que « mis à 
part sa colère, il [Yahvé] est aussi contre lui-même l'avocat de 1'être humain, qui a une 
plainte à déposer . .,157 Job ne peut pas se battre contre Dieu, il est conscient de sa 
finitude et ne souffre pas d'inflation. Ce qu'il reste à faire est alors de faire appel à 
certaines forces inconscientes pour venir à sa défense. Il ne s'agit plus ici, comme c'était 
le cas auparavant, de surmonter le contraste entre Dieu et l'être humain, mais de 
surmonter 1'opposition au sein même de l'image de Dieu. 158 
Le savoir, la gnose de Job concernant la façon contradictoire avec laquelle les 
opposés siègent en Yahvé, affecte Yahvé: « Qui connaît Dieu, agit sur lui. ,,159 Ce savoir 
de Job influence Yahvé et 1'incite, une fois qu'il se voit dans ce miroir qu'est Job, à 
assumer ce qu'il est réellement, un inconscient, afin de surmonter les contradictions 
qui l'habitent, de se transformer, et finalement réparer le tort qu'il a fait subir à 
l'humanité depuis l'origine. Job le juste, a dépassé Dieu moralement ambivalent, et 
possède de ce fait quelque chose que Dieu ne possède pas, une supériorité morale. C'est 
pourquoi, Dieu doit se mettre en route et le rattraper. Ce qui entraîne sa 
transformation. 
Le savoir de Job atteint une dimension numineuse car Job, par sa «gnose », 
devient le partenaire de Yahvé dans la constitution de Yahvé. Dieu est une souffrance 
155 [ft Die Weisheit, in hohem M~e personifIziert und damit ihre Autonomie bekundend, offenbart sich ihnen 
als freundlicher Helfer und Anwalt Jahwe gegenüber und zeigt ihnen den lichten, gütigen, gerechten und 
liebenswerten Aspekt ihres Gottes. "j (GW Il, 400). 
156 [ft Zudem ist der Menschensohn prâexistent, darum kann sich Hiob wohl auf ihn berufen. Wie der Satan 
die Rolle des Anklâgers und Verleumders, so spie1t Christus, der andere Gottessohn, die Rolle des Anwaltes 
und Verteidigers. "j (GW Il,430). Voir aussi Briefe III, 215. C'est en effet Dieu qui a créé le Christ et Satan : 
« Maintenant je vous demande: qu'est-ce que vous appelez un juge qui est le gardien de la Loi et qui est lui-
méme injuste? On serait enclin de dire d'un tel homme qu'il est immoral. Je dirais qu'il est immoral et moral, 
et je pense exprimer un~ vérité avec cette formule. Certainement, le dieu de l'Ancien Testament est bon et 
méchant. Il est le Père ou le Créateur de Satan comme celui du Christ. " [. Now 1 ask you : What do you caU a 
judge that is a gardian of the Law and is himself unjust ? One would be inclined to caU such a man immoral. 1 
would caU him immoral and moral, and 1 think 1 express the truth through this formula. CertainIy the God of 
the Old Testament is good and evil. He is the Father or Creator of Satan as well as of Christ. "j (Jung dans sa 
correspondance avec H. L. Philp, JPE20/GW l8/II, 763). 
157 [ft ungeachtet seines Zornes ist es sich selber gegenüber auch der Anwalt des Menschen, der eine Klage 
vorzubringen hat. "j (GW Il, 373). 
158 ETCCCJ 340. 
159 [ft Wer Gott erkennt, wirkt auf ihn. "j (GW Il, 394-395). Voir aussi Briefe II, 276-277. 
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que l'être humain doit guérir, dit Jung. 160 Ce dernier est animé d'une responsabilité 
cosmique, qui consiste à assister Dieu dans son auto-accomplissement. Ainsi, l'être 
humain doit prendre conscience que « non seulement il dépend de Dieu, mais que Dieu 
dépend aussi de l'être humain. Dans la relation de l'être humain à Dieu une 
transformation significative doit probablement s'accomplir. ,,161 Ce rôle de l'être humain 
est d'autant plus important que la transformation de Dieu va renouveler l'être humain et 
la totalité de la création avec elle. Cette idée, nous l'avons vu au chapitre précédent, 
Jung l'emprunte à l'alchimie. 162 D'une certaine manière, Job met Yahvé au monde car il 
lui permet de parvenir à la conscience. Il s'agit dans un sens d'une théogonie. 
On comprend, à la lumière de toutes les considérations qui ont été faites dans 
cette section, que « Job n'est rien de plus que l'occasion extérieure pour une 
confrontation. intradivine. ,,163 Cette confrontation se trouvait inscrite depuis toujours 
dans l'omniscience et s'est progressivement développée dans le temps pour s'actualiser: 
« il n'est pas impensable, que c'est ce savoir qui l'ait d'une manière inconsciente poussé 
à agir vis-à-vis Job avec une telle insouciance, comme pour s'obliger à travers sa 
confrontation avec lui, à se rendre conscient de quelque chose et acquérir une 
connaissance. ,,164 Il n'est donc pas étonnant, à la lumière de la transformation que 
Dieu se prépare à subir, de voir réapparaître lentement Sophia, qu'il avait perdu de vue. 
1. 4 La réapparition de Sophia 
La date du Livre de Job est incertaine, Jung en convient lui aussi. Il est généralement 
admis, poursuit-il, que c'est entre 600 et 300 av. J.-C. que le livre de Job aurait été 
conçu. Le Livre de Job se situerait ainsi à une époque sensiblement proche du livre des 
Proverbes de Salomon (4ieme et 3ieme siècle av. J.-C.) où la Sagesse apparaît clairement. 
On apprend alors que Yahvé avait toujours eu une femme, un côté féminin. Nous 
apprenons aussi qu'elle a participé à la création du monde auprès de Yahvé. Or, nous 
dit Jung, nous trouvons dans les Proverbes une influence grecque qui, si elle fût 
précoce, a atteint le domaine de la culture juive à travers 1'Asie Mineure, ou si elle fut 
plus tardive, par Alexandrie. La proximité de ces deux livres n'est pas gratuite pense 
Jung: elle provient d'une modification qui s'est opérée dans l'inconscient collectif de 
160 Briefe Il, 24l. 
161 r. nicht nur er von Gott abhiingt, sondern d~ Gott auch vom Menschen abhiingt. In der Beziehung des 
Menschen zu Gott muf> sich wahrscheinlich eine bedeutende Wandlung vollziehen ! .. ] (Briefe III, 42-43). 
162 ETGCGJ 259. 
163 r. Hiob ist nicht mehr ais der âuf>ere Anl~ zu einer innergôttlichen Auseinandersetzung ... ] (GW Il, 382). 
164 r. es ist nicht undenkbar, d~ dieses Wissen ihn unbewuf>t allmâhlich in die Lage gebracht hat, sa 
unbedenklich mit Hiob zu verfahren, um durch die Auseinandersetzung mit diesem sich etwas 
bewuf>tzumachen und eine Erkenntnis zu gewinnen. »] (GW Il, 407). 
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l'être humain et qui avait besoin d'une nouvelle figure mythologique afin qu'une 
nouvelle image du divin apparaisse. 
C'est parce que Dieu envisage de devenir un être moral et bon qu'il a besoin de 
son omniscience et de sa conscience. D'où un retour progressif de Sophia: 
C'est probablement une dira necessitas qui imposait cette réminiscence 
de la Sophia: les choses ne pouvaient plus continuer comme 
auparavant; le dieu «juste» ne pouvait plus continuer à perpétrer des 
injustices, et le dieu «omniscient» ne pouvait plus continuer à se 
comporter comme une créature ignorante et étourdie. L'auto-réflexion 
devient une nécessité impérative, et pour cela il faut la sagesse: Yahvé 
doit se souvenir de son savoir absolu. Car si Job discerne Dieu, Dieu doit 
bien se discerner lui-même. Il n'était pas possible que la double nature 
de Yahvé devint notoire à tout le monde, et qu'elle ne resta ignorée que 
de Yahvé lui-même. 165 
C'est ainsi qu'après avoir projeté son anima à l'extérieur de lui (sur Israël), Yahvé en 
vient, après sa confrontation avec Job, à l'intérioriser. L'individuation, nous dit Jung, 
implique le retrait des projections. C'est parce que Yahvé n'avait pas été suffisamment 
en relation avec son anima, qu'il s'était orienté vers la perfection. L'anima tend plutôt 
vers la complétude. Étant trop concentré, Yahvé avait fini par élire «un» peuple à 
l'exclusion du reste des humains. Maintenant qu'il commence à prendre contact avec 
son anima, sa sensibilité s'élargit: sa sympathie en vient progressivement à englober 
l'humanité toute entière. C'est pourquoi le retour de Sophia s'accompagne de la venue 
du Christ qui apportera avec lui une religion plus universaliste: 
Ce sont au fond les préparatifs prévoyants et soigneux en vue de la 
naissance du Christ qui permettent de discerner que l'omniscience 
commence à acquérir une influence notable sur la façon d'agir de Yahvé. 
Une certaine tendance philanthropique et universaliste se fait notoire. 
Par rapport aux autres humains, les « enfants d lsraël » sortent moins du 
rang; aussi n'entendons-nous plus parler depuis Job de nouvelles 
alliances. Des sentences de sagesse semblent à l'ordre du jour et une 
chose toute neuve apparaît, à savoir des messages apocalyptiques. Tout 
cela indique des actes de connaissance métaphysique, ce qui veut dire 
que des contenus inconscients «constellés» sont tous prêts à faire 
irruption dans la conscience. On peut reconnaître ici à l'œuvre la main 
secourable de la Sophia. 166 
165 [« Es ist wohl eine dira necessitas, welche den Grund zu dieser Anamnesis der Sophia bildet : es konnte 
nicht mehr so weitergehen wie bisher; der "gerechte" Gott konnte nicht mehr selber Ungerechtigkeiten 
begehen und der "Allwissende" sich nicht mehr so verhalten, wie ein ahnungs- und gedankenloser Mensch. 
Se1bstreflexion wird zur gebieterischen Notwendigkeit, und dazu braucht es Weisheit : Jahwe mu~ sich seines 
absoluten Wissens erinnem. Denn, wenn Hiob Gott erkennt, dann mu~ auch Gott sich selber erkennen. Es 
konnte nicht sein, d~ aller Welt Jahwes Doppelnatur ruchbar wurde und nur ihm selber verborgen blieb. »] 
(GW Il,394). Voir aussi Briefe II, 241-242. 
166 [. Es sind eigentlich erst die sorgfâltigen und vorausschauenden Vorbereitungen zur Geburt Christi, 
welche erkennen lassen, d~ die Allwissenheit anfângt, einen nennenswerten Einflu~ auf Jahwes Handeln zu 
gewinnen. Ein gewisser philanthropischer und universalistischer Zug macht sich bemerkbar. Die "Kinder 
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En effet, ce caractère obligeant la Sophia n'a rien de surprenant puisqu'il est dit que « la 
Sagesse est un esprit ami des êtres humains ... ,,167 Elle est, nous dit Jung, la mère 
amante. 168 
Pour Jung, Yahvé, le Logos et Sophia représentent une préfiguration de la trinité 
chrétienne entre le Père (Yahvé), le Fils-Christ (Logos) et le Saint-Esprit (Sophia). C'est 
pourquoi « dans la philosophie alexandrine du dernier siècle avant la naissance du 
Christ, ce n'est pas seulement son propre être qui change, on voit apparaître aussi deux 
autres figures divines dans son entourage immédiat, à savoir le Logos et la Sophia. ,,169 
La réapparition de Sophia symbolise un nouvel acte de création, à travers lequel 
Dieu entend se renouveler. Il s'agit donc d'une union créatrice des opposés. Dieu 
cherche à devenir androgyne, une totalité complète. L'androgynie est depuis toujours 
un symbole de puissance créatrice et d'autonomie. C'est pourquoi ici elle indique 
qu'une création d'une ampleur remarquable est en train de s'opérer: « cette fois, ce 
n'est pas le monde qui doit être modifié, c'est Dieu qui entend plutôt métamorphoser sa 
propre essence. L'humanité ne doit pas, comme dans le passé être anéantie; au 
contraire, elle doit dorénavant plutôt être sauvée. [ ... ] il n'est plus question de créer des 
nouveaux humains, sinon un seul, l'homme-Dieu. ,,170 « la réapparition de la Sophia 
dans l'espace divin renvoie à des événements de création à venir. [ ... ] Un changement 
décisif est imminent: Dieu entend se renouveler dans le mystère du mariage céleste 
(comme les principaux dieux égyptiens l'ont fait de tout temps) et veut s'incarner dans 
l'être humain. ,,171 Dieu va s'humaniser et l'être humain être divinisé. l72 En effet, Dieu 
doit maintenant s'incarner dans l'être humain, et ce pour deux raisons: 1) rattraper 
l'être humain qui l'a dépassé moralement; 2) réparer l'injustice commis envers celui-ci. 
Puisqu'il ne s'agit plus de créer des hommes nouveaux, mais un seul, l'homme-
Dieu, c'est un procédé inverse qui doit être mise en œuvre par rapport à la création du 
Israels" treten gegenüber den Menschenkindem etwas in den Hintergrund, auch hôren wir seit Hiob zunachst 
nichts mehr von neuen Bünden. Weisheitssprüche scheinen an der Tagesordnung zu sein, und ein 
eigentliches Novum, nâmlich apokalyptische Mitteilungen, macht sich bemerkbar. Das deutet auf 
metaphysische Erkenntnisakte, das he~t auf «konstellierte. unbewu~te Inhalte, die bereit sind, ins 
Bewu~tsein durchzubrechen. In aIIem ist, wie schon gesagt, Sophias hilfreiche Hand am Werke. "1 (GW Il, 
406-407). 
167 Sg 1,6. Voir aussi Sg 7,23. 
168 GW Il,391. 
169 [« In der alexandrinischen Philosophie des letzten Jahrhunderts vor Christi Geburt ândert sich nicht nur 
sein eigenes Wesen, sondem es treten zwei andere gôttliche Gestalten in seine Nâhe, nâmlich der Logos und 
die Sophia. "1 (GW 11, 147). 
170 [« Diesmal solI aber nicht die WeIt geândert werden, sondem Gott will sein eigenes Wesen wandeln. Die 
Menschheit solI nicht, wie früher, vemichtet werden, sondem gerettet werden. [ ... 1 es sollen keine neuen 
Menschen geschaffen werden, sondem nur Einer, der Gottmensch. "1 (GW 11,401). 
171 [. das Wiederauftreten der Sophia im gôttlichen Raume aufkommende Schôpfungsereignisse hinweist. [ ... 1 
Eine gro~e Wendung steht bevor: Gatt will sich im Mysterium der himmlischen Hochzeit emeuem (wie die 
agyptischen Hauptgôtter es von jeher getan haben) und will Mensch werden. "1 (GW Il, 400). 
172 Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 252/GW 18/II, 799. 
Job et le drame divin 274 
premier Adam: « L'Adam secundus, mâle, ne doit pas être le premier à être engendré 
directement par les mains du Créateur, mais doit, au contraire, naître des entrailles 
d'une femme appartenant à l'humanité . .,173 Or cette femme qui mettra au monde ce 
second Adam, le Christ, est la Vierge-Marie. 
Raphaël Patai a bien démontré dans son livre The Hebrew Goddess (La déesse 
hébraïque) comment le peuple juif s'est toujours arrangé pour avoir à côté de leur 
représentation masculine de Dieu, une autre représentation de Dieu, elle féminine, afin 
d'obtenir une expérience plus totale du divin. En effet, le judaïsme officiel avait 
tendance à mettre l'emphase sur l'aspect intellectuel et moral de la religion, négligeant 
son aspect émotionnel et affectif. Mais au sein des couches populaires, chez les gens 
simples, on portait un culte à des divinités féminines récupérées du Proche-Orient, 
comme les vieilles divinités cananéennes Asherah - la mère, et Anath (ou Astarté) - sa 
fille. Le yahvisme manquait selon eux de touche féminine. Cet aspect féminin jouait en 
revanche un rôle important dans la vie religieuse des Cananéens. C'est pourquoi la 
dénonciation des idoles par les prophètes eut, selon Patai, peu d'effets. Ces deux 
divinités (Asherah et Anath) seront transférées dans la religion juive populaire. Les Juifs 
les ont intégrées au point d'en faire des divinités juives et non des séductrices 
étrangères. Il est important de voir qu'à côté du judaïsme biblique, on rencontrait 
d'autres courants religieux juifs, fort attrayants pour le peuple, et même parfois pour 
les autorités. 174 
Asherah est la première déesse connue pour avoir fait l'objet d'un culte de la 
part des Juifs. 175 À partir de l'arrivée des tribus israélites à Canaan, jusqu'à six siècles 
plus tard, soit jusqu'à la destruction de Jérusalem par Nabuchodonosor en 586 av. J.-
C., les Hébreux ont voué un culte à Asherah et à d'autres divinités cananéenes. 176 Ce 
n'est que de façon intermittente, bien que ce fut avec une intensité et une fréquence 
grandissantes, que les prophètes ont exigé que le peuple juif adore Yahvé et seulement 
lui. l77 Asherah est la déesse en chef du panthéon cananéen. 178 Elle est la femme de El, 
le dieu en chef. 179 El se rapporte au ciel, Asherah à la mer. I80 Elle a engendré tous les 
173 [« Der miinnliche Adam secundus soil nicht als Erster unmittelbar aus der Hand des Schôpfers 
hervorgehen, 50ndern er soil aus dem menschlichen Weibe geboren werden. "j (GW Il, 401). 
174 Le judaïsme, n'ayant jamais développé une structure monolithique qui surimposerait son autorité 
coordonnatrice sur les autres communautés juives de la Diaspora, il était plus facile pour plusieurs courants 
différents de coexister. Alors qu'au sein de l'Église chrétienne par exemple, dès qu'une divergence majeure 
d'opinion se laissait entrevoir, cela donnait lieu à un schisme, comme ce fut le cas entre les catholiques et les 
protestants. 
175 HG 34 
176 HG 34. 
177 HG 34. 
178 HG 36. 
179 HG 36. 
180 HG 35. 
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autres 70 dieux, y compris Baal, Anath, qui sont leur fils et leur fille. 181 Ensemble ils 
forment en quelque sorte une famille primordiale à structure quaternaire. Il est 
significatif, note Patai, qu'Asherah ait échappé au soulèvement anti-Baal et pro-Yahvé 
mené par Élie, qui a pris place sous Ahab. Ceci se répéta quelques années plus tard 
lorsque tous les Baalistes furent massacrés et que leur temple à Samarie fut détruit: la 
sculpture d'Asherah de Samarie fut sauvée, et son culte put se poursuivre jusqu'à la fin 
de la monarchie israëlite. 182 Le culte porté à l'égard d'Asherah trouve sa raison d'être, 
pense Patai, dans le besoin psychologique d'avoir en plus d'un père divin, une mère 
divine. 183 Patai pense que l'opposition des Yahvistes fut plus violente et plus effective à 
l'égard de Baal qu'à l'égard d'Asherah parce que Baal est une divinité masculine au 
même titre que Yahvé. 184 Si Yahvé peut pour cette raison remplacer Baal, il ne saurait 
en revanche remplacer Asherah, car il n'est pas reconnu pour disposer des traits 
féminins. En d'autres termes, les Juifs concevaient vraisemblablement Asherah moins 
comme une compétition pour Yahvé, contrairement à Baal, que comme un 
complément. 18S À tout le moins, adorer Asherah fut un péché moins grand que de vouer 
un culte à Baal. En ce qui concerne la Judée, la figure d'Asherah pénétra le Temple de 
Jérusalem sous le roi Rehoboam, le fils de Salomon, vers 928-911 av. J.-C. La statue 
d'Asherah fit l'objet d'un culte dans le temple pour une période de 35 ans, jusqu'à ce 
que le roi Asa l'enlève en 893 av. J.-C. Le roi Joas la remit dans le temple en 825 av. J.-
C. Puis elle resta là pour un siècle, pour être ensuite de nouveau enlevée en 725 av. J.-
C. 27 ans plus tard, soit en 698 av. J.-C., le roi Manassé la replaça dans le temple. Elle 
y resta pour les 78 années à venir, jusqu'à ce que le roi Josias décide en l'an 620 av. J.-
C. de l'enlever. Lors de sa mort en l'an 609 av. J.-C., elle fut ramenée dans le temple, 
jusqu'à la destruction du temple en 586 av. J.-C. Ainsi, pendant les 370 ans de la durée 
du Temple de Salomon, la statue d'Asherah y passa 236 ans, soit près de deux tiers du 
temps.186 C'est ainsi qu'en Judée aussi on retrouva la survivance d'Asherah en dépit 
des tentatives qui ont été faites pour éradiquer son culte. Certaines découvertes 
archéologiques récentes viennent ajouter de nouvelles preuves à celles qui ont été 
accumulées jusqu'à maintenant, renforçant l'idée d'un culte voué à Asherah. « Ces 
inscriptions», dit Patai, « montrent que dans la religion populaire la déesse Asherah 
181 HG 37. 
182 HG 45. 
183 HG 46. 
184 HG 46. 
185 HG 46. 
186 HG 50. 
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était associée à Yahvé, probablement comme sa femme, et que "Yahvé et Asherah" 
étaient le couple divin le plus populaire. ,,187 
La fille d'Asherah, Anath, fut connue aussi au-delà des frontières de la Syrie et 
de la Palestine sous le nom d'Astarté. 188 Elle est la déesse de l'amour et de la guerre. 
Elle fut par moments encore plus populaire que sa mère. 189 Astarté fut tellement aimée, 
qu'elle devint la déesse en chef de Sidon, remplaçant Asherah. Le moment précis de 
cette transition est inconnu, mais vers le 4ième siècle av. J.-C. elle fut accomplie. 190 La 
première mention d'un culte voué à Astarté dans la Bible provient du début de la 
période des Juges, soit peu de temps après l'entrée à Canaan. 191 Mais ce sont surtout 
les fouilles archéologiques qui viennent attester la prédominance du culte d'Astarté sur 
celui d'Asherah. Anath est la figure la plus importante de la mythologie ugaritique. 
Comme Astarté, elle est la déesse de l'amour et de la guerre. Son plus grand amant est 
son frère Baal. 192 Le titre de « Dame du Ciel" était attribué à Astarté et Anath par leurs 
adorateurs égyptiens. Patai est d'avis que lorsque la Bible se réfère au terme de « Reine 
du Ciel", elle désigne en fait Astarté et Anath. De sorte que, dit-il : 
si, comme nous le croyons, l'équation de la Reine au Ciel avec Anath-
Astarté est correcte, nous pouvons alors déterminer que la période de 
l'exil judéen en Égypte fut le temps de leur culte dévoué à Astarté. 
Comme nous l'avons vu plus haut, le service d'Astarté a été mis à terme 
de force par le roi Josias. La réforme de Josias fut mise à exécution au 
début de la 18ième année de son règne, soit après 621 av. J.-C. La 
controverse entre Jérémie et le peuple à propos de la Reine du Ciel doit 
avoir pris place à l'intérieur d'un ou deux ans suivant l'arrivée de 
réfugiés judéens en Égypte, disons en 585 av. J.-C. Le rituel se 
rapportant à Astarté, interdit par Josias seulement 36 ans plutôt, 
pourrait donc bien avoir été fait l'objet d'un rappel par les exilés judéens 
en Égypte plus àgés. Puisque Jérémie a commencé ses activités 
prophétiques au cours de la 13ième année du règne du roi Josias, soit en 
626 av. J.-C., sa description du culte de la Reine du Ciel à Jérusalem et 
dans d'autres villes de la Judée doit dater des cinq années qui se sont 
écoulées entre 626 av. J.-C. et la réforme de Josias en 621. 193 
187 [" These inscriptions show that in the popular religion the Goddess Asherah was associated with Yahweh, 
probably as his wife, and that ''Yahweh and his Asherah" were the most popular divine couple .• j (HG 53). 
188 En raison des connaissances insatisfaisantes concernant l'histoire de la religion de Canaan, il est 
impossible de détenniner si Anath et Astarté étaient originellement une seule et méme déesse ou deux entités 
différentes qui en sont venues à étre identifiées au cours d'un développement graduel (HG 54). 
189 HG 54. 
190 HG 56. 
191 HG 57. 
192 HG 6l. 
193 [. If the equation of the Queen of Heaven with Anath-Astarte is correct, as we believe it to be, then we can 
determine the period recalled by the Judaen exiles in Egypt as the time of their devoted Astarte worship. As 
we have seen above, the service of Astarte was forcibly terminated by King Joshiah. Joshiah's reform were 
carried out the beginning with the 18th year of his reign, that is, after the year 621 B.C.E. The controversy 
between Jeremiah and the people about the Queen of Heaven must have taken place within a year or two 
after the arrivai of Judaean refugees in Egypt, say, in 585 S.C.E. The Astarte rituaI, forbidden by Joshiah only 
36 years previously, could therefore have been quite well remembered by the older Judaean exiles in Egypt. 
Since Jeremiah began his prophetie activities in the 13th year of King Joshiah's reign, that is, in 626 B.C.E., 
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Une chose significative à noter et qui illustre sa popularité par rapport au yahvisme, 
concerne le fait que l'interprétation que le peuple juif avait de la chute de la Judée 
s'oppose à celle que donnait Jérémie. Comme Jérémie, les gens interprétaient les 
calamités qu'ils subissaient comme le fruit d'une punition divine due à un péché 
religieux de leur part, mais à la différence de celui-ci, ce péché avait été selon eux 
commis à l'égard de la Reine du Ciel, c'est-à-dire à l'égard d'Anathj Astarté et non à 
l'égard de Yahvé. 194 
Ce sont ces deux divinités qui ont inspiré, pense Patai, la figure de la Shekhina 
qui jouera un rôle si important dans la kabbale (où elle était appelée aussi la 
Matronite) : « Elle est donc, sinon par caractère, alors par fonction et position, l'héritière 
directe de telles déesses hébreux d'origine cananéenne comme Asherah et Anath. »195 
Elle sera présentée sous deux aspects: elle est souvent perçue dans le Talmud comme 
désignant la manifestation visible et audible de la présence de Dieu sur terre; elle 
apparaît cependant dans son ultime développement, tel qu'on peut le constater dans la 
littérature midrashique tardive, comme une entité féminine divine indépendante qui, 
mue par sa nature compatissante, argumente avec Dieu pour défendre l'être humain. 196 
Elle va même jusqu'à parfois confronter Dieu. C'est pourquoi Jung l'identifie en quelque 
sorte à la Sagesse: « Comme le hierogamos réunit Yahvé et Sophia (dans la kabbale = 
Shekhina. »197 En tant qu'intermédiaire, elle s'interpose entre Dieu et l'être humain. La 
première conception met l'emphase sur l'unité, où la Shekhina n'est qu'un aspect de 
Dieu, une émanation de celui-ci; et la seconde sur la dualité intérieure, où la Shekhina 
acquiert une certaine autonomie par rapport à Dieu. Ici, elle n'est pas simplement un 
symbole qui permettrait de comprendre le mystère de la nature de Dieu, mais une 
divinité à part entière. La féminité de la divinité s'en trouve alors reconnue pour elle-
même. L'unité entre Dieu et Shekhina en est une dans ce cas différenciée, et la divinité 
dans son union métaphysico-sexuelle : une entité androgyne. La première conception, 
qui fait plus appel à la logique, est reconnue davantage par les autorités religieuses, 
alors que la seconde conception, qui en appelle à l'émotivité et à l'imagination, est 
particulièrement populaire auprès du peuple. Patai va jusqu'à dire que: « l'attachement 
his description of the worship of the Queen of Heaven in Jerusalem and the other cities of Judah must date 
from the five years that elapsed between 626 B.C.E. and the reforms of Joshiah in 621. »] (HG 65). 
194 HG 63. 
195 [« She is thus, if not by character, then by function and position, a direct heir to such Hebrew goddesses of 
the Canaanite origin as Asherah and Anath. ,,] (HG 96). 
196 HG 96. 
197 [« Wie der Hierosgamos Jahwe und Sophia (in der Kabbala = Schechinah) vereinigt ... ,,] (GW Il, 450). 
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profond de l'adepte simple et peu sophistiqué de la Kabbale pour la Shekhina était 
comparable à la relation des villageois italiens ou espagnols pour la Madone. })198 
Quel que fut l'intention des auteurs de traités kabbalistiques en créant 
ou développant la figure féminine de la Matronite, une chose est 
certaine: parmi les kabbalistes, il n'a pu y en avoir que très peu, qui, en 
lisant ou écoutant le récit de ses exploits décrits sans inhibition, furent 
néanmoins en mesure de visualiser qu'elle n'était rien de plus qu'un 
aspect de la nature manifeste de la seule et unique déité. Pour la masse 
des kabbalistes - et la kabbale était un mouvement religieux de masse 
parmi les Juifs allant du 15ième au 18ième siècle - elle assumait 
indubitablement le caractère d'une divinité discrète, en d'autres termes, 
elle a été considérée comme une déesse, séparée et distincte de la divinité 
masculine qui, lorsque opposée à elle, était mentionnée comme étant son 
époux, le Roi. C'est la vision mythico-populaire de la Matronite, plutôt 
que celle académico-mystique, qui a une ressemblance marquée à la 
mariolâtrie populaire des pays latins où la Vierge n'est pas la femme 
juive dont Dieu a choisi la matrice pour s'incarner dans une forme 
humaine [ ... ) mais la Mère de Dieu, elle-même déesse, qui n'a cessé de 
performer à travers des âges des miracles, et donc pour qui une 
adoration personnelle et directe est due. Ceci est précisément la lumière 
sous laquelle la Matronite est apparue pour les Juifs kabbalistiques non-
ou semi-éduqués ; en contraste au Roi divin qui, suivant la destruction 
du temple de Jérusalem, se retira dans la hauteur éloignée du Ciel se 
rendant lui-même inaccessible, la Matronite elle est restée ici sur terre, 
et continua à être directement concernée avec le bien-être de son peuple, 
et pouvait être approchée en tout temps et en tout lieu. 199 
La Matronite qui trouve, selon Patai, une certaine correspondance chez Inanna en 
Sumérie, chez Ishtar en Akkadie,20o chez Anath â Canaan, chez Anahita en Perse, 
disposerait de quatre traits de base: la chasteté (virginité), la maternité, la promiscuité, 
un côté guerrier. Des traits qu'il croit retrouver aussi chez la Vierge-Marie. En 
commençant par l'axe virginité/promiscuité: « Marie a pour Dieu donné naissance à 
198 [« The deep emotional attachement of the simple, unsophisticated followers of the Kabbala to the Shekhina, 
was comparable to the relation of the Italian or Spanish villagers to their Madonna. 'l (HG 116). 
199 [. Whatever the intention of the authors of the Kabbalistic treatises in creating or developing the female 
divine figure of the Matronit, one thing is certain: among the Kabbalists there could have been very few, who, 
while reading or hearing about her uninhibitely described exploits, were nevertheless able to visualize that 
she was nothing but an aspect of the manifest nature of the one and only Deity. For the masses of the 
Kabbalists - and Kabbalism was a religious mass mouvement among the Jews from the 15th to the 18th 
centuries - she undoubtbly assumed the character of a discrete divinity, in other words, she was taken as a 
goddess, separate and distinct from the male deity who, when contraposited to her, was referred to as her 
husband, the King. The popular-mythical, as against the scholarly-mystical view of the Matronit had a marked 
resemb1ance to the popu1ar Mario1atry of the Latin countries, where the Virgin is not the Jewish woman 
whose womb God chose to reincarnate Himself in human form [ ... l but the Mother of God, herself a goddess, 
who through out the ages never ceased to perform miracles, and to whom, therefore, direct and personal 
adoration is due. This, precisely was the light in which the Matronit appeared to the uneducated or semi-
educated Kabbalistic Jews; in contrast to the divine King who, following the destruction of the Jerusalem 
Temple, withdrew into remote height of heaven and made himself inaccessible, the Matronit remained down 
here on earth, continued to be directly concemed with the welfare of her people, and could be approached 
directly, any time, any place. 'l (HG 139). 
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Jésus et pour son mari humain plusieurs autres fils et filles, et pourtant elle est 
néanmoins restée "la Vierge" et est adorée comme telle jusqu'à ce jour. Cela est similaire 
avec la Matronite, qui a gardé sa virginité tout eu étant l'amante des dieux et des 
hommes. »201 Passons maintenant à l'axe maternité/guerre. La maternité de la Vierge-
Marie est évidente. Elle n'est pas seulement mère de Dieu mais joue un rôle maternelle 
aussi à l'égard des humains, assumant la fonction d'intermédiaire entre Dieu et l'être 
humain. La Matronite aussi a cette qualité: 
On peut, dans le Zohar, lire que la Shekhina-Matronite est la mère 
(spirituelle) d'Israël, et comme telle l'incarnation de la « Communauté 
d'Israël» [ ... J Elle nourrit avec amour tous les enfants d'Israël, leur 
fournissant ainsi non seulement de la nourriture, mais aussi bien-être 
complet. Elle est appelée en fait la « Mère basse» en relation avec ses 
gens, et en contre-distinction de sa mère, qui est la Mère « céleste» ou 
« haute ».202 
Finalement, la Shekhina-Matronite est un farouche défenseur et délivreur d'Israël. Elle 
fait preuve de vraies qualités de guerrière. Mais son pouvoir de vaincre l'ennemi dépend 
en dernière analyse d'Israël. Si Israël péche, alors la Shekhina faiblit. Si, au contraire, 
Israël fait le bien ou se repent, alors la Shekhina redevient puissante. 203 Ce côté 
guerrier semble a priori moins évident chez la Vierge-Marie et pourtant Patai croit 
identifier chez elle aussi ce trait de caractère: 
Un parallèle intéressant à l'aspect guerrier de la Matronite est représenté 
dans le développement la Vierge-Marie, non seulement en la suprême 
dirigeante du monde, mais aussi la patronne ou déesse des puissances 
militaires. À l'ouverture du Concile d'Éphèse en 431 C. E., Cyrile 
d'Alexandrie a livré un sermon dans lequel il décrit Marie comme la mère 
et la vierge « à travers laquelle la trinité est glorifiée et adorée, la croix du 
Sauveur exaltée et honorée, à travers laquelle le Ciel triomphe, les anges 
sont contents, les diables sont repoussés, le tentateur est vaincu, et les 
créatures chutées sont élevées au Ciel. » 
De peur qu'on puisse penser que le triomphe au Ciel et le fait de 
repousser des diables attribués à Marie aient été considérés comme 
ayant lieu seulement sur un plan spirituel, référons-nous référer à 
Narses (-478-- 573), le général byzantin et l'officier de l'Empereur 
200 Jung rapproche Sophia, la Sagesse, de Ishtar: _ Elle est la mère-amante, une image de Ishtar, la déesse 
païenne de la ville. - [- Sie ist die Mutter-Geliebte, ein Abbild der Ishtar, der heidnischen Stadtgottin. -j (GW 
11,391). 
201 [. Mary bore Jesus to God, and several other sons and daughters to her earthly husband Joseph, yet she 
nevertheless remained "The Virgin" and is adored as such to this day. Similarly with the Matronit, who 
paradoxicaily retained her virginity while being the lover of gods and men. -j (HG 140). 
202 [. The Shekhina-Matronit, we read in the Zohar, is the (spiritual) mother of Israel, and as such she is the 
embodiment of the "Communauty of Israel" [ ... j She lovingly suckles ail the Children of Israel, thereby 
providing them not only with nourrishment but also with complete well-being. She ist, in fact, cailed the 
'·Lower Mother" in relation to her people, and in contradistinction from her own mother, who is the "Supernal" 
or "Higher" Mother. -j (HG 147). 
203 HG 149. 
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Justinien, qui sur le champ de bataille en appela à Marie pour des 
directions, s'attendant à ce qu'elle lui révèle le lieu et l'heure de l'attaque, 
et à l'Empereur Héraclius (environ 575-641), qui portait son image sur sa 
bannière. Aussi tôt qu'en 438, un portrait de la Vierge, attribué à saint 
Luc en vint à être considêré comme un palladium et accompagna les 
empereurs byzantins au champ de bataille jusqu'à la capture de 
Constantinople par les Turcs en 1453. À l'ouest, les chevaliers allemands 
(Deutscher Ritterorden) choisirent la Vierge comme leur protectrice.204 
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Ces quatre traits de caractère n'ont rien de particulièrement étonnant pour la 
psychologie des profondeurs: la quaternité est un archétype qui correspond, ici, au 
cycle de la vie qui suit aussi le cycle des saisons: 
CONSCIENT 
Maternité / Fertilité-Naissance 
Printemps 
INCONSCIENT 
Sexualité / Prosmiscuité 
Été 
Chasteté / Virginité 
Hiver 
Guerre / Mort 
Automne 
Ce sera cependant d'abord la virginité et la maternité de Marie qui seront célébrées au 
sein du christianisme. 
204 [. An interesting parallel to the warlike aspect of the Matronit is represented by the developement of the 
Virgin Mary not only into the supreme ruler of the world but into the patroness or goddess of Christian armed 
might. At the opening of the Council of Ephesus in 431 C.E., Cyril of Alexandria delivered a sermon in which 
he described Mary as the mother and virgin "through whom the Trinity is glorified and worshipped, the cross 
of the Savior exalted and honored, through whom heaven triumphs, the angels are made glad, devils driven 
forth, the tempter overcome, and the fallen creature raised up even to heaven." Lest one think that the 
triumph of heaven and the driving forth of devils attributed to Mary was regarded as taking place on a 
spiritual plane only, let us refer to Narses (ca. 478- ca. 573), the Byzantine general and officer of Emperor 
Justinian, who looked to Mary for direction on the field of battle, expecting her to reveal to him the time and 
hour of attack, and the Emperor Heraclius (ca. 575-641), who bore her image on rus banner. As early as 438, 
a portrait of the Virgin, attributed to St. Luke, was sent from Jerusalem to Pulcheria, and subsequently this 
portrait came to be regarded as a kind of palladium and accompagnied the Byzantine emperors to the 
battlefie1d until the capture of Constantinople by the Turks in 1453. In the West, the German Knights 
(Deutscher Ritterorden) chose the Virgin as their patroness. "j (HG 151). 
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2. Le christianisme 
2. 1 La Vierge-Marie 
La Vierge-Marie est pour Jung l'incarnation de Sophia,205 au même titre que le Christ 
est l'incarnation de Yahvé, du moins du côté lumineux de Yahvé, de son aspect moral, 
et bon. 206 Si le Christ est le fils de Dieu, Marie, elle, en est la fille, de telle sorte que les 
deux sont frère et sœur. Mais Marie est aussi la mère de Dieu, car, par son Incarnation, 
Dieu se transforme au point de faire « un» avec l'homme, devenant capable de se 
réfléchir et de sortir de son néant pour être ce qu'il est. Marie donne naissance à Dieu. 
Et si le Christ est le second Adam,207 Marie est la seconde Ève: « Cette fois, c'est donc à 
une seconde Ève que revient la priorité, et ceci non seulement du point de vue temporel, 
mais aussi dans le sens substantiel. »208 Si le second Adam, le Christ, est l'opposé 
purement lumineux de son frère obscur, Satan, cette seconde Ève, Marie, est à l'opposé 
de Lilith, l'émanation féminine, la fille de Satan, à cette différence près que Marie est la 
mère de Jésus-Christ, là où Lilith est la fille de Satan. La première Ève est ambivalente 
et finalement pécheresse, encore sous l'emprise de Lilith, de qui Dieu s'est « en partie» 
inspiré pour la créer,209 et sous l'emprise de Satan qui l'avait séduite; la seconde Ève 
est, elle, totalement lumineuse et non-sexuelle, contrairement à la vamp Lilith. 21o 
205 GW Il, 40l. 
206 Satan est l'incarnation de son ombre, de son côté immoral. 
207 GW 5, 337; GW 9/U, 46-48 ; GW 11, 289 ; W 12,450; GW 14/1,89-90; GW 14/U, 210. Le Christ, vrai 
imago Dei, correspond à Adam avant la péché originel (GW 9 III, 48). Le péché originel entache l'image de Dieu 
en soi. Mais avec l'aide de Dieu, comme le dit saint Paul, cette image intérieure peut étre restorée (Rm 12, 2) 
(GW 9/II, 50). 
208 [« Die Prioritât fâllt diesmal also der Eva secunda zu, und zwar nicht etwa nur in zeitlichem, sondern auch 
in substantiellem Sinne. »] (GW Il,401). 
209 « Ce qui chez Ève représente les traits de la Sophia et ce qui vient de Lilith reste obscur. » [. Es bleibt 
dunkel, wie viel an der Eva Sophia darstellt und wieviel von ersterer Lilith meint .• ] (GW Il, 400). 
210 Jung ne culpabilise pas plus Ève qu'il ne le fait avec Adam. La tradition à tendance à voir en Ève la grande 
coupable. Contre cette opinion, Jung nous rappelle qu'Adam, avait aussi eu un rapport avec le démoniaque, 
car sa première femme était Lilith. Les deux sont coupables au méme titre (GW Il, 396). Compte tenu du 
rapprochement fait par Raphaël Patai entre la Vierge-Marie et la Matronite (qu'il identifie d'une certaine 
manière avec la Shekhina), il est significatif de noter l'opposition qu'il fait entre la Matronite et Lilith, ce qui 
rejoint l'opposition que Jung fait entre la Vierge-Marie et Lilith. Cette opposition rappelle celle du Christ et de 
Satan compris comme des frères jumeaux. Ici aussi, l'opposition entre la Matronite et Lilith laisse entrevoir 
un lien secret de gémellité: « La signification de Lilith devient plus facilement compréhensible si l'on considère 
la similarité de base entre elle et la Matronite, la déesse de la kabbale, [ ... ] Lilith est l'incarnation de tout ce 
qui est mauvais et dangereux dans le domaine de la sexualité, alors que la Matronite est exactement son 
opposé: une bonne et sainte figure. Pourtant, en mème temps, Lilith est aussi irrésistiblement attirante, alors 
que la Matronite impose rigoureusement des interdits, et elle est méme guerrière. Un regard de plus près 
discerne facilement la nature masquée de ses caractérisations contrastées: derrière le méchant masque de 
Lilith et le bon de la Matronite, le numen, incarnant les peurs et les désirs de l'homme, est, de façon 
déconcertante et pourtant rassurante, la méme. Sa biographie mythologique, qu'elle la traite comme Lilith ou 
comme la Matronite, reste fondamentalement inchangée. » [. The meaning of Lilith becomes more easily 
comprehensible if one considers the basic similarity between her and the Matronit, the goddess of the 
Kabbala, [ ... ] Lilith is the embodiment of everything that is evil and dangerous in the sexual realm, while 
Matronit is her exact opposite: a good, even saintly figure. Yet, at the same time, Lilith is also irresistibly 
attractive, while the Matronit is sternly forbidding and even war like. A doser look easily discerns the mask-
Job et le drame divin 
MASCULIN FÉMININ 
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Adam Éve 
Christ $ Satan Vierge-Marie $ Lilith 
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Comme Sophia, Marie est la mère aimante : 
Son amitié pour les êtres humains, soulignée en détail dans les 
documents anciens, donne à penser que Yahvé pour et dans sa nouvelle 
création s'est laissé inspirer pour une part essentielle par la Sophia. Car 
Marie « bénie entre toutes les femmes» est une amie des pécheurs que 
sont tous les humains et un intercesseur en leur faveur. 211 
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Comme Sophia, elle est une médiatrice qui amène l'être humain vers Dieu. Ainsi, elle 
« assure aux humains le salut de l'immortalité. Son Assomption est le modèle de la 
nature of these contrasting characterizations : behind the eviI mask of Lilith and the good one of the Matronit, 
the numen, embodying man's fears and desires, is disconcertingly, yet reassuringly, the same. Her mythical 
biography, whether it treats her as Lilith or as the Matronit, remains fundamentally unchanged : ...• ] (HG 
252). Pour illustrer son propos Patai fait plusieurs rapprochements: 1) dans la Kabbale les deux sont des 
émanations de Dieu; 2) les deux sont vierges: Lilith est vierge en ce sens qu'elle prend l'apparence de la 
vierge lorsqu'elle s'unit aux hommes; 3) les deux font preuve de promiscuité. Aussitôt qu'un homme est libre, 
la Matronite s'unit à lui pour restaurer son sentiment de plénitude; 4) ils ont en commun d'étre des reines, la 
Matronite d'être la reine d'Israël, Lilith, la reine de Sheba et Zemargad ; 5) elles partagent aussi le trait de la 
maternité: elles donnent naissance à des àmes. Bien sûr les àmes provenant de la Matronite sont pures, 
alors que celles issues de Lilith sont impures; 6) elles sont deux guerriêres, bien que leurs victimes soient de 
natures contraires; 7) elles remplissent chacune à leur manière la fonction d'épouse: la Matronite fut 
l'épouse de Jacob et de Moïse, alors que Lilith fut celle d'Adam et Caïn, ajoutons que la Matronite est la 
femme de Dieu: - son mariage avec lui a été signifié par la dédicace du Temple de Jérusalem. Lilith, devint, 
elle aussi, la femme de Dieu, à l'heure où ce même temple fut détruit. Les deux ont été jouies d'une façon 
chamelle par Samaël, le Satan -la Matronite, chaque fois que Israël pécha, et Lilith lorsque le dragon aveugle 
arrangea une union entre eux.' [. her wedding with him having been signified by the dedication of the 
Temple of JerusaIem. Lilith, too, became the wife of God, at the hour that same Temple was destroyed. Both 
were enjoyed camally by Samael, the Satan - the Matronit each time Israel sinned, and Lilith when the Blind 
Dragon arranged a union between them .• ] (HG 253) ; 8) elles ont été divisées en deux: on distingue en effet la 
Haute Matronite de la basse Matronite, et la Vieille Lilith de lajeune Lilith (HG 252-253). 
211 [_ Ihre in den alten Dokumenten ausfûhrlich hervorgehobene Menschenfreundlichkeit liilit vermuten, dlili 
Jahwe in dieser seiner neuesten Schôpfung sich von Sophia in wesentlichen Stücken hat bestimmen lassen. 
Denn Maria, die" gebenedeite unter den Weibern " ist eine Freundin und Fürbitterin der Sünder, welche die 
Menschen allesamt sind .• ] (GW Il,401). 
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résurrection corporelle des humains. »212 Et finalement, elle est fiancée de Dieu et reine 
du ciel. Dans ce sens, elle a la position privilégiée de la Sophia dans l'Ancien 
Testament. 213 
Marie est préparée avec le plus grand soin pour devenir la mère de Dieu car 
Yahvé, plus réfléchi depuis le retour progressif de la Sophia qu'il consulte, a finalement 
vu les intentions perverses de Satan, qui bientôt sera banni de la sphère céleste, et 
protège Marie en la délivrant du péché originel afin que l'être qu'elle mettra au monde 
soit pur. 214 D'où la déclaration de l'immaculée conception de la Vierge-Marie. 21s Marie, 
fécondée non pas par un homme mais par le Saint-Esprit, conçoit ainsi 
miraculeusement le Christ dans la virginité, contrairement à toutes les autres mères, 
pour ne pas concevoir son enfant dans le péché. La virginité assure que l'enfant qui 
naîtra ne sera pas contaminé par le péché originel. 
Par cette mesure de protection, Marie, acquérant une autonomie sexuelle, se voit 
élevée au rang de divinité. En fait, ni elle, ni le Christ, par le fait qu'ils ne sont pas 
touchés par le péché originel, ne sont vraiment des humains, malgré les apparences du 
contraire. Ils sont en quelque sorte, nous dit Jung, des dieux ou demi-dieux,216 d'où le 
fait qu'ils existaient déjà dans le plérôme avant la création du monde. 
2. 2 Jésus-Christ et la crucifixion: 
la première réponse à Job 
2. 2. 1 La naissance de Jésus 
Jésus de Nazareth est né à Bethléem de Judée au temps du roi Hérode. Cependant, la 
date et l'année précise de sa naissance reste jusqu'aujourd'hui un mystère. Il n'existe 
pas d'acte de naissance de Jésus. La date et l'année ne figurent non plus dans aucun 
texte du Nouveau Testament. Depuis bien longtemps, il est de coutume de fêter Noëlle 
25 décembre. Cette date n'a cependant rien à voir avec la vraie date de naissance de 
Jésus. C'est l'Église romaine qui a choisi le 25 décembre pour célébrer la venue au 
monde de JéSUS. 217 Cette date ne repose sur aucun document, elle a seulement une 
valeur symbolique à cause du solstice d'hiver. 
En effet, après qu'a eu lieu le solstice d'été, le 21 juin, la position du Soleil, très 
haute dans le ciel, se fait de plus en plus basse. Sa course se fait de moins en moins 
212 [« den Menschen dadurch das Heil der Unsterblichkeit sichert. 1hre assumptio ist das Vorbild für die 
leibliche Auferstehung des Menschen. ,,] (GW 11,401). 
213 GW Il,402. 
214 GW Il,402. 
215 GW 14/1,217. Le dogme selon lequel la Vierge-Marie serait née sans péché apparaît en Occident vers 1000 
ap. J.-C. (HeIR 2390). 
216 GW 18/II, 737. 
217 L'Église d'Orient célèbre cette féte le 6 janvier. 
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longue, et la durée des jours diminue en conséquence. Ses rayons suivent un angle 
toujours plus ras, de sorte que le Soleil n'arrive plus à chauffer le sol avec la même 
intensité qu'en juin. Par conséquent, la température diminue progressivement, et nous 
glissons inexorablement dans une saison froide et sombre. C'est autour du 21 
décembre que le Soleil atteint le point le plus bas de sa trajectoire dans le ciel. Dans 
l'hémisphère nord, les journées sont courtes et les nuits sont longues. C'est le 
solstice d'hiver: le Soleil, ayant atteint son point le plus bas au sud dans le ciel, s'arrête 
et cesse de descendre. À partir de ce moment, les jours recommencent à devenir 
progressivement plus longs. C'est pourquoi cette période a toujours incité les 
célébrations qui ont trait à lumière. En effet, chez les Romains, on célébrait les 
Saturnales autour du solstice d'hiver. Cette fête, célébrée en l'honneur de Saturne, dieu 
du temps, des semailles et de l'agriculture, se déroulait du 17 au 24 décembre. Elle 
donnait lieu à toutes sortes de réjouissances où l'on organisait de grands banquets et 
où l'on s'échangeait des chandelles et des bougies, le feu, comme le Soleil, étant un 
symbole de chaleur et de lumière. En l'an 275 ap. J.-C., l'empereur Aurélien décrète que 
le 25 décembre sera dorénavant consacré au dieu solaire en introduisant la fête du 
Soleil invaincu (Deus Sol Invictus). Environ un siècle plus tard, en l'an 364 ap. J.-C., 
lorsque le christianisme eut pris de l'importance au sein de l'Empire romain, on décida 
de récupérer la date du 25 décembre pour souligner la naissance de Jésus. Ainsi, 
depuis le 4ième siècle ap. J.-C., l'Église a pris l'habitude de fêter la naissance de Jésus le 
25 décembre au cœur de la nuit la plus longue (d'où la messe de minuit), christianisant 
ainsi la fête païenne de Natalis InvÏcti (la naissance du Soleil) qui était célébré à cette 
date (solstice d'hiver). C'était faire droit à la belle intuition de l'évangéliste Jean selon 
laquelle, aux heures sombres de notre vie, Jésus vient comme une lumière: « Il était la 
lumière véritable, qui éclaire tout homme, venant dans le monde. »218 
Cette symbolique de la lumière se retrouvera aussi dans le récit se rapportant à 
la naissance de Jésus, car il est dit dans l'évangile de Matthieu: 
Jésus étant né à Bethléem de Judée, au temps du roi Hérode, voici que 
des mages venus d'Orient arrivèrent à Jérusalem en disant: « Où est le 
roi des Juifs qui vient de naître? Nous avons vu, en effet, son astre à son 
lever et sommes venus lui rendre hommage. » L'ayant appris, le roi 
Hérode s'émut, et tout Jérusalem avec lui. Il assembla tous les grands 
prêtes avec les scribes du peuple, et s'enquérait auprès d'eux du lieu où 
devait naitre le Christ. « À Bethléem de Judée, lui dirent-ils; ainsi, en 
effet, est-il écrit par le prophète: Et toi, Bethléem, terre de Juda, tu n'es 
nullement le moindre des clans de Juda; car de toi sortira un chef qui sera 
pasteur de mon peuple Israël. » Alors Hérode manda secrètement les 
mages, se fit préciser par eux le temps de l'apparition de l'astre, et les 
218 Jn 1,9. 
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envoya à Bethléem en disant: « Allez vous renseigner exactement sur 
1'enfant ; et quand vous l'aurez trouvé, avisez-moi, afin que j'aille, moi 
aussi, lui rendre hommage. » Sur ces paroles du roi, ils se mirent en 
route; et voici que l'astre, qu'ils avaient vu à son lever, les précédait 
jusqu'à ce qu'il vînt s'arrêter au-dessus de l'endroit où était l'enfant. À la 
vue de l'astre ils se réjouirent d'une très grande joie. Entrant alors dans 
le logis, ils virent l'enfant avec Marie sa mère, et se prosternant, ils lui 
rendirent hommage; puis ouvrant leurs cassettes, ils lui offrirent en 
présents de l'or, de l'encens et de la myrrhe. Après quoi, avertis en songe 
de ne point retourner chez Hérode, ils prirent une autre route pour 
rentrer dans leur pays.219 
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Quel est donc cet astre que les mages auraient vu ? Matthieu est parmi les quatre 
évangélistes le seul à en parler. Serait-ce une pure invention de sa part pour insister 
sur la divinité de la personne de Jésus de Nazareth? Et si cette étoile a vraiment existé, 
serait-elle apparue comme par miracle tel un signe divin? Ou se cacherait-il derrière 
elle un phénomène céleste bien réel ? Si c'est le cas, on pourrait espérer découvrir ce 
dont il s'agit car de nombreux phénomènes astronomiques qui sortent de l'ordinaire ont 
été répertoriés au cours des siècles par les astronomes de par le monde. Cela pourrait 
peut-être même nous aider à découvrir 1'année de naissance de Jêsus et nous permettre 
de comprendre le contexte dans lequel le christianisme a vu le jour. 
Notre chronologie est basée sur la naissance de Jésus. Cependant, cette date 
historique n'a pas été déterminée correctement. Dans les comptes romains à 1'époque de 
la naissance de Jésus et même durant les nombreux siècles qui suivirent, les années 
étaient comptées depuis le commencement du règne de l'empereur ou encore depuis la 
fondation de l'Europe, il y a plus de 2750 ans. Les chrétiens ont modifié leur 
chronologie vers 525 ap. J.-C. pour compter désormais les années depuis la naissance 
de Jésus. 22o En 525 ap. J.-C. on confia à Dionysos Exiguus (470-540), un moine, 
astronome et mathématicien, la charge de calculer de nouveaux tableaux de la Pàque. À 
côté de sa vraie tàche, il détermina la date de la naissance de Jésus en se basant sur 
les règnes des différents empereurs. Celui-ci est venu à la conclusion que Jésus serait 
né en décembre de l'an 753 de la fondation de Rome. Ce qui correspond en fait à 1'an 
754 selon notre chronologie car Dionysos Exiguus n'a pas introduit le « zéro» dans 
notre chronologie puisque le « zéro » était inconnu en Europe à cette époque. Ce n'est 
que vers le 10ième siècle qu'il sera introduit en Europe par les Arabes. 221 Nous savons 
cependant aujourd'hui que Dionysos Exiguus a commis certaines erreurs, de sortes que 
Jésus de Nazareth serait né quelques années avant le début de notre ère. 
219 Mt 2, 1-12 L'or symbolise la royauté, l'encens représente la divinité, et la myrrhe signifie la passion. 
220 Mais ce n'est pas avant 607 que cette chronologie se sera définitivement installée (SW2). 
221 SW2. 
Job et le drame divin 286 
Dans la citation faite plus haut, Matthieu rapporte que Jésus serait né sous le 
règne du roi Hérode. On apprend par une analyse des livres des évangiles que Jésus 
serait né au cours des quelques années précédant la mort d'Hérode en Judée. Or, 
l'historien juif du 1er siècle, Flavius Joseph (37-100), nous apprend qu'Hérode est mort 
peu de temps après une éclipse de Lune qui a précédé la Pâque juive.222 Si nous 
arrivons à identifier de quelle éclipse il s'agit, nous serons en mesure d'établir une date 
limite pour la naissance de Jésus. Grâce à certains calculs, les astronomes modernes 
sont arrivés à déterminer qu'entre l'an 10 et l'an 4 av. J.-C. il s'est produit au moins 10 
éclipses lunaires qui seraient visibles de Jérusalem. Mais seulement une d'entre elles a 
eu lieu dans le mois précédant la Pâque juive. Si nous suivons cette hypothèse il 
faudrait alors conclure qu'Hérode est décédé entre le 13 mars et le 1er avril de l'an 4 
avant notre ère. Ainsi, Jésus serait né au cours des quelques années qui ont précédé 
l'an 4. Cependant cette hypothèse n'est pas sans poser certains problèmes. Pour de 
nombreuses raisons les historiens seraient d'avis que cette éclipse lunaire du 13 mars 
(qui n'est en fait que partielle), que L. Ideler avait associé avec la mort d'Hérode, ne 
devrait pas être prise en considération, car compte tenu de la quantité d'événements 
entourant la mort d'Hérode relatés par Flavius Joseph, il est impossible que tous ces 
événements se soient déroulés dans le court espace de temps allant de l'éclipse lunaire 
à la Pâque juive. 223 « Bien plutôt », dit Karl-Friedrich Hoffmann, 
viendrait selon Ferrari d'Ochieppo en considération les deux éclipses 
lunaires complètes de l'an 5 av. J.-C. (23 mars et 15 septembre). 
Cependant, de nouvelles publications datent la mort d'Hérode bien plus 
tard, soit au jour la totale éclipse lunaire du 9/10 janvier av. J.-C. Avec 
ces deux données, la naissance de Jésus se trouve à être délimitée â un 
espace de temps défini, qui en tout cas est â poser avant l'an 1 av. J.-C., 
mais possiblement même avant l'an 5 av. J.-C.224 
C'est à l'intérieur de cette période qu'il faudrait chercher un signe céleste qui aurait 
incité les mages à entreprendre leur voyage. Si l'étoile des mages est un phénomène 
céleste réel, il est possible qu'il nous permette de préciser l'année de la naissance de 
Jésus. 
222 SW2. 
223 De plus, puisqu'il s'agissait d'une simple éclipse lunaire partielle, donc à peine visible, elle constitue une 
manifestation de trop peu d'envergure pour qu'on puisse y voir un phénomène qui aurait marqué les 
événements historiques de l'époque (SW3). 
224 [. Viel eher kommen nach Ferrari d'Ochieppo die beiden totalen Mondfmsternisse des Jahres 5 v. u. Z. (23. 
Miirz und 15. September) dafür in Frage. Neuere Verôffentlichungen datieren den Tod des Herodes aber viel 
spâter auf die Tage nach der totalen Mondfmsternis vom 9./10. Januar 1 v. u. Z. Mit diesen beiden Daten 
wird die Geburt Jesu auf einen Zeitraum eingegrenzt, der auf aile Fâlle vor 1 v. u. Z., môglicherweise noch vor 
5 v. u. Z. anzusetzen ist ... ] (SW3). 
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Plusieurs hypothèses ont été avancées pour expliquer ce que pouvait être cette 
étoile d'un point de vue astronomique. Parmi les hypothèses principales, on peut 
compter: 1) un météore (étoile filante) ou un bolide, 2) une comète, 3) une nova ou une 
supernova. L'hypothèse du bolide est à rejeter, car bien qu'il s'agisse d'un phénomène 
très spectaculaire, il ne dure que quelques secondes à peine. Et même si parfois une 
traînée de fumée persiste après sa disparition, elle ne dure tout au plus que quelques 
minutes. Il est donc peu probable que les mages se seraient mis en marche sur la base 
d'un phénomène aussi bref. Ajoutons aussi que le comportement d'une étoile filante ne 
correspond pas au récit dans l'évangile de Matthieu. 
L'hypothèse de la comète ne tient pas non plus. La comète est certes un 
phénomène céleste très spectaculaire et a le pouvoir de demeurer dans le ciel pendant 
plusieurs semaines, et son mouvement parmi les constellations pourrait justifier les 
propos de Matthieu dans son évangile, mais aucune comète brillante n'a été observée 
pendant la période que nous avons désignée. Si l'on regarde dans les annales 
chinoises225 qui remontent à plus de trois milles ans, le seul cas dont il est fait mention 
est celui d'une comète qui serait apparue dans le ciel en l'an 12 av. J.-C. et qui 
correspondrait à la comète de Halley226 (qui revient tous les 76 ans).227 Mais l'argument 
décisif en défaveur de cette hypothèse est que les comètes étaient considérées comme 
de mauvais présages (ex: épidémie, famine, mort d'un souverain).228 
Les annales chinoises relatent cependant l'apparition en l'an 5 av. J.-C. de ce 
qui pouvait ressembler à l'époque à une nouvelle étoile et qui pourrait être due soit à ce 
qu'on appelle aujourd'hui une nova ou une supernova. Mais étrangement dans l'empire 
romain, on ne mentionne nulle part cette soi-disant nouvelle étoile. Et si les mages 
l'avaient vue, pourquoi alors d'autres pas ?229 
Les trois hypothèses dont nous venons brièvement de mentionner regroupent 
des phénomènes qui sont visuellement saisissants. Ceux qui ont émis ces hypothèses 
étaient animés du présupposé que l'étoile des mages devait nécessairement avoir un 
caractère spectaculaire et être visible de tout le monde. Un tel préjugé ne s'impose 
cependant pas nécessairement. C'est oublier à qui l'on attribue la vision de cette étoile, 
des mages. Or qu'est-ce qu'un mage? L'évangile de Matthieu nous dit que ceux-ci 
225 Les astronomes de la cour impériale chinoise étaient réputés pour étre d'excellents observateurs qui 
notaient consciencieusement chacun des phénomènes célestes, les classifiant ensuite selon leur apparence et 
essayant fmalement de les interpréter tels des signes. 
226 En ce qui concerne la comète qui serait apparue en l'an 5 av. Je. il est plus probable qu'il s'agit d'une 
nova. 
227 SW 15-16. Il est cependant possible que leurs archives soient incomplètes. 
228 SW 16. 
229 On a récemment avancé l'hypothèse selon laquelle l'étoile des mages serait une première découverte de la 
planète Uranus. Mais la perception d'Uranus impose des conditions qui ne se concilie pas avec les 
particularités astronomiques décrites par Matthieu dans son évangile (SW22). 
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viennent d'Orient, c'est-à-dire de contrées à l'est de la Judée. Il est probable qu'ils 
viennent de Perse230 , de Babylone ou de l'Arabie du Sud. Ils étaient à la fois médecin, 
devin et savant; ils interprétaient des rêves auxquels ils attribuaient le pouvoir de 
prédire l'avenir; et ils étaient aussi astrologues. On pense aujourd'hui que l'astrologie 
est probablement née en Mésopotamie il y a plus de trois milles ans. Les astrologues, 
qui croient que les dieux leurs parlent à travers les étoiles, essaient de prédire l'avenir 
en se basant sur le mouvement des astres: le Soleil, la Lune et les planètes. 231 Parce 
qu'ils étaient persuadés que la destinée humaine était liée à la condition des astres, ils 
scrutèrent consciencieusement le ciel à la recherche de signes divins, enregistrèrent 
minutieusement une quantité impressionnante d'observations, développèrent une foule 
de règles empiriques et des formules de calcul complexes. Ce sont les astrologues 
mésopotamiens qui inventèrent les principales constellations que nous retrouvons 
aujourd'hui. Nous leur devons également les douze signes qui contournent le Zodiaque, 
c'est-à-dire la région du ciel où circulent le Soleil, la Lune et les planètes. Les principes 
de l'astrologie ont été repris par les Grecs, lorsque Alexandre le Grand conquit la 
Mésopotamie il y a de cela 2300 ans, pour ensuite se répandre dans l'ensemble du 
monde grec et de l'Empire romain. De sorte qu'il y a deux milles ans, les gens, 
particulièrement ceux qui habitaient les contrées imprégnées de la culture grecque et 
romaine, étaient fortement marqués par des croyances astrologiques. Et parce que 
l'astrologie occupait une place si prépondérante dans leur vie quotidienne, il est 
possible que ce soit dans l'astrologie, qu'on puisse trouver un signe céleste qui aurait 
incité les mages à se mettre en route vers la Judée pour rendre hommage à un roi 
naissant. 
Lorsque les mages disent avoir vu un astre à l'Orient, donc à l'est, ceux-ci l'ont 
observé au moment où celui-ci réapparaissait pour la première fois à l'aube vers l'est, 
juste avant le lever du Soleil. Matthieu affirme que l'astre allait devant, donc vers 
l'ouest, décrivant ainsi le mouvement rétrograde d'une planète. Les planètes se 
déplacent normalement vers l'est par rapport aux étoiles. Quand la terre rattrape 
cependant une planète dans sa course autour du Soleil, cette planète semble changer le 
sens de son mouvement pendant quelques semaines. On a alors l'impression qu'elle 
essaie de se déplacer vers l'ouest par rapport aux étoiles. Au moment où elle change de 
direction, la planète ne bouge plus pendant quelques jours. C'est exactement ce qui est 
dépeint par Matthieu dans son évangile. 232 Celui-ci décrit le mouvement d'une planète 
dans le ciel sur une période de quelques mois. L'astre que prétendent avoir vu les 
230 Possiblement des prêtres du culte de Zoroastre. 
231 Uranus, Neptune et Pluton êtaient à l'êpoque encore inconnus. 
232 Cela est plus clair dans la traduction grecque ancienne plus proche de l'original. 
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mages serait peut-être bien une planète ou des planètes. Entre l'an 10 et l'an 1 avant 
notre ère, il s'est produit nombre de conjonctions planétaires qui auraient pu retenir 
l'attention des mages. Mais la plus significative d'entre elles est sans doute la triple 
conjonction des planètes Jupiter et Saturne dans la constellation des poissons en l'an 7 
avant notre ère. À partir du moment où l'on commence à comprendre la signification 
d'une telle conjonction pour un astrologue, on est tenté d'émettre l'hypothèse qu'il s'agit 
là du phénomène astronomique qui se cachait derrière l'étoile des mages233 et que, par 
conséquent, Jésus de Nazareth serait né au cours de cette année. Cette hypothèse est 
reconnue par les astronomes comme étant la plus plausible pour rendre compte de 
l'étoile rapportée dans l'évangile de Matthieu. 234 C'est cette hypothèse qui sera endossée 
par Jung. 235 Elle sera à la base de sa compréhension du christianisme. 
233 La triple conjonction de Jupiter/Régulus dans la constellation du Lion le 14 septembre de l'an 3 av. J.-C., 
le 17 février et le 8 mai de l'an 2 av. J.-C. n'offre pas d'aussi bonnes possibilités d'interprétations 
astrologiques que la triple conjonction Jupiter/Saturne en poisson (SW21-22). 
234 Dans Le 2, 1-24, Luc consacre aussi un passage à la naissance de Jésus, qui aurait eu lieu lors d'un 
recensement de tout l'empire sous Auguste. Cela viendrait confIrmer le fait que Jésus soit né au 7ieme siècle 
avant J.-C. : « L'évangile de Luc donne au chapitre 2 une claire détermination de temps. Là, la naissance est 
associée à la toute première évaluation de la population organisée par l'Empereur Auguste; d'autre part, 
Cyrénius est supposé au cours de cette période avoir été un administrateur agricole en Syrie. On entend par 
l'évaluation mentionnée un recensement romain (census civium), qui était à l'époque déjà une très vieille 
institution de l'état romain. Un tel recensement avait depuis déjà toujours deux fonctions: 1. chacun était 
évalué selon son revenu, et plus ce revenu était élevé, plus la contribution à l'État imposée à l'individu était 
élevée; dans un sens moderne, il s'agissait d'une forme de levée d'impôts. 2. Tous les jeunes hommes en àge 
de faire leur service militaire furent recensés; le recensement était en même temps une inspection pour 
l'armée romaine. Sous Auguste, ce recensement fut étendu à l'ensemble de l'empire romain, et obtint de plus 
pour la première fois une vraie fonction de recensement de la population. Lorsque Luc parle de la « toute 
première» évaluation, il ne peut que se référer qu'au premier recensement sous le règne d'Auguste, qui fut 
aussi réalisé en Palestine. L'administrateur agricole Cyrénius mentionné par Luc est aussi une personnalité 
historique bien connue ; on entend par là le consul romain et l'envoyé impérial (legalus augustz) Quirinius. À 
la recherche de sources historiques, avec l'aide desquelles ce recensement se laisse dater sans objection, on 
trouve chez Auguste lui-même une indication décisive. Dans son compte rendu, il est mentionné qu'il a en 
l'an 8 av. J.-C. ordonné un recensement pour tous les citoyens romains. Si l'on tient compte de la grande 
distance entre Rome et la Palestine et de la durée de la transmission d'informations par messager à l'époque, 
il serait réaliste de penser que ce recensement ne fut pas réalisé en Palestine avant l'an 7 av. J.-C. Mais 
contrairement au rapport de Luc, Quinirius ne fut cependant pas encore à l'époque un administrateur 
agricole en Syrie, mais plutôt seulement en l'an 3 à 2 av. J.-C. Chez Flavius Joseph se trouve une indication, 
que Quinirius a réalisé un recensement en Judée en l'an 6 ap. J.-C. Si l'on tient compte que, sous Auguste, 
les recensements furent effectués environ tous les 14 à 15 ans, nous avons alors affaire dans ce cas avec 
certitude au second recensement (mais en aucun cas à la "toute première" dont parle Luc) ! Une confIrmation 
indirecte se trouve chez Tertullien dans la remarque: "C'est un fait, que sous Auguste le recensement en 
Judée fut réalisé par Sentius Saturnius." Celui-ci fut gouverneur en Syrie de 8 à 6 av. J.-C. Cependant, il est 
transmis dans des inscriptions que déjà en l'an 7 av. J.-C. Quinirius séjourna en Syrie comme envoyé 
impériale. Le but de sa mission aurait été une pure tàche militaire. Au-delà de cela, il est connu que 
Quinirius fut pendant plusieurs annèes une fIgure dominante du pouvoir d'occupation romaine au Proche-
Orient, et pour une longue période de temps il eut une position de procurateur spécial et d'homme de 
confIance de l'Empereur dans le domaine militaire et civil. Si l'on tient compte de ce point de vue, il se précise 
ainsi à partir des informations bibliques et historiques, d'un premier abord contradictoires, une affirmation 
commune: le recensement mentionné par Luc a eu lieu en Palestine en l'an 7 av. J.-C. ; à cette époque 
Quinirius fut en Syrie, certes pas comme gouverneur, mais peut-être même sous l'ordre immédiat de 
l'Empereur de surveiller ce recensement. Puisque Quinirius fut plus tard encore deux fois gouverneur en 
Syrie (à partir de 3 av. J.-C. et à partir de 6 ap. J.-C.) il est possible que Luc se soit mélangé dans la fonction 
de ce fonctionnaire impériale, et cela serait compréhensible si l'on considère que l'évangile de Luc n'a pas pris 
naissance pas avant l'an 90 ap. J.-C. Les indications de Luc sont ainsi en concordance avec la transmission 
de Matthieu et avec les sources historiques qui évaluent l'année naissance de Jésus en l'an 7 av. J.-C. » [. Das 
Lukasevangelium gibt im 2. Kapitel eine klare Zeitbestimmung. Dort wird die Geburt mit der "allerersten 
Schâtzung" unter Kaiser Augustus in Verbindung gebracht; au&erdem soll zu dieser Zeit Cyrenius 
Landpfleger in Syrien gewesen sein. Mit der hier erwiihnten Schâtzung ist ein rômischer Zensus (census 
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Les croyances astrologiques étaient profondément ancrées dans la conscience de 
l'époque, et auraient eu une influence sur le peuple juif et sur ses prêtres et prophètes. 
La période de captivité babylonienne a amené les prêtres juifs à avoir un contact 
intensif avec les croyances astrologiques des Babyloniens. Nombre d'allusions au fait 
que l'astrologie commençait à jouer un rôle dans les couches populaires juives, se 
retrouvent par exemple dans le livre de Daniel, écrit au cours de cette période. Cela 
vaudrait aussi pour les derniers siècles qui suivront jusqu'à la naissance de Jésus: 
.:. une œuvre astronomique parmi les écrits de la Mer morte décrit par 
exemple les propriétés de caractère d'êtres humains qui viennent au 
monde sous un signe zodiacal déterminé! S'il est rapporté dans l'histoire 
de l'apôtre 19, que des livres d'une valeur de 50 000 Denares furent 
brûlés par des chrétiens nouvellement baptisés, alors on peut en 
conclure qu'il existait une très riche littérature astrologique. 236 
civium) gemeint eine damals schon sehr alte Einrichtung des rômischen Staates. Ein solcher Zensus hatte 
von altersher zwei Funktionen: 1. Jedermann wurde nach seinem Vermôgen eingeschiitzt und je nach Hôhe 
des Vermôgens zu Abgaben an den Staat verplichtet; im modernen Sinne war dies eine Form der 
Steuererhebung. 2. Alle jungen Miinner im wehrfiihigen Alter wurden erfa15t; der Zensus war also zugleich 
eine Musterung für das rômische Heer. Unter Augustus wurde dieser Zensus ûber das gesamte lmperium 
Romanum ausgedehnt und bekam darûberhinaus erstmals die Funktion einer echten VoIksziihlung. Wenn 
Lukas hier von der "allerersten" Schiitzung spricht, so kann er also nur den ersten Zensus unter den 
Herrschaft Augustus meinen, der auch in Paliistina durchgeführt wurde. Auch der bei Lukas erwiihnte 
Landpfleger Cyrenius ist eine gut bekannte geschichtliche Persônlichkeit ; gemeint ist der rômische Konsul 
und kaiserliche Gesandte (legatus augusti) Quirinius. Auf der Suche nach geschichtlichen Quellen, mit deren 
Hilfe sich dieser Zensus einwandfrei datieren lâ&t, fand man bei Augustus selbst einen entscheidenden 
Hinweis. In seinem Rechenschaftsbericht wird erwiihnt, da15 er im Jahre 8 v. u. Z einen Zensus für alle 
rômischen Bûrger angeordnet hiitte. Berucksichtigt man die gro&e Entfernung Paliistinas von Rom und die 
Dauer der damaligen Nachrichtenûbermittlung durch Boten, so dûrfte die Annahme realistisch sein, da15 
dieser Zensus in Paliistina fruhestens im Jahre 7 v. u. Z. durchgeführt wurde. lm Widerspruch zum Bericht 
des Lukas war aber Quirinius zu dieser Zeit noch nicht Landpfleger in Syrien, sondern erst in den Jahren 3 
bis 2 v. u. Z. Bei Flavius Josephus fmdet sich der Hinweis, da15 Quirinius im Jahre 6 n. u. Z. den Zensus in 
Judiia durchgeführt habe. Berucksichtigt man, da15 unter Augustus ein ca. 14- bis 15- jii.hriger Turnus der 
Zensusperioden eingeführt wurde, so ist hier mit Sicherheit der zweite Zensus (auf keinen Fall aber der 
"allererste", von dem Lukas spricht) gemeint! Eine indirekte Bestiitigung fmdet sich bei Tertullian in der 
Bemerkung : "Es steht fest, da15 unter Augustus in Judiia der Zensus durch Sentius Saturnius durchgeführt 
wurde". Dieser war Statthalter in Syrien von 8 bis 6 v. u. Z. Allerdings ist in lnschriften ûberliefert, da15 
Quirinius sich bereits im Jahre 7 v. u. Z. als kaiserlicher Gesandter in Syrien aufhielt. Der Zweck seiner 
Mission soll eine rein militiirische Aufgabe gewesen sein. Darûberhinaus ist bekannt, da15 Quirinius viele 
Jahre lang eine beherrschende Figur der rômischen Besatzungsmacht im vorderen Orient gewesen ist und 
lange Zeit die Stellung eines au&erordentlichen Bevollmiichtigten und Vertrauten des Kaisers im militiirischen 
und zivilen Bereich innehatte. Berucksichtigt man diese Gesichtspunkte, 50 zeichnet sich aus den zuniichst 
widerspruchlichen biblischen und geschichtlichen Angaben doch eine einheitliche Aussage ab : der bei Lukas 
erwiihnte Zensus fand etwa im Jahre 7 v. u. Z. in Paliistina statt ; zu dieser Zeit war Quirinius in Syrien, zwar 
nicht als Statthalter, vielleicht aber sogar im unmittelbaren kaiserlichen Auftrag, die sen Zensus zu 
ûberwachen. Da Quinirius spiiter noch zweimal Statthalter in Syrien war (ab 3 v. und ab 6 n. u. Z.), ist hier 
eine Verwechslung der Funktion dieses kaiserlichen Beamten durch Lukas durchhaus môglich und auch 
verstiindlich, wenn man bedenkt, da15 das Lukas-Evangelium erst um 90 n. u. Z. enstanden ist. Nach cten 
Angaben des Lukas ist daher in Ûbereinstimmung mit der Ûberlieferung bei Matthiius und geschichtlichen 
Quellen das Geburtsjahr des Jesus von Nazareth um 7 v. u. Z. anzusetzen. 'l (SW3-4). Cette longue citation a 
été reproduite ici pour répondre à la Bible de Jérusalem (p. 1762) qui pense que la chronologie de la naissance 
de Jésus fournie par Luc ne se concilie pas avec celle de Matthieu. 
235 GW 9 III, 83 ; 86 ; 99 ; Briefe II, 129. 
236 [. .•• ein astronomisches Werk unter den Schriften am Toten Meer beschreibt z. B. die 
Charaktereigenschaften von Menschen, die unter einem bestimmten Tierkreiszeichen zur Welt kommen! 
Auch wenn in der Apostelgeschichte 19 berichtet wird, da15 von neugetauften Christen, Bûcher im Werte von 
50 000 Denaren verbrannt wurden, lâ&t dies auf eine recht umfangreiche astrologische Literatur schlie&en. 'l 
(SW24). 
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Selon K.-F. Hoffmann, des indications, quant au fait que l'astrologie était au moins 
tolérée par les plus hauts prêtres juifs jusqu'au temps de la naissance du Jésus, se 
trouvent chez Tertullien. 237 Aux vers 25-26 du chapitre 9 du livre de Daniel, se trouve 
une déclaration prophétique relative à un « Prince Messie». K.-F. Hoffmann relate un 
passage où Tertullien y réfère et qui se rapporte à la naissance de Jésus d'un point de 
vue astrologique : 
Même si le texte original est dans ce qu'il affirme à propos des nombres 
et des temps très difficile à comprendre, on retrouve d'une façon 
intéressante dans la « prophétie de la semaine» de Tertullien un passage 
qui s'appuie d'une façon serrée sur le texte de Daniel 9, 25-26. La 
traduction de ce passage va comme suit: « Et tu dois savoir et percevoir 
et comprendre, de l'issue d'une conversation en rapport avec la création 
et la reconstruction de la Jérusalem jusqu'aux oints et aux ducs sont de 
62 semaines et demi; restaurés, rebâtis places et remparts, ... » De cela 
se laisse comme quintessence conclure l'affirmation que le « roi» (le 
Messie ?) va apparaître 62 Y2 semaines après la fin de la reconstruction 
de Jérusalem. 
La conversation citée a lieu au mois de Nisan la 20ième année du 
règne du roi Arthatastha de Babel (identique avec Artaxerxès 1.), comme 
on peut en conclure de Néhémie 2, 1. Artaxerxès 1. est venu au pouvoir 
en l'an 465 av. J.-C. ; on peut alors estimer que l'entretien a eu lieu au 
mois de Nisan (autour de mars) 445 av. J.-C. 
La dé de ce texte réside dans la signification du concept « semaine lI. 
Avec une assez grande certitude, il s'agit de la soi-disant « semaine 
annuelle» de 7 années à chaque fois. (Des preuves écrites de tels calculs 
de temps se trouvent dans des mouvements sectaires, dans le soi-disant 
livre des Jubilés, dans le livre d'Hénoch et dans les rouleaux d'écriture de 
la Mer morte du Qumrân. 62 1h semaines correspondent à un espace de 
temps de 437 Y2 ans. Si l'on calcule à partir de l'année 445 av. J.-C. en 
tout 437 Y2 années plus tard nous nous retrouvons en plein milieu de 
l'an 7 av. J.-C.! Une constatation déconcertante. Sous la prise en 
considération que Daniel était très familier avec l'enseignement 
astrologique, nous pouvons accepter que cette prophétie se base sur la 
connaissance de la grande période de la conjonction des· planètes, et que 
les 62 semaines nommées par Daniel dans le texte original se rapporte à 
la grande conjonction pré-calculée de Jupiter-Saturne dans le signe des 
poissons. Si cela n'est pas simplement une concordance hasardeuse, 
mais plutôt l'expression d'une attente inspirée d'enseignement 
astrologique, l'espérance messianique générale et dominante se 
rapportant à l'an 7 av. J.-C., que nous avons mentionnée, gagne alors du 
poids. 238 
237 SW24. 
238 [« Wenn auch der OriginaItext in seiner Aussage hinsichtlich der Zahlen und Zeiten sehr schwer 
verstândlich ist, so fmdet sich interessanterweise in der "Wochenprophetie" des Tertullian ein Abschnitt, der 
sich eng an den Text von Daniel 9, V. 25, 26 anlehnt. Die Ûbersetzung dieses Abschnitts lautet: "Und du 
sollst wissen und vernehmen und verstehen, vom Ausgang eines Gesprâchs bezüglich der Herstellung und 
des Wiederaufbaus von Jerusalem bis auf den Gesalbten, den Herzog, sind 62 Wochen und eine halbe ; und 
es wird wieder erstehen und gebaut werden in Breite und Umwallung ... " Daraus liillt sich aIs Quintessenz die 
Aussage entnehmen, da& der "GesaIbte" (der Messias?) 62 Y2 "Wochen" nach dem BeschluS über den 
Wiederaufbau JerusaIems erscheinen wird. Das hier zitierte Gesprâch fand statt im Monat Nisan im 20. Jahr 
der Regierung des Kônigs Arthatastha von Babel (identisch mit Artaxerxes 1.), wie aus Nehemia 2, Vers 1 zu 
Job et le drame divin 292 
Une autre indication, poursuit K.-F. Hoffmann, pour cet avis, se trouverait dans un 
texte juif datant du 2ième ou 1er siècle avant notre ère, le « Testament de Levi », 
appartenant aux Pseudoépigraphes, où on peut lire au chap. 18 : 
Si la punition 
que le Seigneur a infligé à son peuple est terminée, 
il lui envoie alors un nouveau prêtre, 
dans lequel toutes les paroles du Seigneur sont révélées. 
Son étoile va briller dans le ciel 
comme l'étoile d'un roi. 239 
Cette prophétie messianique ferait possiblement écho à l'idée de l'étoile royale, Jupiter. 
La raison pour laquelle le texte n'est pas plus clair vient du fait qu'il proviendrait de 
cercles juifs sévères qui ont, officiellement au moins, toujours rejeté l'astrologie. 240 
Penchons-nous maintenant sur la signification astrologique de cette conjonction 
planétaire. Il faut d'abord mentionner que si la conjonction Jupiter/Saturne a lieu pour 
un observateur de la terre tous les 20 ans, la triple conjonction, plus rare, se réalise 
tous les 200 ans, et elle est encore plus exceptionnelle lorsqu'elle se fait dans le même 
signe, environ tous les 800 ans. 241 C'est qui lui donne un prestige particulier auprès des 
mages. Jupiter est une planète qui se rapporte à la justice et à la royauté. 242 Saturne, 
planète du temps, était connue pour être l'étoile du peuple juif.243 Il y a par conséquent 
entnehmen ist. Artaxerxes 1. kam im Jahre 465 v. u. Z. an die Regierung ; die Unterredung ist dann auf den 
Monat Nisan (etwa Marz) 445 v. u. Z. anzusetzen. Der Schlüssel zu die sem Text ist die Deutung des Begriffs 
'Wochen". Mit ziemlicher Sicherheit handelt sich um sogenannte "Jahrwochen" von jeweils 7 Jahren. 
(Schriftliche Belege einer solchen Zeitrechnung fmden sich in der Sektenbewegung, im sogennanten 
Jubilâenbuch, im Henochbuch und in Schriftrollen von Qumran). 62 Y, "Wochen" entsprechen dann einem 
Zeitraum von 437 Y2 Jahren. Rechnet man vom Jahre 445 v. u. Z. insgesamt 437 Y2 Jahre weiter, so stehen 
wir mitten im Jahre 7 v. u. Z. ! Ein verblüffender Befund. Unter Berucksichtigung der Tatsache, d~ Daniel 
eng mit der astrologischen Lehre vertraut war, kann man annehmen, d~ die se Weissagung auf der Kenntnis 
der groBen Periode von Planetenkonjunktionen beruht, und die im Originaltext bei Daniel genannten 62 
'Wochen" auf die Vorausberechung der groBen Jupiter-Saturn-Konjunktion in den Fischen zu beziehen ist. 
Wenn dies nicht nur eine zufâllige Übereinstimmung ist, sondern Ausdruck einer von der astrologischen 
Lehre inspirierten Erwartung, so gewinnt auch die allgemein herrschende Messiashoffnung um 7 v. u. Z. an 
Gewicht, von der schon kurz berichtet wurde ! »1 (SW25). 
239 [. Ist die Strafe zu Ende, die der Herr seinem Volk auferlegt hat, dann schenkt er ihm einen neuen Priester, 
in dem alle Worte des Herm enthüllt sind. Sein Stem wird am Himmel strahlen wie der Stem eines Konigs. »] 
(Citê dans SW25). 
240 Ces espêrances messianiques auraient continuê à être vivantes plus tard alors que le philosophe religieux 
Maimonide êcrivait en l'an 1170 ap. J.-C. : "le Messie est attendu lorsque la conjonction de Jupiter et 
Saturne aura lieu de nouveau dans le signe du poisson; cette espêrance existait chez les Juifs de tous les 
pays.» [. der Messias werde erwartet, wenn Jupiter und Saturn wieder im Zeichen der Fische 
zusammentreten; diese Hoffnung bestehe bei Juden aller Lânder. »1 (citê dans SW 26). Lorsque cette 
conjonction a fmalement eu lieu en l'an 1464, Isaak Abarbanal (1437-1508) dans son commentaire sur le livre 
de Daniel renvoie à cet êvênement et au Messie. Ajoutons aussi que Jung souligne que l'Apocalypse syrienne 
Baruch, selon laquelle le temps est divisê en douze parties, annonce la venue du Messie à la douzième partie, 
qui renvoie au 12iéme signe du zodiaque, le poisson (GW 9 III, 127). 
241 SW5. Voir aussi GW 91II, 87. 
242 GW 9/U, 83. 
243 GW 5,509; GW 9/II, 83; GW Il,247. 
Job et le drame divin 293 
une identification de Saturne avec Yahvé. 244 Saturne est la planète du sabbat, encore à 
reconnaître dans le terme que les Anglais emploient pour désigner la journée du 
samedi: Saturday = le jour de Saturne. 245 La signification de Saturne pour le peuple 
juif se retrouverait aussi dans certains textes juifs: « dans un vieux texte juif, on peut 
lire: "Saturne (Schabbthai) a été créé par Dieu pour protéger Israël." ),246 Le signe du 
poisson, où a eu lieu cette conjonction, est le dernier signe du zodiaque. Il représente la 
fin du cycle. Le poisson est le signe le plus expérimenté, le plus mùr, du zodiaque. Il 
récapitule tous les autres. C'est pourquoi il est le signe qui représente l'absolu, Dieu. Il 
est aussi un signe d'eau. Les Babyloniens avaient développé une sorte d'ethnographie 
astrologique où ils associaient certains signes astrologiques à certaines régions 
géographiques. Le signe du poisson valait pour les pays de l'ouest vus de Babylone : les 
pays au bord de la Méditerranée, les pays des pêcheurs, donc la Palestine. 247 Ainsi, la 
conjonction Jupiter/Saturne dans le signe du poisson pourrait signifier d'un point de 
vue astrologique: la naissance d'un roi (Jupiter) juif (Saturne) divin (poisson) en 
Palestine (poisson).248 Ce roi viendrait fonder une nouvelle religion judaïque. Le poisson 
se rapporte au christianisme, alors que le bélier se rapporte au judaïsme. C'est ce que 
semble indiquer la précession vernale de l'équinoxe qui avait lieu à la jonction du bélier 
et du poisson,249 qui est le deuxième facteur astronomique important dont il faut tenir 
compte à côté de la conjonction Jupiter/Saturne. Or qu'est-ce qu'une précession des 
équinoxes? Je prête la parole à un astrologue: 
Nos douze signes du zodiaque ont pris leur nom des constellations fixes 
des étoiles. Chaque année, autour du 21 mars, le Soleil retourne au 
point d'intersection de sa propre trajectoire, l'écliptique, avec l'équateur 
céleste. Ce moment marque le début du printemps pour notre 
hémisphère nord et la position du Soleil à cet instant définit le début de 
244 GW 5, 509. 
245 GW 9 III, 83. 
246 [. in einem altjüdischen Text steht zu lesen : "Saturn (Schabbthai) wurde von Gott geschafIen, um Israel zu 
schützen" »] (SW9). 
247 SW 9 .• Au poisson, le domicilium Jo vis, appartiennent la Mésopotamie, la Baktrie, la Mer rouge et la 
Palestine. » [. Zu den Fischen, dem domicilium Jovis, gehôren Mesopotamien, Baktrien, Rotes Meer und 
Palâstina. »] (GW 9 III, 83). 
248 " Une preuve indépendante portant sur la signification, qui a été attribuée à cette conjonction en Babylone, 
est apparue en 1925 lorsque Schnabel a déchiffré à Berlin des nouveaux tableaux d'écriture cunéiforme qui 
furent trouvés à l'occasion de fouilles à Sippar dans une vieille et célèbre école d'astrologie près de Babylone. 
À côté d'un grand nombre de données astronomiques, il trouva aussi que, sur une période de cinq mois, les 
positions de Jupiter et de Saturne lors de la triple conjonction en l'an 7 av. J.-C. avaient été enregistrées sans 
lacunes. On ne sait cependant pas s'il s'agit d'un pré-calcul ou de données se rapportant à des observations. -
[. Ein unabhângiger Nachweis über die Bedeutung, die dieser Konjunktion in Babylon tatsâchlich zugemessen 
wurde, ergab sich 1925, als Schnabel in Berlin neubabylonische Keilschrifttafeln entzifferte, die bei 
Ausgrabungen in Sippar, einer alten beruhmten Astrologenschu1e in der Nâhe von Babylon, gefunden 
wurden. Neben einer Vielzahl von anderen astronomischen Daten fand er auch die Stellungen der Planeten 
Jupiter und Saturn wâhrend der dreifachen Konjunktion 7 v. u. Z. über fünf Monate lückenlos verzeichnet. 
Unbekannt ist allerdings, ob es sich dabei um Vorausberechnungen oder um Beobachtungensdaten 
handelt. -] ( SW 10). 
249 GW 9/II, 104. 
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notre zodiaque de signes, 0 bélier - le point de l'équinoxe du printemps. 
Autour du temps des origines de notre astrologie greco-romaine, ce point 
de l'équinoxe du printemps tombait à la frontière des constellations du 
bélier et du poisson, de telle sorte que les douze signes du zodiaque 
s'harmonisèrent avec l'arrière-fond des constellations d'étoiles du même 
nom. Cependant, le tout du ciel montre des cycles à l'intérieur de cycles 
et rien n'est statique. Chaque année lorsque le Soleil retourne au point 
d'équinoxe du printemps, sa position à ce moment tombe d'une fraction 
en arrière par rapport à la position de l'année précédente. Le point de 
l'équinoxe bouge par conséquent à reculons ou « précesse » d'environ 50" 
d'arc chaque année, mesurés contre l'arrière-fond des étoiles. Cela veut 
dire que la bande des douze signes marche graduellement à reculons à 
travers les constellations du même nom. 
Le grand cycle de 25 868 années où le point d'équinoxe du printemps 
recule à travers toutes les douze constellations en est venu à être connu 
en l'astrologie moderne comme étant l'Année Platonique, et le passage à 
travers chacune des constellations comme étant un « mois» 
platonique. 250 
294 
Autour de la période où le Christ est né, le point de l'équinoxe de printemps se situait 
entre le bélier et le poisson, se déplaçant de l'arrière du bélier vers le poisson. 251 Le 
bélier se rapporte au judaïsme parce que le bélier qu'Abraham a sacrifié à la place 
d 1saac est le sacrifice qui consacrait son alliance avec Dieu. Et comme le fait remarquer 
Jung, Jésus-Christ était né comme poisson, mais était condamné à mourir comme le 
dernier bélier (en tant que agnus Del),252 consacrant la fin de l'ère du bélier et initiant la 
nouvelle ère du poisson, fondant ainsi une nouvelle religion. Mais il fait plus encore, il 
amorce un nouveau cycle de 25 868 ans: « En tant que douzième signe, ils 
représentent la fin de l'année astrologique et avec en même temps un nouveau 
commencement. »253 
Jung prend note des nombreuses corrélations entre le symbole du poisson et 
Jésus-Christ. Le poisson a été utilisé pour nommer le Dieu qui est devenu homme, qui 
est né comme un poisson et mort comme un bélier, qui a eu des pêcheurs comme 
250 [. Our twe1ve signs of the zodiac have taken their names from the fixed star constellations. Every year, 
around 21 March, the Sun returns to the intersecting point of its own path, the ecliptic, with the ce1estial 
equator. This moment marks the beginning of spring for our northern hemisphere and the position of the Sun 
at this instant defmes the beginning of our zodiac of signs, 0 Aries - the Spring Equinox point. Around the 
time of the origins of our classical Graeco-Roman astro1ogy, this Spring Equinox point fell at the boundary of 
constellations of Aries and Pisces, so that the twe1ve-sign zodiac matched the backround star constellations of 
the same name. However, the who1e of the heavens show cycles within cycles and nothing is static. Every year 
when the sun returns to Spring Equinox point, its position at that moment falls a fraction behind its position 
the year before. The Equinox point, therefore, moves backwards or 'precesses' about 50" of arc each year, 
measured against the backround of the stars. This me ans that the band of twe1ve signs gradUally drifts 
backwards across the constellations of the same name. The great cycle of 25 868 years as the Spring Point 
moves backwards through all the twe1ve constellations has become known in modern astro1ogy as the P1atonic 
Year, and the passage through each constellation is known as a P1atonic 'month' .• ] (M. Hyde, Jung and 
Astrology, pp. 15-16. Voir aussi Briefe l, 182). 
251 GW 9/n, 87. 
252 GW 9/n, 99-100 ; 102; 112; GW 12,356. 
253 [. Ais zwôlftes Sternbild bedeuten sie das Ende des astr010gischen Jahres und damit zugleich einen neuen 
Anfang .• ] (GW 9/n, 123). 
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disciples et qui voulait les rendre pêcheurs d'homme,254 qui nourrit une multitude de 
gens en multipliant miraculeusement les poissons, qui était lui-même mangé comme un 
poisson (Eucharistie),255 et dont on nomma ceux qui 1'ont suivi comme étant des petits 
poissons (piscicull). D'après Dôlger, dit Jung, le symbole chrétien du poisson est arrivé 
à l'an 200 ap. J.-C., et le bain du baptême est décrit comme un « étang de poisson ».256 
Jung attire notre attention aussi sur le fait que les disciples du Christ prennent le soin 
de baigner leurs pieds dans une piscine lors du dernier repas, et que lorsqu'il leur 
réapparaît suivant sa résurrection, ses disciples étaient en train de pêcher au bord de la 
rive et tiraient un grand filet rempli de poissons. Finalement, la Vierge-Marie se 
rapporte au signe de la vierge en astrologie, qui est un signe terrestre situé exactement 
en opposition du signe au poisson. Et comme le dit Jung: « La Vierge n'est pas 
seulement astrologiquement un signe de terre, mais elle signifie aussi la terre. ,,257 Marie 
est l'aspect chthonique du Christ, qui lui est plus céleste et spirituel. Ainsi le couple 
Christ/Vierge-Marie est une coincidentia oppositorum. 
La conjonction Jupiter/Saturne est, elle aussi, selon Jung, une coïncidence des 
contraires. 258 Jupiter est la planète de l'expansion, de 1'exubérance, de l'extraversion, 
du voyage, des grands espaces, de la grandeur, de la chaleur, de la joie de vivre, de la 
spontanéité, de la chance; alors que Saturne est la planète de la discipline, de l'ordre, 
de la rigueur, du calcul, de 1'introversion, de la profondeur, de la contraction, de la 
froideur, parfois même de la mélancolie. Saturne, qui régit le signe du capricorne, est 
aussi rattachée à la terre, alors que Jupiter, qui régit le signe du sagittaire, un signe de 
feu, a un caractère plus spirituel. Selon la conception iranienne, Jupiter est rattachée 
à la vie, alors que Saturne, planète du temps, se rapporte à la mort. 259 La planète 
Saturne était appelée au Moyen Âge l'étoile noire (sol niger).260 Cette nomination laisse 
déjà entrevoir la nature antinomique de Saturne: « L'appartenance à Saturne devrait 
jeter une lumière explicative sur ce dilemme. Saturne, astrologiquement l"'étoile du 
Soleil", est considéré dans ses significations alchimiques comme étant noir; il est même 
décrit comme "sol niger" et a comme substance arc anale une double nature, à savoir, de 
l'extérieur il est noir comme du plomb et de l'intérieur blanc. »261 
254 GW 9/II, 99. Le 5, 10. 
255 GW 9 III, 122. 
256 GW 9/II, 98. 
257 [. Die Jungfrau ist nicht nur astrologisch ein Erdzeichen, sondern sie bedeutet auch die Erde. "1 (GW 12, 
507). 
258 GW 9/II, 86. 
259 GW 9/II, 86. 
260 GW 9/II, 84 ; 150; Briefe II, 129. 
261 [. Die Zugehôrigkeit zum Saturn dürfte auf dieses Dilemma ein erklârendes Licht werfen. Saturn, 
astrologisch "der Stern der Sonne", gilt ais Schwarz in seinen aichemistischen Bedeutungen; er wird hier 
sogar ais "sol niger" bezeichnet und hat ais Arkansubstanz eine Doppelnatur, nâmlich auf>en ist er schwarz 
wie Blei, innen aber weif.. "1 (GW 9 III, 150). 
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Le poisson est à la fois un signe qui représente l'absolu et un signe d'eau. 
Aujourd'hui les astrologues prétendent que la planète qui régit le poisson est Neptune. 
Le poisson est le plus indéterminé et flexible de tous les signes. Il est réputé pour être 
un excellent acteur, capable de prendre tous les visages, comme l'eau qui prend toutes 
les formes. Il est doté d'une remarquable capacité d'adaptation. Il est l'absolu dans son 
sens positif et négatif. D'une manière positive, il se réfère aux visions mystiques, à la 
clairvoyance, aux expériences de sentiment d'unité océanique avec le réel. Il est aussi le 
signe du sacrifice, de la foi, du pardon et des épreuves. Il se rapporte finalement à 
l'universalité. D'une manière négative, il est le signe des illusions, les illusions les plus 
grandes. C'est pourquoi il se réfère à tous les substituts de l'absolu: les drogues, 
l'alcool, les narcotiques. Il est le signe par excellence de la folie, du rêve remplaçant la 
réalité, donc de la psychose. Il est aussi associé à l'espionnage, car pouvant prendre 
toutes les formes, il peut facilement s'infiltrer partout sans être vu. Étant un signe 
double, il peut parfois jouer le rôle d'agent double. C'est pourquoi il est aussi associé 
aux mensonges et à la trahison. 
Le fait que le poisson soit un signe double est visible pour Jung dans 
l'opposition qu'on trouve au sein du christianisme entre le Christ et Satan, qui sont 
comme des frères jumeaux, mais allant dans deux sens opposés. C'est ainsi que 
l'incarnation de Dieu dans l'homme sera elle aussi double. 
2. 2. 2 L'Incarnation 
Transfonnation de l'image de Dieu 
Dans l'omniscience résidait déjà de toute éternité la connaissance de la nature humaine 
de Dieu et de la nature divine de l'être humain. C'est pourquoi, nous trouvons, bien 
avant la composition de la Genèse, des témoignages analogues dans certains 
documents de l'Egypte ancienne,262 et c'est pourquoi aussi avant que l'Incarnation ait 
vraiment lieu, nous pouvons retrouver chez certaines personnes en relation avec 
l'inconscient collectif des visions de cette Incarnation en train progressivement de se 
réaliser. De telles visions se trouvent entre autres, pense Jung, chez Ézéchiel, Daniel et 
dans le Livre d'Hénoch. 
Dans la première moitié du 6ième siècle av. J.-C. apparaît Ézéchiel avec ses 
visions. La première grande vision est constituée des deux quaternités bien ordonnées 
et synthétisées. Ézéchiel perçoit que Dieu se rapproche de l'homme: « Dans Ézéchiel 
apparaît en outre pour la première fois le titre de "Fils de l'homme", par lequel Yahvé, ce 
262 GW Il,405. 
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qui est caractéristique, s'adresse au prophète, faisant sans doute allusion par cela à ce 
qu'il est un fils de 1"'Homme" sur le trône; ce qui constitue une préfiguration de la 
révélation bien ultérieure du Christ. »263 La vision de la quaternité comporte 3 animaux 
et un humain. 264 Ceci se réfère à l'Ancien Testament. Alors que le Nouveau Testament se 
rapporte au dogme de la Trinité, les éléments du diable et de Marie se trouvent refoulés 
dans l'inconsient.265 
Chez Daniel (vers 165 av. JC) nous avons affaire à une vision de quatre animaux 
et d'un Ancien auquel se joint, venant sur les nuées du ciel, le Fils de l'Homme266 : « Ici, 
le "Fils de l'Homme" n'est plus prophète, il est plutôt, indépendamment de ce dernier, 
un Fils de "l'Ancien", à qui revient la tàche de rajeunir le Père. »267 
Le Livre d'Hénoch, qui date d'un siècle avant Jésus-Christ, et qui était très 
populaire à l'époque,268 est encore plus circonstancié: 
Alors que chez Ézéchiel et Daniel nous ne trouvons que des allusions à la 
quaternité et au Fils de l'homme, Hénoch donne sur ce point des 
rapports détaillés et clairs. Le monde infernal, une sorte d'Hadès, est 
divisé en quatre espaces, qui servent au séjour des esprits défunts 
jusqu'au jugement dernier. Trois de ces espaces sont sombres, et une est 
lumineuse et contient une « source d'eau lumineuse ». Cela est l'espace 
des justes.269 
Pour Jung, il est significatif que la « justice» soit mise ici en relief car c'est précisément 
la qualité dont Yahvé est parfois dépourvu, surtout dans le cas de Job, de sorte que 
Jung est d'avis qu'Hénoch apporte inconsciemment une « réponse à Job ».270 En effet, 
Jung voit que Yahvé, dans cette série de visions, s'identifie avec la justice, qui est la 
première vertu271 que Jésus-Christ doit avoir: « Le dédoublement et la séparation de la 
quaternité en une quaternité supérieure et une quaternité inférieure indique qu'une 
dissociation métaphysique s'est déjà produite, comme l'indique également déjà le 
263 [« Zudem tritt bei Ezechiel zum erstenmal der Titel "Menschensohn" auf, mit dem Jahwe 
bezeichenenderweise den Propheten anredet und damit vermutlich andeutet, d~ er ein Sohn des 
"Menschen" auf dem Throne ist ; eine Prâfiguration der viel spateren Christusoffenbarung ! "1 (GW Il,423). 
264 GW 10,427. 
265 GW 10,427. 
266 Dn 7, 13. 
267 [. Hier ist der "Menschensohn" nicht mehr Prophet, sondern, unabhângig von die sem , ein Sohn des 
"Hochbetagten", dem die Aufgabe zukommt, den Vater, zu verjüngen. "1 (GW Il,424). Voir aussi GW 13,303. 
268 Briefe III, 39. 
269 [« Wâhrend wir bei Ezechiel und Daniel nur Andeutungen über die Quaternitat und den Menschensohn 
fmden, gibt Henoch ausführliche und klare Berichte in dieser Hinsicht. Die Unterwe1t, eine Art Hades, ist in 
vier Raume geteilt, welche zum Aufenthalt der Totengeister bis zum Endgericht dienen. Drei dieser Raume 
sind dunkel, und einer ist heU und enthâlt eine " heUe WasserqueUe ". Das ist der Raum für die Gerechten. '1 
(GW Il,425-426). Voir aussi GW 13,303; Briefe III, 39. 
270 GW 11,429. 
271 GW Il,429. 
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bannissement de Satan de la cour céleste. ),272 Dans cette identification, Yahvé devient 
le Christ, Fils de l'Homme. Hénoch voit aussi le Fils de l'Homme être enlevé sur un char 
(comme Élie), ce qui, selon Jung, préfigure la résurrection des morts. 273 
Certains rouleaux de la Mer Morte, qui ont été récemment découverts, 
mentionnent une figure légendaire, celle de « l'enseignant de la justice ».274 Jung 
considère cette figure comme parallèle, peut-être même identique à celle d'Hénoch. Et 
vraisemblablement le Christ se serait approprié cette figure. 275 
On voit donc avec l'Incarnation de Dieu dans l'homme une évolution importante 
se réaliser au niveau de 1'objectivation du divin. L'Incarnation est par son ampleur 
comparable à la création, mais avec deux différences significatives: 
Dans la création, Dieu se manifeste ou s'objective dans la Nature en générale; alors 
qu'avec l'Incarnation, Dieu s'objective d'une manière plus particulière en se 
manifestant dans 1'homme. 276 
Le nouveau fils, bien qu'il doive, comme Adam, être terrestre, donc soumis à la 
douleur et la mort, ne doit pas cependant être une image de Dieu, comme l'avait été 
Adam, mais être Dieu lui-même. 277 Adam, créé à 1'image de Dieu, était une 
préfiguration de l'Incarnation. 278 Le Christ est Adam secundus. 
Comme rien ne peut se passer de modèle préexistant, deux modèles seront pris en 
considération pour la formation du Christ: 
Dans une mesure limitée Adam, parce que, bien qu'incarnant l'Anthropos, il est 
essentiellement créature et père. 
Dans une large mesure Abel, parce qu'il est le fils agréable aux yeux de Dieu, fils 
enfanté, et non créé directement. L'inconvénient est qu'il meurt trop tôt, laissant 
derrière lui une veuve et des orphelins.279 
Ce qui indique, pense Jung, qu'Abel n'est qu'une copie de l'original, le Christ, qui existe 
de toute éternité dans le plérôme. Le destin d'Abel apparaît alors comme étant la copie 
réminiscente d'un événement métaphysique qui s'est passé de toute éternité entre 
Satan et son frère, le Christ. 28o 
272 [. Die Verdoppelung und Trennung der Quaternitat in eine obere und eine untere weist auf eine bereits 
eingetretene metaphysische Spaltung hin, ebenso wie die Fernhaltung der Satane yom himmlischen Hofe. »] 
(GW Il, 426-427). Voir aussi GW 9 III, 52. 
273 GW 11,431. 
274 Briefe III, 39-40. 
275 Briefe III, 40. 
276 GW Il, 404-405. 
277 GW Il,403. 
278 GW Il,405. 
279 GW Il,408. 
280 GW Il,409. 
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Par l'Incarnation, Dieu commence à intégrer son inconscient à la conscience. Or 
comme nous le savons, l'inconscient contient de façon latente les opposés, ici ceux du 
bien et du mal. Dieu, voulant être bon, n'incarne dans Jésus que son aspect bon. 28 ! 
Ainsi s'opère en Dieu une dissociation psychique. Davantage en contact avec Sophia, 
Yahvé perçoit les intentions perverses de Satan et l'expulse de la sphère céleste sur la 
terre, comme en témoigne le Christ: 
Sa relative inefficacité se laisse expliquer d'une part certainement à 
partir de la consciencieuse préparation de la naissance de Dieu, et 
d'autre part aussi à partir d'un incident métaphysique singulier que le 
Christ a perçu : il a vu comment Satan est tombé du Ciel comme un éclair 
[ ... ] Satan est banni du Ciel et n'a pas plus l'occasion de convaincre son 
père à se livrer à des entreprises douteuses. Cet « incident» devrait 
expliquer pourquoi Satan, partout où il apparaît dans l'histoire de 
l'Incarnation, joue un rôle aussi insignifiant qui ne rappelle en rien la 
relation de confiance qu'il avait précédemment avec Yahvé. Il a, de toute 
évidence, perdu la sollicitude paternelle et a été envoyé en exil.282 
Le renvoi de Satan hors du ciel sur la terre et non en enfer est très significatif. Il 
entraîne la séparation des opposés, de telle sorte que Dieu, dissocié de son ombre, 
s'identifie au ciel et à l'esprit, alors que Satan est identifié à la terre et la matière. 283 
Tranformation de l'image de Satan 
La transformation de l'image de Dieu en Christ implique une transformation parallèle 
de l'image de Satan. 
a. Satan dans l'Ancien Testament 
Le terme de Satan sert ici à désigner un titre et non un nom personnel, c'est pourquoi 
on dit dans l'Ancien Testament « le Satan» et non « Satan ». La Septante traduira ce 
terme par diabolos, du verbe diaballein, qui veut dire « mettre obstacle ».284 Le terme de 
281 GW 9 III, 65 ; Briefe III, 37 ; 40. 
282 [" Seine relative Unwirksamkeit erklârt sich einesteils gewili aus der sorgfiiltigen Vorbereitung der 
Gottesgeburt, andererseits aber auch aus einem merkwürdigen metaphysischen Ereignis, welches Christus 
wahrgenommen hat: Er sah, wie Satan wie ein Blitz aus Himmelfiel. [ ... ] Satan ist aus dem Himmel verbannt 
und hat keine Gelegenheit mehr, seinen Vater zu zweifelhaften Unternehmungen zu überreden. Dieses 
« Ereignis - dürfte erklaren, warum Satan, wo immer er in der Menschwerdungsgeschichte auftaucht, eine so 
unterlegene Rolle spielt, die in nichts mehr an das frühere Vertrauensverhiiltnis zu Jahwe erinnert. Er hat die 
vâterliche Geneigtheit offenbar verscherzt und ist ins Exil geschickt worden. -] (GW Il, 413). Jung se réfère à 
Le 10, 18. 
283 GW 11, 187. 
284 G. Minois, Le diable, pp. 12-13. Il s'agit au début d'un simple nom que nous retrouvons à plusieurs 
reprises dans l'Ancien Testament référant à un adversaire de lhomme. Voir entre autres: 2 S 19,22; 1 R 5, 
4 ; Il, 14-25 ; Ps 109, 6. Dans Nb 22, 22-35, pour la première fois un ètre surnaturel, un ange, est appelé 
" satan », mais il s'agit que d'un nom commun, car l'ange ne fait que faire obstacle sur la route. Dans Zc 3, 1-
2 cependant, on peut constater une évolution notable: bien que le mot" satan» soit toujours employé comme 
un nom commun pour désigner un ange, et non comme un nom propre, l'idée d'une personnalité est tout de 
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Satan signifie l'opposant, celui qui « met un obstacle » ou qui fait obstacle. Satan est un 
des fils de Dieu. Il fait partie de sa cour. Il est un serviteur fidèle de Yahvé et n'agit 
qu'avec la permission de celui-ci. Il rôde sur la terre pour rapporter ce qui s'y passe. Sa 
fonction principale consiste à assumer le rôle d'accusateur et à exécuter de basses 
œuvres,285 comme par exemple de mettre Job à l'épreuve en lui envoyant un paquet de 
calamités ou encore en accusant le prêtre Josué. 286 
Dans l'Ancien Testament Satan n'est pas encore autonome car il dépend de Dieu 
et se trouve dans ses alentours. 287 Par exemple, il ne peut agir sans son consentement 
pour détruire le bonheur de Job. Dans le Nouveau Testament cependant, Satan se voit 
de plus en plus investi d'un statut d'indépendance comme le montre le Livre des 
Chroniques. Il n'apparaît plus dans la cour de Yahvé, comme c'était le cas dans le Livre 
de Job, il est désormais détaché de Dieu et devient une figure plus autonome, au point 
de menacer le monothéisme chrétien.288 Ce développement est linguistiquement illustré 
dans la mesure où on ne dit plus « le Satan» comme avant, mais « Satan». Passant de 
['Ancien Testament au Nouveau Testament, il devient progressivement une figure plus 
indépendante et responsable du mal. 
Cette transformation semble s'opérer à partir du 4iéme siècle avant notre ère, avec 
la venue au pouvoir de la classe sacerdotale qui, luttant contre le pouvoir monarchique, 
cherche à laver Dieu de la responsabilité du mal. Pour ce faire, on décide de transférer 
les initiatives des tentations mauvaises sur Satan.289 Georges Minois nous fait part d'un 
éloquent exemple de ce processus: 
Un exemple frappant de cette évolution est fourni par l'affaire du 
recensement d'Israël sous le règne de David. Une telle pratique est 
interdite par la loi mosaïque; or, dans le second livre de Samuel (24, 1), 
c'est Yahveh lui-même qui pousse le roi à l'entreprendre: « Va, dénombre 
Israël et Juda », et qui le punit ensuite. Le premier livre des Chroniques, 
écrit plus tard dans la seconde moitié du IVe siècle, à l'époque 
sacerdotale, donne une autre version des faits, pour ne pas attribuer à 
Dieu une pareille injustice. Relatant la même affaire, l'auteur écrit: 
« Satan se dressa contre Israël et incita David à dénombrer Israël» (1 
Chroniques, 21, 1). Le responsable de la transgression n'est donc plus 
Yahveh, mais Satan, qui agit cette fois de sa propre initiative. 29o 
même exprimée. Ici on laisse même entendre que l'ange ne fait pas faire fonction d'obstacle, mais qu'il est 
obstacle dans sa nature même. 
285 G. Minois, Le diable, p. 13. 
286 G. Minois, Le diable, p. 13. 
287 GW 18/II, 729 ; ETGCGJ 336. 
288 ETGCGJ 36. 
289 G. Minois, Le diable, p. 13. 
290 G. Minois, Le diable, p. 13. 
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Certains interprètes croient identifier ici une certaine influence du dualisme perse. 
Satan hériterait ainsi de certains traits funestes d'Ahriman. 
Dans le second Isaïe et dans Ézéchiel il est fait mention d'un esprit rebelle contre 
Yahveh. Au début, il s'agit d'une simple métaphore visant à stigmatiser la 
désobéissance du peuple d'Israël, puni par la prise de Jérusalem et la déportation. 291 
Mais, comme cela arrive souvent avec les symboles, cette image en vient rapidement à 
acquérir une autonomie propre, se détachant du contexte socio-historique où il a 
d'abord vu le jour, pour devenir la figure d'un esprit dissident, mauvais et tentateur. 292 
Cette autonomisation se produit alors que la perte de l'indépendance d'Israël déroute 
les esprits. Ne se réalisant pas sur le plan terrestre et politique, les visions prophétiques 
se voient transférées sur le plan eschatologique et spiritue1. 293 Le plan divin s'exprime 
alors sous la forme d'apocalypses, dont les images s'inspirent pour une grande part des 
mythes de combat avec les serpents et les dragons. 294 
Ainsi, en conclut Minois, cette image déchaînée fusionnant avec la figure de 
Satan, et subissant d'un autre côté l'influence du dualisme de la religion perse, donnera 
naissance au diable. 295 Le pas décisif responsable de la naissance du vrai diable ne sera 
cependant jamais franchi dans les textes canoniques, où les serpents, monstres marins, 
dragons, restent de simples symboles des ennemis politiques d'Israë1. 296 En effet, on 
constate un écart entre d'une part les derniers livres de l'Ancien Testament, écrits au 
2ième siècle av. J.-C., où la figure du vrai diable est loin d'être achevée, et les premiers 
livres du Nouveau Testament, où l'on peut soudainement observer le diable 
omniprésent, partageant le devant de la scène avec le Christ dans les Épîtres, les 
Évangiles, les Actes, l'Apocalypse de Jean. 297 C'est au cours de cette période de 
transition que le pas décisif qui mènera au diable véritable sera franchi. Pour savoir ce 
qui s'est passé entre ces deux moments il faut consulter la littérature apocryphe 
apocalyptique des sectes juives hétérodoxes. Il n'est pas étonnant que dans cette 
création de la littérature apocryphe Satan ait été assimilé par les premiers textes 
291 G. Minois, Le diable, p. 14. 
292 G. Minois, Le diable, p. 14. 
293 G. Minois, Le diable, p. 14. 
294 Par exemple: • Ce jour-là, Yahvé chàtiera avec son épée dure, grande et forte, Léviathan, le serpent fuyard, 
Léviathan, le serpent tortueux; il tuera le dragon qui habite la mer .• (1 27, 1). On retrouve trop d'éléments de 
mythes de combat babyloniens et cananéens datant du second millénaire av. J.-C. dans la Bible et surtout 
dans l'imagerie apocalyptique pour qu'il s'agisse d'un simple hasard. Que l'on pense au combat avec le 
monstre marin Yamm, qui symbolise le chaos; ou encore avec celui Lôtan, le serpent qui se tord et que l'on 
reconnait dans la figure de Léviathan; ou fmalement à la lutte d'Anath avec le dragon-serpent, causant la 
résurrection de Baal, fùs d'El et dieu de la fertilité, qui avait été tué par Mot, dieu de la mort et de la stérilité. 
La renaissance de Baal consacre le retour de la fertilité (G. Minois, p. Le diable, p. 8). 
295 G. Minois, Le diable, p. 14. 
296 G. Minois, Le diable, p. 14. 
297 G. Minois, Le diable, p. 14. 
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chrétiens puisque le christianisme était lui-même à l'époque qu'une simple secte juive 
dissidente.298 
Mais avant d'aborder cette littérature, penchons-nous un instant sur la figure 
mythologique d'Ahriman (le diable mazdéen) qui est le prototype sur lequel sera calqué 
le personnage du diable dans le Nouveau Testament. 299 
b. Ahriman: le diable mazdéen 
Les conceptions religieuses mazdéennes ont leur origine dans la réforme du prétre 
iranien et prophète Zoroastre vers 600 av. J.-C. Celui-ci hériterait d'une branche du 
védisme qui séparait déjà les dieux en deux catégories: les supérieurs, sous l'égide 
Ahura Mazda, et les inférieurs ou daevas, sous la direction de Mithra, qui est aussi une 
sorte de sauveur, intermédiaire entre les dieux et les hommes.30o Dans son effort pour 
s'orienter vers le monothéisme, Zoroastre met cependant l'emphase entièrement sur le 
pouvoir d'Ahura Mazda, au point d'ignorer Mithra. 30l 
D'après les Gàthas,302 Zoroastre affirme l'existence d'un Dieu suprême du nom 
de Ahura Mazda. Ce dieu serait accompagné d'une escorte d'êtres divins, comme la 
Justice (Asha), la Bonne Pensée (Vohu Manah), la Dévotion (Armaiti), le Royaume 
puissance (Xshathra), l'Intégrité - santé et l'Immortalité (Haurvatat et Amaretat).303 Il 
est le père de ces entités et de deux esprits jumeaux, Spenta Mainyu (Esprit 
bienfaisant) et Angra Mainyu (Esprit destructeur). L'un a choisi le bien et la vie, l'autre 
298 G. Minois, Le diable, p. 15. 
299 Jung reconnaît explicitement cette influence perse (GW Il, 325). 
300 G. Minois, Le diable, p. 15. Les Iraniens, un peuple indo-européen, arrivèrent dans leur lieu d'occupation 
comme nomades au cours de la seconde moitié du second millénaire av. J.-C. Les activités agricoles et 
pastorales à se substituèrent progressivement aux activités nomades. Ce conflit entre les nomades et les 
sédentaires était encore d'actualité à l'époque de Zoroastre, et certains ont suggéré d'y voir l'arrière-fond du 
dualisme de la doctrine de Zoroastre. Celui-ci aurait pris le parti des sédentaires en les rapportant à la vérité, 
alors qu'il auraît associé les nomades au mensonge. La religion iranienne avant l'arrivée de Zoroastre était 
similaire à la religion védique en Inde. Le panthéon original était dominé par la figure de Dyaosh (en sanskrit 
Dyaus, et en grecque Zeus), un dieu céleste, qui était appelé aussi Mazda. Il y aurait eu un conflit entre Druj 
(le mensonge) et Asha-rita (ordre et vérité). Le mensonge était conçu comme l'essence du mal. Le dualisme de 
Zoroastre était basé sur le conflit entre les ahuras et les daevas. Ahura est la version iranienne du mot 
sanskrit Asura, qui est le nom du dieu spirituel dans les plus vieilles parties des Rig-Vedas. En Inde, les 
asuras avaîent été détrônés par les daevas (les plus jeunes) qui devinrent des dieux, faisant des asuras des 
démons. En Iran, c'est le contraire qui se passa : les ahuras ont vaincu les daevas. Et Zoroastre aurait 
possiblement été responsable pour le bannissement des daevas au rang des démons, en élevant Ahura Mazda 
à celui du dieu supréme. Selon Zoroastre, c'est en vertu d'un libre choix que des daevas sont devenus des 
démons. Finalement, plus tard le mazdéisme fera d'Ahriman le créateur et le chef des daevas (DPEAPC 101-
105). 
301 On ne sait pas ce que Zoroastre pensait de Mithra. Mithra était au départ une divinité solaire indo-
européenne. Certains successeurs de Zoroastre restaureront le pouvoir de Mithra au point de l'assimiler à 
Mazda, et en le vénérant comme une manifestation du dieu de la lumière. Certains adorateurs des daevas qui 
n'ont pas ètè affectès par la réforme de Zoroastre auraîent continué de vénérer Mithra, et certains futurs 
mages seront tentés de poursuivre dans cette direction. Le mithraïsme hellénique est bien davantage 
tributaire de cette tradition que du mazdéisme comme tel (DPEAPC 120-121). 
302 Les Gâthas constituent un ensemble de textes sacrés qui sont censés contenir l'enseignement de 
Zoroastre. Comme les Évangiles, leur élaboration s'étend sur une assez longue période de temps (G. Minois, 
Le diable, p. 16.) 
303 HCIR 1 324. 
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a choisi le mal et la mort. Ainsi, si l'un est saint et l'autre est méchant c'est par choix et 
non par nature. 304 Ces deux esprits seraient en perpétuelle lutte. Dans la mesure où 
Ahura Mazda n'est pas confronté à un anti-dieu, on ne saurait dire que la théologie de 
Zoroastre est dualiste au sens stricte du terme. De plus, bien que le Bien et le Mal 
procèdent d'Ahura Mazda, Angra Mainyu ayant choisi librement sa vocation maléfique, 
on ne saurait octroyer à Ahura Mazda la responsabilité du mal dans le monde. En 
revanche, dans son omniscience, Ahura Mazda aurait connu d'avance le choix de Angra 
Mainyu et n'aurait pourtant pas empèché ce choix de se réaliser, possiblement parce 
que l'existence d'une certaine forme de mal est nécessaire pour l'exercise de la liberté 
humaine. 
Un monothéisme mitigé analogue se retrouvera au sein du christianisme avec 
Dieu, le Christ et Satan. De même, il y aura une tendance au sein du christianisme à 
devenir par la suite dualiste comme ce fut le cas avec la doctrine post-zoroastrienne. En 
effet, une fois Zoroastre décédé, sa doctrine subira certaines modifications, ce qui 
donnera au mazdéisme une tournure nettement dualiste. Spenta Mainyu sera identifié 
à Ahura Mazda, de sorte qu'Ahura Mazda sera désormais le frère jumeau d'Angra 
Mainyu, nous laissant maintenant uniquement avec deux principes indépendants, et 
donc avec un dualisme absolu.30s C'est pourquoi il faut distinguer la doctrine de 
Zoroastre du zoroastrisme (ou mazdéisme), la religion de ses successeurs. Cependant, 
la doctrine monothéiste originelle de Zoroastre sera réactivée sous une forme différente 
dans le zurvanisme. 
Selon l'orthodoxie mazdéenne, il y aurait eu à l'origine deux esprits: Ohrmazd 
(version tardive d'Ahura Mazda) et Ahriman (version tardive d'Angra Mainyu).306 Ceux-ci 
existent de toute éternité et sont séparés par un abîme. Ohrmazd est le bien, la lumière 
et il est illimité dans le temps, c'est-à-dire qu'il est éternel, bien que délimité dans 
l'espace par l'abîme et par Ahriman. Ahriman est le mal et les ténèbres, il est limité 
dans l'espace ainsi que dans le temps. À un certain moment il cessera d'exister. Dans la 
mesure où Ohrmazd est circonscrit par son contraire, on peut dire qu'il est au départ 
en partie fini. Cette situation se serait perpétuée pour toujours si Ahriman n'avait pas 
attaqué Ohrmazd. Mais c'est dans la nature du mal d'agir ainsi. Ohrmazd riposte en 
créant le monde, ce qui sera l'occasion pour lui de devenir maintenant aussi infini dans 
l'espace. En d'autres termes, Ahriman contribue à la perfection de Ohrmazd. C'est-à-
dire qu'inconsciemment et sans en avoir l'intention, le mal aide le bien à remporter la 
304 HCIR 1 324. 
305 DPEAPC 107. 
306 Jung reconnaît l'influence du dualisme perse sur le christianisme (GW Il, 191). 
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victoire. 307 À la lumière de ces considérations, on comprend la signification 
eschatologique et sotériologique de la cosmogonie, et le caractère indispensable du 
temps à la création qui rend possible la destruction d'Ahriman et l'élimination du mal. 
C'est pourquoi le temps n'a désormais plus un caractère circulaire, mais linéaire, c'est-
à-dire qu'il a un commencement et une fin. Le temps linéaire et limité consiste en 
l'intervalle où aura lieu le combat contre le mal. Ohrmazd confère ainsi au temps un 
sens et une structure dramatique, faisant de lui une histoire sainte. 308 Prévoyant dans 
son omniscience l'attaque d'Ahriman, Ohrmazd produit un monde idéal ou spirituel, qui 
se distingue cependant du monde platonicien par son caractère concret. Ohrmazd 
demande ensuite aux Fravashis, les esprits préexistants résidant au ciel, s'ils acceptent 
de revêtir une existence corporelle pour combattre les forces du mal. Ils y consentent, 
attestant ainsi leur attachement pour la vie terrestre et matérielle, qui prise en elle-
même est bonne. Sur ce plan, le dualisme mazdéen se distingue du dualisme 
manichéen, qui oppose le monde matériel mauvais au monde spirituel bon : « En aucun 
cas Ahriman est-il le dieu de la matière ou encore, comme dans le christianisme, le 
"seigneur de ce monde". ,,309 Ce n'est que suite à l'attaque d'Ahriman que le monde 
matériel en viendra à se corrompre. Ahriman et son armée tentent d'abîmer le cosmos. 
Pour ce faire, il leur suffit de le pénétrer et de l'habiter. Le résultat est un mélange qui 
recouvrira la création dans sa totalité et qui prendra fin seulement après la victoire sur 
les forces du mal et la purification finale310 : 
Selon certaines sources, Ahriman est réduit pour toujours à 
l'impuissance; selon d'autres, il est repoussé dans un trou par lequel il 
avait pénétré dans le monde, ou il est anéanti. Un incendie gigantesque 
fait couler les métaux des montagnes dans ce fleuve de feu - brûlant les 
méchants, comme du lait chaud pour les justes - les corps ressuscités 
sont purifiés, pendant trois jours. La combustion finit par faire 
disparaître les montagnes, les vallées sont remplies et les ouvertures qui 
communiquent avec l'Enfer sont bouchées. (La terre aplanie est, on le 
sait, l'image du monde paradisiaque, primordial aussi bien 
qu'eschatologique.) Après la Rénovation, les hommes, délivrés du risque 
de pécher, vivront éternellement, jouissant des béatitudes à la fois 
charnelles (e. g., les familles seront réunies) et spirituelles. 311 
On retrouve dans le christianisme de nombreuses similarités avec les notions 
iraniennes du mal, de l'enfer, de la résurrection, de la liberté humaine, de la conception 
307 Conception rencontrée souvent dans lhistoire, prétend Eliade, et aussi dans le Faust de Goethe (HCIR 2 
303). 
308 HCIR 2 302. 
309 [« in no way is Ahriman the god of matter or even, as in Christianity, the "lord of this world". »] (DPEAPC 
112). 
310 HCIR 2 304. 
311 HCIR 2 308. 
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linéaire du temps, et du caractère positif de la création. Notons aussi qu'Ahriman est 
représenté parfois comme un serpent, et que dans son armée maléfique on « trouve des 
personnages qui feront plus tard partie de la cohorte maléfique de Satan, tels qu'Azazel, 
Lilith, Rahab, Léviathan. »312 Tout ceci semble indiquer que le mazdéisme a 
indéniablement influencé le judéo-christianisme, mais la question à savoir à quel degré 
reste incertaine: la période la plus glorieuse de la théologie zoroastrienne fut la 
sasanienne, qui débute au 2ième siècle ap. J.-C., mais les idées mazdéennes circulaient 
couramment plusieurs siècles auparavant, bien qu'il soit difficile d'établir avec 
exactitude dans quelle mesure elles étaient connues des chrétiens.313 Rappelons, pour 
terminer, que si le christianisme se veut foncièrement monothéiste, il aura une 
tendance parfois à attribuer un tel pouvoir à Satan, qu'il revêtira avec le temps au sein 
des couches populaires une connotation dualiste, évolution qui n'est pas sans rappeler 
le durcissement progressif qu'a subi la doctrine de Zoroastre dans l'orthodoxie 
mazdéenne. 
c. L'influence hellénistique 
Si la religion mazdéenne a joué un rôle important sur la formation du diable chrétien, 
d'autres influences ont aussi été déterminantes. Dans la tradition grecque, il faut tenir 
compte premièrement d'Hermès qui, parmi les dieux ouraniens, est celui qui est le plus 
proche de la sphère terrestre. Il s'agit d'un dieu ailé, qui vole dans les cieux, faisant 
fonction de messager de la cour céleste. Mais son culte est chthonique, et son symbole 
préféré est le phallus. Il s'est aussi d'un dieu psychopompe, c'est-à-dire qu'il amène les 
morts dans le monde souterrain. Ce dieu, qui est représenté avec des ailes sur ses 
jambes, illustrant sa fonction de messager des dieux, n'est pas sans avoir eu une 
influence sur le portrait que la tradition médiévale chrétienne se fera du diable ailé. 314 
De plus, Hermès dispose de certains traits caractéristiques de la figure du Trickster, 
que l'on retrouvera aussi chez le diable chrétien. 
Le fils d'Hermès, Pan, le dieu de la Nature, a eu une grande influence sur l'image 
chrétienne du diable. Celui-ci est né assez chevelu et avait la physionomie d'un bouc, 
disposant de cornes et de sabots. La corne est un symbole de force et de fertilité. Il se 
312 G. Minois, Le diable, p. 16. 
313 DPEAPC 12l. 
314 L'idée selon laquelle le diable dispose d'ailes vient de sa maîtrise sur l'air. À part Hermès, on peut aussi 
identifier dans la littérature apocryphe apocalyptique les gardiens, les anges déchus, qui ont été expulsés du 
Paradis. L'aile est un ancien symbole du pouvoir divin présent chez plusieurs divinités mésopotamiennes, et 
qui a été passé aux chérubins et séraphins hébreux. Le démon mésopotamien Pazuzu, avec ses quatre ailes, 
son visage saturnien, sa téte de chauve souris et sa queue de scorpion, inspirera l'imagerie diabolique. Le 
dieu suprême iranien, Ahura Mazda, est aussi représenté avec de grandes ailes. Mentionnons fmalement 
l'oiseau mythique: Anzu, qui fait fonction de messager du dieu assyrien Enlil. Anzu est peut-être le premier 
prototype de l'ange rebelle (voir quelques pages plus loin dans les notes). 
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rapporte aussi au croissant de la Lune et donc au mystère de la féminité et de la 
génération. Comme son père, Pan était un dieu phallique, ce qui fait de lui un symbole 
de désir sexuel, pouvant avoir tout à la fois des effets destructeurs et créateurs. Tous 
ces éléments se retrouveront aussi chez le diable chrétien. Au Moyen Âge par exemple, 
le diable était souvent représenté comme prenant des formes animales, plus 
particulièrement celle d'un bouc. Le caractère sexuel de Pan se retrouve aussi chez le 
diable médiéval, qui est associé aux divinités chthoniennes de la fertilité. Celles-ci 
étaient avec d'autres divinités païennes rejetées par les chrétiens, surtout en raison de 
leur caractère sauvage et de leur sexualité débridée. L'association de la terre avec la 
sexualité et le monde souterrain, c'est-à-dire avec la mort se fera naturellement et se 
greffera sur l'image du diable. De sorte que Hadès, reconnu comme le dieu qui préside 
le monde souterrain aura, lui aussi, une influence sur la formation du diable. 315 
Il faut tenir compte aussi du dualisme orphique et du culte de Dionysos. Un 
mythe orphique central relate qu'à l'origine des temps il y avait Phanès, une divinité 
androgyne responsable d'amener toutes les choses à la lumière. Phanès commence par 
315 Les divinités du monde souterrain comme Seth, Mot, Hadès, Pluton, Charon, ont tous eu une influence 
notable sur notre représentation du diable. Ils sont entre autres responsables pour la couleur noire attribuée 
au diable. Le lien le plus direct avec l'obscurité vient cependant d'Ahriman. Il est possible que l'attribution du 
rouge pour le diable vienne de la rougeur des flammes du monde souterrain et aussi de celle du sang. Une 
relation avec Seth (divinité égyptienne), bien qu'elle n'ait pas encore été démontrée, n'est pas non plus à 
exclure. Jung reconnaît une telle influence (GW 9 III, 87 ; GW Il, 325). Seth est représenté parlois comme un 
serpent, un porc, ou avec une physionomie bestiale disposant d'un grouin saillant, parlois de couleur rouge, 
évoquant la chaleur cuisante et meurtrière du désert. La relation du diable avec le monde souterrain 
mentionnée plus haut associe ce personnage au mystère de la mort et de la fertilité, et fmalement à la 
sexualité. C'est aussi une des raisons pour laquelle le diable est souvent représenté avec des cornes, et qu'il 
est symbolisé par le serpent ou le dragon. Les cornes et le serpent sont aussi liés car ils se rapportent les 
deux à la mort et la régénération. Les cornes renvoient aux croissants lunaires. Or la Lune incarne le mystère 
de la mort et de la renaissance: contrairement au Soleil qui est toujours identique à lui-méme, la Lune se 
transforme, connaît le devenir et la modalité de la mort. Elle croît, décroît, disparaît. Ce cycle est synchronisé 
avec le cycle menstruel de la femme. L'être humain trouve une correspondance beaucoup plus grande avec la 
Lune qu'avec la glorieuse majesté du Soleil. Mais la Lune est aussi symbole d'immortalité, puisque après avoir 
disparue elle réapparaît. Ce qui laisse entendre que l'être humain est réservé à un destin analogue. De méme, 
le serpent est aussi un symbole de mort et de renaissance. Comme la Lune il est, lui aussi, un symbole 
féminin terrestre. Le serpent qui fait un cercle en se mordant la queue (ouroboros) renvoie ultimement à la 
mortalité et la régénération. Le serpent change de peau, il renaît à la vie. Notons aussi que l'écoulement du 
sang menstruel est associé dans le Lv 15, 18 ; 18, 19; 20, 18 à l'impureté. Celui qui touchait le lit ou un 
meuble d'une femme atteint d'écoulement devait se laver à grande eau et restait impur jusqu'au soir. Ézéchiel 
fait de l'acte d'amour avec une femme ayant ses règles un crime, comparable à l'adultère, voir à l'inceste (Ez 
22, 10). C'est ainsi qu'on a forgé de la femme l'image d'un ètre dangereux, venimeux, sanglant. Ces interdits 
furent repris par l'Église chrétienne avec plus ou moins de rigueur. Et on homologuait la femme au 
paganisme en mettant en parallèle le cycle menstruel et le cycle lunaire. Parlois on força la relation avec la 
Lune par des considérations étymologiques: • Isidore, [ ... ] avait en effet noté que le mot "menstrues" pouvait 
provenir du mot Lune (mêné, en grec). Albert le Grand (1206-1280) répéta la chose. [ ... ] Isidore avait déjà 
afTrrmé que les règles des femmes avaient des pouvoirs néfastes: "Au contact du sang menstruel, les fruits 
végètent, les jus de raisin tourne au vinaigre, les herbes meurent, les arbres perdent leurs fruits, la rouille 
ronge le fer, l'air s'obscurcit. Les chiens qui en mangeraient seraient frappés de la rage. La glu du bitume, qui 
résiste au fer et à l'eau, se dissout sans délai au contact du sang." » (G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. 
La putain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 49). Ce faisant, on cherchait à associer la femme à la nuit, 
l'obscurité, perçue comme mauvaise, afm d'établir entre elle et le diable une relation secrète. Cela est assez 
claire quand on écoute les paroles de saint Antoine, archevéque de Florence à la fm du 15iéme 
siècle: «L'impureté de la femme qui saigne figure le péché d'idolâtrie, à cause du sang des victimes; 
l'impureté de la femme en couches figure l'impureté du péché originel; l'impureté de la femme menstruée 
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porter Ouranos, qui engendre Kronos, qui sera le père de Zeus. Après avoir vaincu les 
Titans, Zeus avale Phanès, recréant tout à neuf, y compris les Titans. Entre-temps, il 
devient le père de Dionysos, que les Titans capturent. Ils le déchiquètent en morceau, et 
ensuite le dévorent. Mais Athéna arrive à sauver le cœur de Dionysos, qu'elle apporte à 
Zeus, qui le consomme. Il a ensuite des rapports sexuels avec Sémélé, qui devient 
enceinte et donne naissance de nouveau à Dionysos. Celui-ci est donc en quelque sorte 
ressuscité. Pour punir les Titans, Zeus décide de les exterminer en les réduisant en 
poussière avec des coups d'éclairs. De leurs cendres répandues sur la terre naîtra la 
race humaine. 316 Nous avons affaire à un mythe dualiste dans la mesure où l'être 
humain dispose d'une nature du elle : la partie matérielle de son être provient des 
Titans, la partie spirituelle tire son origine de Dionysos. L'àme est immortelle et 
prisonnière du corps, qui lui est mortel. La tàche de l'être humain est de se libérer de 
cette prison qu'est le corps. Par certains rites d'initiation et de purification, ainsi qu'en 
poursuivant une vie orphique, l'être humain peut arriver à éliminer les éléments 
titaniques en lui pour assumer la condition divine dionysiaque en devenant un 
bakhos. 3 17 Le dualisme orphique, qui influencera Pythagore et Platon, doit être 
distingué du dualisme iranien. Mais il exercera lui aussi une influence déterminante 
sur le christianisme : 
Le dualisme iranien pose un conflit entre deux puissances spirituelles, 
un de la lumière et l'autre des ténèbres, le dualisme orphique pose un 
conflit entre l'àme divine et le mauvais corps titanique qui l'emprisonne. 
Dans l'orphisme, le dualisme de la matière et de l'esprit, du corps et de 
l'àme, est d'abord clairement énoncé: son influence sur la pensée 
chrétienne, gnostique et médiévale est énorme, et il est un des éléments 
les plus importants de l'histoire du diable. 318 
Si ces dualismes doivent être distingués, cela ne veut pas dire qu'ils ne sont pas venus 
au cours de l'histoire à parfois fusionner: 
Dans la mesure où Dionysos était bon et les Titans mauvais, ce qui est 
assumé est que l'àme est bonne et le corps mauvais. Cette interprétation 
a grandit graduellement à travers la période hellénistique, 
lorsqu'influencée par le dualisme iranien, la matière et le corps furent 
assignés au domaine de l'esprit mauvais, et l'àme au domaine de l'esprit 
figure le péché de l'âme amollie par le plaisir. » (Antoninus, Summae, l, tit. 14, c. 5, s. 8; cité par G. Bechtel, 
Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 50). 
316 DPEAPC 137. 
317 HCIR 2 185. 
318 [. Iranian dualism posited a conflict between two spiritual powers, one oflight and one ofdarkness, Orphic 
dualism posited a conflict between the divine soul and the evil, Titanic body that imprisonned it. In Orphism 
the dualism of the matter and the spirit, body and soul, is frrst c1early enunciated: its influence upon 
Christian, Gnostic, and medieval thought was enormous, and it is one of the most important elements in the 
history of the Devil. »] (DPEAPC 139). 
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bon. À ce point, les deux dualismes, matière et corps, orphique et 
iranien, furent unis, et l'idée que le corps et la chair sont l'œuvre d'un 
mal cosmique fut implantée dans les mentalités juives et chrétiennes. 
L'opinion majoritaire, tant dans le judaïsme que dans le christianisme, a 
toujours rejeté cette idée dans sa forme explicite, mais à partir du 
gnosticisme elle a été la source la plus persistante d'hérésie. 319 
308 
Ailleurs Jeffrey Burton Russell élabore davantage sur l'ambivalence du christianisme à 
l'égard du corps et du monde matériel: 
L'association du Royaume de Satan avec l'univers matériel a mené, selon 
les lignes suggérées par la tradition orphique grecque, à une dichotomie 
entre l'esprit et la matière. Le corps, comme le reste de l'univers matériel, 
est une bonne création d'un bon Seigneur - cela est manifeste dans Jn 1. 
C'est le lieu de demeure de l'esprit, et il a été revêtu par le Seigneur lui-
même dans la personne de Jésus. À la fin des temps le corps sera 
ressuscité. Tout cela, le Nouveau Testament l'affirme, et pourtant il 
affirme aussi une opposition entre le corps et l'esprit. Il y a deux mots 
grecs qui peuvent être traduits par « corps» : sarx et soma. En dépit de 
sa longue tradition dans la pensée orphique comme prison du corps 
(soma sema), soma est un mot neutre dans le Nouveau Testament. Sarx 
est un terme compliqué utilisé parfois pour dénoter le corps matériel, la 
chair elle-même, et parfois tout l'éon mauvais, le monde corrompu. Il a 
aussi quelques utilisations positives - en Jésus, le Verbe a revêtu le sarx 
- mais généralement il est péjoratif. La chair, sarx, se tient en opposition 
à l'œuvre de l'esprit. Saint Paul dit que le désir de la chair (sarkos) est en 
inimitié (echthra) avec Dieu. La "chair" dans le Nouveau Testament 
semble être équivalent au yetser ha-ra, les inclinations mauvaises, des 
rabbis. Le Nouveau Testament est ambivalent sur le sujet du corps, 
parfois le considérant comme une partie de l'univers matériel, parfois 
comme une source de tentation en opposition avec l'esprit et le Royaume 
de Dieu. Les gnostiques vont pousser cet enseignement à des extrêmes, 
et pensèrent que la tradition chrétienne évite les extrêmes, elle portait en 
elle-même une méfiance de la chair qui est devenue avec les années 
évidente dans l'attitude de l'Église à l'égard du corps et du sexe. 320 
319 [IC To the extent that Dionysios was good and the Titans evil, which is assumed, to that extend is the soul 
good and the body evil. This interpretation grew steadily throughout the Hellenistic period, when, influenced 
by Iranian dualism, matter and the body were assigned to the realm of the evil spirit, and the soul to that of 
the good spirit. At that point the two dualism, matter and the body, Orphie and Iranian, were united, and the 
ide a that the body and the flesh are the work of cosmie evil became implated in Jewish and the Christian 
minds. The majority opinion in both Judaism and Christianity has always rejected this idea in its explicit 
form, but from Gnosticism onwards it has been the most persistent source of heresy .• l (DPEAPC 139). Voir 
aussi 251. 
320 [IC The association of the kingdom of Satan with the material universe led, along lines suggested by the 
Greek Orphie tradition, to a diehotomy between spirit and body. The body, like the rest of the material 
universe, is the good creation of a good Lord - this is manifest in John 1. It is the dwelling place of the spirit, 
and it is taken on by the Lord himself in the person of Jesus. At the end of the world the body will be 
resurrected. Ali this the New Testament affrrms, yet it also affrrms an opposition between body and spirit. 
There are two Greek words that can be rendered "body" : sarx and soma. Soma is a neutral word in the New 
Testament, in spite of its long tradition in Orphie thought as the prison of the spirit (soma sema). Sarx is a 
complicated term sometimes used to denote the material body, flesh itself, and sometimes the whole evil eon, 
the corrupt world. It has sorne positive uses - in Jesus the Word took on sarx - but usually it is pejorative. 
The flesh, sarx, stands in opposition to the work of the spirit. Saint Paul says that desire of the flesh (sarkos) 
is in enmity (echthm) with God. The "flesh" in the New Testament seems to be the equivalent of the yetser ha-
m, the evil inclination, of the rabbis. The New Testament is ambivalent on the subject of the body, sometimes 
regarding it as part of the material world and a source of temptation, in opposition to the spirit and of the 
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À côté de son caractère spirituel, la figure de Dionysos possède un côté fortement 
terrestre qui aura aussi son impact sur notre représentation du diable. En plus des 
fêtes dionysiaques publiques,321 nous trouvons aussi un culte secret voué à Dionysos 
spécifique aux Mystères. Dans Les Bacchantes, Euripide (485-406) nous livre un 
témoignage précieux sur ce qu'a pu être la rencontre du génie grec et le culte 
orgiastique dionysiaque. Cet ouvrage constitue par ailleurs l'un des plus importants 
documents à cet effet culte. Les femmes adhéraient, semble-t-il, massivement à ce culte 
secret. Les festivals de Dionysos prenaient place la nuit, loin des villes, sur les 
montagnes et dans les forêts, souvent dans des cavernes ou des grottes, qui sont des 
lieux humides, se rapportant par conséquent à la fertilité et aux pouvoirs telluriques. 
Lors des processions bacchantes, on utilisait des torches (symbolique phallique), des 
figues et autres fruits à caractère sexuel. La cérémonie était dirigée par une personne 
qui revêtait le déguisement d'un bouc noir (encore un symbole de fertilité), signifiant 
Dionysos. Ces fêtes étaient accompagnées par la consommation de vin (symbole 
dionysiaque par excellence), de musiques et de danses extatiques, ainsi que du sacrifice 
rituel où un animal, une épiphanie de Dionysos, était dépecé et consommé cru. Et 
parfois, on trouvait dans ces fêtes des débauches sexuelles et des rites orgiastiques. De 
telles frénésies relevaient d'une communion avec les forces vitales et cosmiques, qui 
peut être comprise comme une possession divine où l'individu dans son extase 
dionysiaque transcende sa condition humaine pour accéder à un mode d'être divin 
caractérisé par la liberté totale et la délivrance des interdits, règlements et conventions 
d'ordre éthico-social. Ce culte orgiastique alimentera l'imagerie des processions des 
sorcières, où le diable serait supposé présider en personne des orgies nocturnes 
d'hérétiques : 
Dans la période hellénistique, il est devenu un androgyne parfait, comme 
le montre la tête dans le British Museum. L'orgie peut étre perçue comme 
une poussée visant l'intégration à travers le mélange des sexes. D'un 
côté, l'opposition de l'esprit et du corps a fait du diable « le Seigneur de 
ce monde» ; d'un autre côté, l'orgie dionysiaque est devenue le modèle de 
l'orgie imputée aux gnostiques, aux cathares et aux sorcières.322 
kingdom of God. The Gnostics were to cany this teaching to extremes, and thought the Christian tradition 
avoided the extremes, it bore within itself a distrust of the flesh evident over the years in the Church's 
attitudes toward the body and sex. 'l (DPEAPC 235-236). 
321 À partir de Pisistrate, on célébrait quatre fétes en l'honneur de Dionysos à Athènes: les « Dionysies aux 
champs» (décembre) ; Lénées (milieu de l'hiver) ; les Anthéstéries (février/mars) ; les « Grandes Dionysies • 
(mars/avril). La féte des Anthéstéries est la plus vieille et la plus importante des quatre. Mais ce qui mérite 
particulièrement d'être noté est que dans « toutes les cérémonies qui lui sont consacrées, Dionysos se révèle à 
la fois dieu de la fertilité et de la mort. Héraclite (fr. 15) disait déjà que "Hadès et Dionysos [ ... l est un et le 
méme". » (HCIR 1 377) 
322 [. In the Hellenistic period he became the perfect androgyne, as the great head in the British Museum 
shows him. Orgy may be perceived as an urge to integration through commingling of sexes. On the one hand 
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La même chose peut être dite des Bacchanales, qui est la version romaine du culte 
orgiastique de Dionysos. Les Bacchanales, qui sont devenues célèbres pour leur 
caractère licencieux, ont été proscrites par le Sénat en 186 av. J._C.323 
d. La littérature apocryphe apocalyptique 
C'est en consultant la littérature apocryphe apocalyptique,324 qui est l'œuvre d'un petit 
groupe d'exaltés, que nous seront en mesure de combler définitivement l'écart entre les 
deux Satans. La première catégorie de livres dont il faut tenir compte sont ceux qui 
tournent autour d'un patriarche mythique du nom d'Hénoch, et qui auraient été rédigés 
pour l'essentiel entre 210 et 60 av. JC.325 Ces livres auraient été influencés par les 
mythes babyloniens de combat. Parmi les livres les plus importants appartenant à cette 
catégorie, on peut compter le Livre des Gardiens, le Livre des Géants, la Vision d'Hénoch 
et finalement le Livre d'Hénoch. Georges Minois résume pour nous le contenu de cette 
littérature: 
Elle explique 1'existence du mal par une révolte des anges, ou des « fils de 
Dieu », conduits par Semihazaz, et comprenant Azazel, Belial, Mastema, 
Satanaël, Sammaël. Ces « anges gardiens», chargés de superviser le 
monde, enfreignent la séparation entre le divin et l'humain. Subjugués 
par la beauté des femmes, ils s'unissent à elles, ce qui donne naissance à 
une race maléfique de géants qui répand le mal sur terre. De plus ces 
anges rebelles apprennent à l'humanité la métallurgie, l'art des bijoux et 
des cosmétiques. Dieu doit envoyer quatre bons anges, dont Michel, pour 
jeter les géants dans la fosse. Les anges rebelles sont punis: selon 
certaines versions, ils deviennent des étoiles qui tombent du ciel, ce qui 
donnera en latin l'expression de Lucifer, « porteur de lumière ». L'Évangile 
de Luc, attribuant au Christ cette parole mystérieuse, « je voyais Satan 
tomber du ciel comme l'éclair» (10, 18), trahit une certaine familiarité 
entre cette littérature sectaire apocryphe et les communautés 
chrétiennes. Les livres d'Énoch établissent un lien entre le sexe, le mal, 
the opposition of the spirit and the body eventually made the Devi! ··the lord of this world" ; on the other hand 
the Dionysiac orgy became the model for the orgy imputed to Gnostics, Catharist, and witches .• j (DPEAPC 
141-142). 
323 DPEAPC 152; J. B. Russell, Lucifer. The Deuil in the Middle Ages, p. 297. 
324 Le débat qui tourne autour de la question de quels livres sacrés étaient vraiment inspirés émerge au 4 iem< 
siècle av. J.-C. Le canon juif adoptera une forme [male vers le 1er siècle ap. J.-C. Entre-temps les écrits 
bibliques avaient été traduits dans la langue grecque (250 av. J.-C.). Cet ouvrage fut au cours des siècles 
enrichi au point d'inclure des écrits qui seront rejetés du canon juifs. Ces livres auront une grande influence. 
Plusieurs d'entre eux relatent la souffrance que subirent les Juifs sous l'oppression syrienne et romaine. Ces 
livres ont ètè rédigés entre 200 av. J.-C. et 150 ap. J.-C. Durant cette période la souffrance juive a produit 
aussi d'autres textes à caractère apocalyptique. Cette littérature annonce que la fin des temps est imminente. 
Certains de ces ouvrages avancent que l'oppression des Juifs est le signe que le monde est maintenant sous 
l'emprise du diable, le bon vieux temps où les patriarches et les rois dominèrent est révolu. Mais bientôt le 
messie arrivera et mettra [m au royaume des ténèbres pour instaurer une nouvelle ère de paix, d'ordre, de 
justice et de lumière (DPEAPC 175-176). La littérature apocalyptique est essentiellement apocryphe. Seule 
l'Apocalypse de Jean sera incorporée au canon officiel chrétien. 
325 G. Minois, Le diable, p. 19. 
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et la maîtrise par l'homme de la technique, qui, comme dans l'histoire de 
Prométhée, leur a été transmise contre la volonté de Dieu. 326 
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L'idée des démons succubes et incubes, qui peuvent avoir des rapports sexuels avec les 
hommes et les femmes et leur procurer des orgasmes délicieux, et dont la croyance 
tiendra un rôle important à l'époque de la sorcellerie, rappelle étrangement non 
seulement Pan, mais aussi cette histoire des anges gardiens qui firent l'amour aux 
femmes. 327 
Un autre ouvrage apocryphe dont il faut tenir compte est le Livre des Jubilés, 
composé entre 135 et 105 av. J.-C. par une secte juive. Comme les livres précédents, 
cet ouvrage a été retrouvé à Quràm. Il apporte quelques nouvelles variantes, ainsi que 
326 G. Minois, Le diable, pp. 19-20. Les auteurs de la littérature apocalyptique auraient, selon Jeffrey Burton 
Russell, exploité un reste de polythéisme au sein de la conception monothéiste juive: • Il semble que certains 
éléments de polythéisme hébreux ont survécu dans le Hexateuque, où la source élohiste utilise constamment 
le pluriel Elohim, "Seigneur", pour référer à Dieu. Dans Gn 3, 5, le serpent dit à Ève qu'elle et Adam vont être 
comme des dieux s'ils mangent le fruit de l'arbre. Dieu utilise parfois le pronom "nous" qui est plus qu'une 
simple convention royale. Il apparaît tant dans le Pentateuque que dans les écrits tardifs comme le Dieu des 
Hôtes, entouré par un conseil céleste, un sod. Cette cour céleste est souvent appelée bene ha-elohim, "les ms 
du Seigneur", comparable aux 'Tus de Dieu" dans la religion cananéenne. À Canaan, ces "ms" étaient des 
dieux, des manifestations du principe divin. Il est clair que l'idée originale dans la religion israélite était que 
Yahvé est entouré d'un panthéon comparable à celui de Zeus ou de Wotan. L'idée d'un panthéon était 
déplaisante au partisan d'un monothéisme strict, et les banim (bene ha'elohim) devinrent des figures 
ombrageuses. Néanmoins, ils gardèrent une fonction importante dans la séparation de l'aspect mauvais et 
bon de Dieu. Le livre de la Genèse relie cela au fait que tôt dans l'histoire de la race humaine, les bena ha-
elohim se mirent à regarder les femmes des hommes et les trouvèrent belles. Ils eurent des rapports sexuels 
avec ces femmes, et par elles, ont engendré une race de géants appelée nephilim (Gn 6, 1-4). Le livre des 
Psaumes dit qu'à "l'assemblée divine, Dieu préside, au milieu des dieux il juge" et conclut 'Vous, des dieux, 
des ms du Très-Haut, vous tous? Mais non! comme l'homme vous mourrez, comme un seul, ô princes, vous 
tomberez." (Ps 82, 1-7). Ici le Seigneur juge des membres de la cour céleste et les fait tomber pour les péchés 
qu'ils ont commis. La chute peut consister en le passage de l'immortalité et la mortalité, ou une chute de 
pouvoir, ou les deux. Cela ne semble pas impliquer une chute du Ciel. Il n'y a pas d'indication sur ce qu'a étê 
le péché des dieux. Le passage des Psaumes est éloigné d'au moins 500 ans de la Genèse et écrit dans un 
contexte très différent. Et pourtant chaque passage semble indiquer l'existence d'une cour céleste et le péché 
d'au moins certains de ses membres. Il reviendra aux écrivains de la période apocalyptique de développer ces 
idées. » [. There seems to be evidence of the survival of sorne elements of Hebrew polytheism in the Hexateuch, 
where the Elohist source consistently uses the plural Elohim, "Lord," to refer to God. In Genesis 3 : 5 the 
serpent tells Eve that she and Adam will become as gods if they eat the fruit of the tree. The God sometimes 
uses the pronoun "we" that is more than a mere royal convention. He appears both in the Pentateuch and in 
later writings as the God of Hosts surrounded by a heavenly council, a sod. This heavenly court is often cailed 
bene ha-elohim, "sons of the Lord," comparable to the "sons of the God" in Canaanite religion. In Canaan these 
"sons" are gods, manifestations of the divine principle. Clearly the original idea in the Hebrew religion was 
that Yahweh was surrounded by a pantheon comparable to that of Zeus or Wotan. The idea of a pantheon 
was displeasing to a strict monotheism, and the banim (bene ha'elohim) became shadowy figures. Yet they 
retained an important function in separating the evil aspect of the divine nature from the good. The Book of 
Genesis relates that early in history of the human race, the bena ha-elohim looked upon the daughters of men 
and found them beautiful. They had intercourse with the se women and by them begot a race of giants cailed 
nephilim [Gen. 6: 1-4]. These offspring of the banim and the woman were "the heroes of the old, men of 
renown." FoIlowing these events, the Lord sent the deluge upon the earth, but the punishment was ascribed 
not to the sins of the banim but to those of men, who "had done much evil on earth" (Gen. 6: 5). The Book of 
Psalms says that "God takes his stand in the court of heaven to deliver judgment among the gods themselves" 
and concludes "Gods you may be, sons you may be, sons you ail of the Most High, yet you shail die as men 
die; princes fail, every one of them, and so shail you." [Ps. 82 : 1-7] Here the Lord judges the members of his 
heavenly court and causes them to fail for their sin. The fail may consist the passage from immortality to 
mortality, or a fail of power, or both. It does not appear to imply a fail from heaven. There is no indication 
what the sin of the gods was. The passage of Psalms is at least five hundred years removed from that of 
Genesis an written in a very different intellectual context. Yet each passage indicates the existence of a 
heavenly court and the sin of at least sorne of its members. It was left to the writers of the Apocalyptic period 
to develop these ideas. "J (DPEAPC 184-185). 
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des précisions à cette histoire d'anges rebelles. Ici c'est Mastema qui est fait le chef de 
la révolte. Son nom est fondé sur la racine stm, qui est un verbe signifiant « haïr ». Ce 
nom se rapproche beaucoup de celui de Satan, stn. 328 L'auteur du livre relit la Bible en 
attribuant à Mastema tous les traits négatifs de Yahvé, ou que lui perçoit comme 
mauvais, comme par exemple la demande de Yahvé à Abraham de sacrifier Isaac, la 
tentative de Yahvé de tuer Moïse ... Ce livre relate comment Dieu 
après avoir battu les anges rebelles, en bannit les neuf dixièmes en enfer, 
et en laisse un dixième, Mastema en tête, pour rôder sur terre et tenter 
les humains, ceci à la demande de Mastema lui-même: « Seigneur, 
Créateur, laisse-en quelques-uns avec moi, qui obêissent à ma voix et à 
tout ce que je leur dis; car s'il ne m'en reste pas je ne pourrai pas 
imposer ma volonté aux fils des hommes; car ils sont des agents de 
corruption et de désobéissance, car grande est la méchanceté des 
hommes. »329 
Mastema est le chef de sa cohorte d'anges déchus, mais il apparaît aussi comme le 
lieutenant de Yahvé. De sorte que l'auteur du Livre des Jubilés n'oublie pas que c'est 
tout de même Yahvé qui est ultimement l'auteur de la misère dans le monde. C'est de là 
que l'image du Satan tentateur accompagné de sa légion de démons tire son origine. 
Dieu dans son omniscience sait ce que Satan fait et pourtant ne l'empêche pas, même 
s'il en a le pouvoir. 
Il faut prendre en considération aussi d'une troisième catégorie de livres 
apocryphes, les Livres d'Adam. Ceux-ci prirent naissance dans les milieux sectaires 
juifs du 1er siècle av. J.-C. Ces écrits nous offrent un éclairage différent: ils mettent 
l'emphase sur le rôle de Satan, la responsabilité d'Ève et l'idée de rédemption.33o Ici, on 
établit explicitement un lien entre le serpent tentateur d'Ève et Satan. Caïn y est fait le 
fils d'Ève et de Satan. Et nous apprenons que la rébellion de Satan était motivée par un 
sentiment de jalousie à l'égard d'Adam et Ève, qu'il se refuse d'adorer, parce que ceux-ci 
sont plus jeunes que lui et parce qu'il les perçoit aussi comme inférieures. Étant l'aîné 
de la création, Satan exige que ce soit eux qui l'adorent. Chassé sur la terre, Satan se 
venge en séduisant Ève et en l'incitant au mal. 331 Le diable est ici motivé par l'envie à 
l'égard de l'être humain, mais pas à l'égard de Dieu. Le Livre des secrets d'Hénoch nous 
présente en revanche la révolte de Satan motivée par l'orgueil de vouloir égaler Dieu. 
D'une manière différente, le concept d'orgueil est ajouté au concept du diable. On peut 
lire dans Is 14, 12-15 : 
327 G. Minois, Le diable, p. 35. 
328 G. Minois, Le diable, p. 20. 
329 G. Minois, Le diable, p. 20. 
330 G. Minois, Le diable, p. 20. 
331 G. Minois, Le diable, pp. 20-21. 
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« Comment es-tu tombé du ciel, 
étoile du matin, fils de l'aurore? 
As-tu été jeté à terre, 
vainqueur des nations ? 
Toi qui avais dit dans ton cœur: 
"J'escaladerai les cieux, 
au-dessus des étoiles de Dieu j'élèverai mon trône, 
je siégerai sur la montagne de l'Assemblée, 
aux confins du septentrion. 
Je monterai au sommet des nuages, 
Je m'égalerai au Très-Haut." » 
Mais tu as été précipité au shéol, 
dans les profondeurs de l'abîme. )) 
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Jeffrey Burton Russell explique que l'étoile du matin à laquelle se réfère ce passage a 
été considérée comme une référence au roi de Babylone ou d'Assyrie. Il semble, dit-il, 
que ce passage tire son origine dans la légende et la littérature cananéenne : cc Le poème 
ugaritique de Shachar et Shalim raconte l'histoire de deux enfants divins, Shachar, 
l'aube, et Shalim, le crépuscule, qui sont nés comme résultat des rapports sexuels du 
dieu El avec une femme mortelle. L'histoire originelle de Shachar est en effet à relier à 
celle des Veilleurs: les deux impliquent une hiérogamie où un être divin descend vers 
une femme mortelle. ,,332 Quelque ait été l'intention d'Isaïe, poursuit-il, les auteurs de la 
littérature apocalyptique ont pris ce passage comme une référence de la chute du 
diable. L'imagerie employée dans le Livre d'Hénoch, où la chute des anges est 
homologuée avec la tombée des étoiles, viendrait confirmer que ces auteurs étaient 
familiers avec ce passage d'Isaïe. 333 
Les Livres d'Adam seraient aussi à l'origine du mouvement gnostique. Dans 
l'Apocalypse d'Adam, par exemple, on relate que le Créateur, du nom de Yahvé, est un 
mauvais démiurge, inférieur et jaloux, qui exerce son pouvoir tyrannique sur Adam et 
Ève en leur interdisant l'accès à la connaissance. On retrouve aussi l'idée que le vrai 
332 [. The Ugaritic poem of Shachar and Shalim tells of two divine children, Shachar, dawn, and Shalim, dusk, 
who were bom as a result of the intercourse of the god El with mortel woman. The original story of Shachar is 
thus related to that of the Watchers : both involve a hierogamy in which a divine being descends to a mortal 
woman. »] (DPEAPC 196). 
333 DPEAPC 196. Georges Minois croit identifier en la figure mythologique d'Anzu un germe de l'idée diabolique 
d'un être mauvais se rebellant contre Dieu: • Enfm l'histoire assyrienne du combat de Ninurta contre l'oiseau 
Anzu a l'intérêt de montrer pour la première fois une révolte contre l'autorité du dieu suprême, Enlil. Anzu est 
un oiseau, messager du dieu, en qui on peut voir un prototype de l'ange rebelle. Le texte, retrouvé dans la 
bibliothèque d'Assourbanipal à Ninive, lui préte les paroles suivantes: "Il conçut dans son cœur l'envie de 
renverser le pouvoir d'Enlil : "Je prendrai la tablette des destinées, je dirigerai les décrets divins, j'affrrmerai 
mon trône et je serai le maître des normes.· " Il vole les tablettes, et pour les récupérer les dieux choisissent 
Ninurta, qui livre un combat difficile, car Anzu se sert des destinées pour contrecarrer les desseins du 
dieu. Ainsi la mythologie babylonienne contient-elle un embryon de l'idée diabolique d'un être mauvais, 
révolté contre les dieux, aspirant à la toute-puissance et agent du mal sur la terre. La réflexion sur la 
puissance du mal est ici poussée ici plus loin que dans les cas précédents, mais ne va pas jusqu'à engendrer 
un véritable diable. » (G. Minois, Le diable, p. 8). 
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dieu de bonté est infiniment transcendant et inconnaissable, et que les croyants seront 
sauvés par une illumination salvatrice. 334 
Finalement, il faut mentionner un livre intitulé Guerre des fils de lumière et des 
fils des ténèbres. Ici une certaine influence iranienne se laisse sentir, qui était 
marquante d'une façon générale à Quràm et dans les sectes apocalyptiques juives. Les 
Esséniens se croyaient être les seuls défenseurs authentiques de Dieu, dont la cause 
aurait été trahie, selon eux, par les Hébreux. Les Esséniens partageaient une 
conception à saveur dualiste selon laquelle Dieu aurait créé deux esprits, le prince de la 
lumière (bien) et celui des ténèbres (mal), appelé tantôt Bélial, tantôt Sammaël (le dieu 
aveugle), alors que le nom de Satan apparaît de plus en plus fréquemment. 335 Ces deux 
forces cosmiques, qui sont en lutte permanente, se préparent à une confrontation finale 
où les puissances de la lumière vaincront définitivement les puissances du mal. Dans le 
livre que nous venons de mentionner, les Esséniens reprennent sur le mode cosmique 
le mythe de combat. Le monde corrompu va périr dans le feu suite à un affrontement 
apocalyptique entre Dieu et le diable, et ce combat sera suivi de la naissance d'un 
nouveau monde pur qui sera habité par les élus. 336 
Faisons le point. Cette littérature apocryphe apocalyptique nous illustre 
comment le diable, qui revêt ici des noms divers,337 acquiert les traits que nous 
retrouverons dans le Nouveau Testament: « ange déchu, par la luxure ou l'orgueil, 
devenu à la fois ennemi de Dieu et de l'homme, cherchant à pousser ce dernier contre le 
Créateur, et à répandre le mal partout. »338 Georges Minois croit pouvoir expliquer la 
raison de cette transformation : 
Confrontés à une occupation étrangère très dure pendant la période 
hellénistique puis romaine, qui met en danger l'identité culturelle et 
religieuse du pays, pratiquant une résistance violente, héroïque et sans 
espoir, dont l'épisode des Maccabées est le point central au Ile avant 
notre ère, subissant malgré eux l'influence des mythologies voisines de 
combat, les Hébreux sont amenés à réfléchir sur leur histoire, à replacer 
dans l'eschatologie les promesses de salut. Des petits groupes 
extrémistes accusent l'ensemble du peuple d'avoir trahi la cause de Dieu, 
et replacent les événements de leur époque dans le cadre d'une grande 
334 G. Minois, Le diable, p. 21. 
335 G. Minois, Le diable, p. 21. 
336 G. Minois, Le diable, p. 21. 
337 Parmi tous les noms rencontrés pour désigner le diable, Bélial, Mastema, Azazel, Satanaël, Sammaël, 
Semihazaz et Satan, ce dernier est devenu le plus important. Jeffrey Burton Russell donne deux raisons pour 
cette prééminence: tout d'abord, le mot" satan" survient plus fréquemment que les autres noms; ensuite, il 
apparaît à des points cruciaux. La victoire de Satan sur les autres serait moins la victoire d'une entité sur 
d'autres entités, que la victoire d'un nom sur d'autres noms. Aucun de ces noms ne désignait à l'origine le 
principe du mal, ce n'est qu'avec la littérature apocalyptique qu'ils auraient convergés dans cette direction. En 
ce qui concerne Belzébuth qui apparaît souvent dans le Nouveau Testament comme nom du diable, on ne le 
retrouve pas dans la littérature apocalyptique, et dans l'Ancien Testament il est présenté comme le dieu 
d'Éqrôn dans 2 RI, 2-6, sous le nom de" Baal Zebub" (DPEAPC 188-189). 
338 G. Minois, Le diable, p. 21. 
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lutte cosmique entre le bien et le mal, utilisant pour cela des images 
convenues, de style apocalyptique. Les membres de ces sectes 
s'imaginent être les élus du Seigneur, le petit reste promis au salut, 
rejetant les ennemis d'Israël mais aussi la masse du peuple infidèle dans 
le camp de l'Adversaire, de Satan, devenu responsable du mal, et qui va 
être vaincu dans la grande lutte cosmique qui s'ouvre. 339 
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Les premières communautés chrétiennes faisaient elles-mêmes partie de ces milieux 
sectaires juifs. Ceci est trahi par l'omniprésence du diable dans les textes canoniques 
chrétiens: le Nouveau Testament mentionne le diable à 188 reprises (62 fois comme 
démon, 36 fois comme Satan, 33 fois comme diable, 37 fois comme bête, 13 fois comme 
dragon et finalement 7 fois comme Belzébuth).340 
Jean témoigne à l'égard du diable d'une véritable obsession. L'imagerie qui est 
véhiculée dans son Apocalypse, qui est le seul écrit de ce genre à avoir été incorporé 
dans le canon du Nouveau Testament, est caractéristique du milieu que nous venons de 
mentionner: l'Adversaire y est représenté comme étant un dragon à sept têtes, ce qui 
est réminiscent des sept archidémons d'Ahriman; on lui attribue le chiffre 666, qui est 
la transcription du nom de Néron; les combats qui y sont dépeints sont inspirés des 
livres d'Hénoch, avec Michel à la tête de sa légion d'anges; le combat du Christ avec 
son ennemi y est décrit en termes dualistes. Comme le fait remarquer Georges Minois, 
{( si le diable est vraiment vaincu d'avance, on voit malles raisons de toute cette mise en 
scène, d'un combat dont l'issue est déjà connue. »341 
L'omniprésence du diable dans le Nouveau Testament est aussi illustrée par le 
nombre impressionnant de cas de possession. L'idée de possession démoniaque tend à 
reporter la responsabilité sur quelque chose d'étranger, un autre principe; elle vise à 
charger Satan de la présence du mal dans le monde et le rend ultimement responsable 
pour nos péchés: Elle trahit un dualisme intérieur, comme on le retrouve dans les 
mythes de combats apocalyptiques, et accrédite une vision dualiste du monde. Même la 
tentation du Christ est parfois décrite en des termes analogues. La confrontation de 
Jésus avec le Satan dans le désert reprend le schéma classique du mythe de combat. La 
relecture du péché originel que fournissent les écrits apocalyptiques tend à faire de la 
faute d'Adam et Ève plus qu'une simple désobéissance. Le serpent y est représenté 
comme étant bien plus qu'un simple serpent, derrière lui se cache Satan lui-même. 
Aucun texte biblique pourtant n'établit cette relation, à part l'Apocalypse de Jean au 
verset 9 du chapitre 12.342 Ce qui fait dire à certains interprètes que ce serait là l'unique 
339 G. Minois, Le diable, pp. 22-23. 
340 G. Minois, Le diable, p. 23. 
341 G. Minois, Le diable, p. 24. 
342 • On le jeta donc, l'énorme Dragon, l'antique Serpent, le Diable ou le Satan, comme on l'appelle, le 
séducteur du monde entier, .... (Ap 12,9). 
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raison qui aurait incité l'Église à intégrer cet écrit excentrique au canon officiel, alors 
qu'une dizaine d'autres étaient aussi à leur disposition. La pratique de l'exorcisme, qui 
est le remède contre la possession, serait donc elle aussi le fruit des sectes 
apocalyptiques. Jésus et ses disciples font dans le Nouveau Testament souvent figures 
de chasseurs de démons. 343 La possession et l'exorcisme dénotent une certaine pente 
dualiste présente au sein du christianisme et qui s'oppose à son monothéisme. 
Tout ceci tend à montrer que l'évolution de l'image de Dieu, de l'état ambivalent 
qu'il était dans l'Ancien Testament vers le bien et la lumière dans le Nouveau Testament, 
est accompagnée d'une transformation de l'image de Satan qui acquiert une autonomie 
toujours plus grande au point de faire du dualisme une menace constante au sein du 
christianisme. 344 Le judaïsme n'avait pas besoin du diable, car, pense Jung, tout ce que 
les chrétiens attribuaient à Satan était ultimement accompli par Yahvé lui-même. 345 
Ceci n'est cependant pas sans inconvénients car l'être humain étant un être fini et une 
créature il dépend nécessairement de son dieu, être infini et créateur. Si ce dieu est 
capable non seulement du bien mais aussi du mal, alors rien ne protège plus l'être 
humain du mal, comme nous l'avons vu avec Job. C'est pour pallier à ce manque, croit 
Jung, que les chrétiens ont élaboré une conception de Dieu uniquement en termes de 
bonté. Mais pour arriver à rendre compte de cette part de mal qui n'est pas attribuable 
à l'être humain, il se devait d'en attribuer la responsabilité à un autre être que Dieu. Le 
christianisme a besoin du diable pour laver Dieu de tout soupçon de responsabilité 
pour l'existence du mal. Le problème est que le christianisme se veut aussi 
monothéiste, comme le judaïsme. Par conséquent, il ne saurait attribuer à Satan le 
même statut ontologique qu'à Dieu, il se doit d'en faire un être inférieur. Cette 
réduction à cependant le défaut de ne plus être en mesure de rendre compte 
suffisamment du mal ontologique. En d'autres termes, le désavantage de cette 
simplification est la diminution de la capacité pour les chrétiens d'expliquer cette part 
du mal dans le monde qui n'est pas attribuable à l'être humain. Pour rendre compte du 
mal ontologique, il faut faire de Satan plus que cet être inférieur. C'est pourquoi les 
couches populaires, qui vécurent la misère du monde d'une façon plus immédiate, 
attribuèrent spontanément à Satan un plus grand pouvoir que ne le fit l'Église. Ils ont 
eu tendance à exalter le diable pour en faire un adversaire digne du Christ, 
343 Le 4, 14 ; 8, 28-33. 
344 GW 14/1, 103. 
345 Les polythéismes n'en ont pas vraiment besoin non plus car« la multitude des dieux, qui limite la 
puissance de chacun et engendre des rivalités entre eux, suffit à expliquer l'existence du mal, provoqué par 
ces étres ambivalents, à la fois bienfaiteurs et destructeurs suivant leurs intérêts. " (G. Minois, Le diable, p. 
3). 
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particulièrement en période de crise, de pauvreté, de famine, etc. 346 Mais en lui 
octroyant autant de pouvoir, ils risquent alors d'établir un système dualiste. Ce qui a le 
désavantage de pousser le christianisme à devoir abandonner son monothéisme, avec 
tous les problèmes que cela implique: si Dieu trouve son pouvoir limité par une contre-
principe c'est l'être humain qui finit par en souffrir. C'est pourquoi les chrétiens 
s'efforceront de résister à la tentation d'endosser la position dualiste. Mais en même 
temps, ils ressentent le besoin que le mal soit expliqué dans toute son acuité. C'est là 
toute la tension qui travaille le christianisme. Cela donnera lieu à deux développements 
opposés: certains essayeront de sauvegarder le monothéisme et la bonté de Dieu, et se 
trouveront devant la difficulté d'expliquer la présence du mal dans le monde; d'autres 
voudront reconnaître la présence du mal dans le monde, mais voulant toutefois 
sauvegarder la bonté de Dieu, ils se verront contraints d'adopter une position dualiste, 
comme le feront les gnostiques et plus particulièrement les manichéens, qui seront 
combattus violemment par l'Église. Aucune de ces deux solutions n'est pleinement 
346 Il ne faut pas confondre le christianisme populaire avec le folklore chrétien. Alors que le christianisme 
populaire présente un diable terrifiant, le folklore chrétien, lui, tend à le ridiculiser en faisant une sorte de 
bouffon impotent. Mais ce n'est qu'en apparence que cette attitude folklorique est en contradiction avec celle 
du christianisme populaire. En effet, le besoin de ridiculiser le diable est une tentative de désamorcer une 
tension et une angoisse qui est trop forte. Ceci laisse entendre qu'on a attribué inconsciemment au diable un 
très grand pouvoir, sans quoi on ressentirait pas une telle urgence à neutraliser la peur qu'il suscite: - Â 
l'opposé du christianisme populaire, le folklore a surgit d'histoires racontées et de pratiques issues d'un 
niveau préconscient ou inconscient, et laisse ses traces dans la tradition orale qui ont été enregistrées de 
temps à autre dans le passé ou qui ont été notées par des savants modernes. Le folklore se dégrade en 
religion populaire, mais ce dernier est plus conscient de lui-même, délibéré et cohérent. La religion populaire 
consiste en les croyances et les pratiques des gens de simple éducation, ou de ceux qui n'en ont aucune, et 
elle apparait le plus clairement dans la littérature homélique, les sermons, exempla (ou formules pour les 
sermons) de tels écrivains comme Grégoire le Grand, Aelfric, et Caesarius von Heisterbach. Le christianisme 
populaire a tendance à présenter un diable vivide et effrayant. Le fait que l'apprentissage dominait chez les 
moines tôt dans le Moyen Âge voulait dire que les idées colorées de Père du désert prédominaient, avec leur 
forte emphase sur l'ubiquité et sur le caractère tangible des démons. Et les homélistes insistèrent sur 
l'épouvante avec comme but explicite de terrifier les auditeurs afm qu'ils en viennent à adopter un bon 
comportement. Le folklore, d'un autre côté, avait tendance à rendre le diable ridicule ou impuissant, 
probablement dans le but de le dresser, et de dissiper la tension de la peur. Ce n'est pas une coïncidence si la 
période où le diable fut le plus horriblement immédiat - à savoir, durant la période de la chasse aux sorcières 
s'étendant du 15ième au 17ième siècle - est en même temps celle où il apparaissait communément sur la scène 
comme un bouffon. En raison de la nature contradictoire de ces traditions, l'opinion populaire à propos du 
diable oscilla entre le percevoir comme un Seigneur terrible et le percevoir comme un sot. » [- As opposed to 
popular Christianity, folklore arises from a preconscious, unselfconscious level of storytelling or practice and 
leaves its traces in oral traditions that happen to have been recorded now and again in the past or set down 
by modem scholars. Folklore shades into popular religion, but the latter is more self-consious, deliberate, and 
coherent. Popular religion consist of the beliefs and practices of the people of simple or no education, and it 
appears most clearly in homiletic literature, the sermons, exempla (or formulas for sermons) of such writers 
as Gregory the Great, Aelfric, and Caesarius of Heisterbach. Popular Christianity tended to present a vivid, 
frightening Devi!. The domination of early medieval leaming by monks meant that the colorful ideas of the 
de sert fathers predominated, with their tierce emphasis upon the ubiquity and the tangibility of demons. And 
the homelists dwelt upon the appalling for the explicit purpose of terrifying their auditors into good behavior. 
Folklore on the other hand tended to make the Devi! ridiculous or impotent, probably in order to tame him 
and relieve the tension of fear. It is no coincidence that the period in which the Devi! was most horribly 
immediate - during the witch craze of the [üteenth to seventeenth centuries - is the period in which he 
commonly appeared on stage as buffoon. Because of the contradictory nature of these traditions, popular 
opinion about the Devi! oscillated between seeing him as a terrible lord and seeing him as a fool. .] (J. B. 
Russell, Lucifer. The Deuil in the Middle Ages, pp. 62-63). Voir aussi 259-260. 
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satisfaisante, et toute la question est de savoir s'il y a une alternative qui peut concilier 
les exigences légitimes de ces deux positions contraires. 
Un des buts majeurs de l'Incarnation est la différenciation de Yahvé. La 
séparation du côté bon et du côté mauvais, bien que nécessaire, n'est toutefois pas 
naturelle, elle appelle, comme nous le verrons bientôt, une réunion finale. La 
crucifixion, par son caractère paradoxal, exprime selon Jung à la fois cette tentative de 
réconciliation et les problèmes immanents à la dissociation de Dieu provoquée par son 
Incarnation. 
2. 2. 3 La crucifIXion 
Aspects positifs 
S'identifiant à son bon côté, Yahvé devient le bon Dieu, le Père aimant. Il est défini 
comme l'amour même. Dieu, qui a été injuste, qui a fait du tort à Job alors que celui-ci 
ne le méritait pas, se doit maintenant de payer. C'est pourquoi il est amené, à travers 
Jésus-Christ où il s'est incarné, à souffrir sur la croix, souffrance qui sera suivie de sa 
mort. C'est là enfin que Job reçoit sa réponse. Dieu se fait subir ce qu'il a fait subir à 
Job. Il se punit lui-même à travers l'homme dans lequel il s'est incarné pour réparer la 
faute qu'il a commis envers un homme.347 Faute commise non seulement à l'égard de 
Job, mais à l'égard de toute l'humanité,348 dont Job est ici en quelque sorte le symbole 
et le représentant. C'est ainsi que 
Job est en quelque manière une préfiguration du Christ. Tous deux sont 
reliés par la notion de souffrance. Le Christ est le serviteur de Dieu, jeté 
dans la souffrance, et cela, Job le fut aussi. En Christ, c'est le péché du 
monde qui cause la souffrance, et la souffrance de l'homme chrétien est 
la réponse générale de ce dernier. Cela conduit immanquablement à 
l'interrogation: mais qui est responsable de ce péché? En dernière 
analyse, c'est Dieu qui a créé le monde et ses péchés, et c'est Dieu qui 
dut subir Lui-même en Christ le destin humain. 349 
347 «Nous avons esquissé plus haut l'autre point de vue selon lequel nous pouvons considérer l'œuvre 
d'apaisement et de réconciliation non plus comme le rachat d'une faute commise par l'être humain à 
l'encontre de Dieu, mais au contraire comme une réparation d'une injustice commise par Dieu à l'encontre de 
l'être humain.» [. Die andere Ansicht, welche das Versôhnungswerk nicht als das Abtragen einer 
menschlichen Schuld an Gott, sondern vielmehr als die Wiedergutmachung eines gôttlichen Unrechtes am 
Menschen betrachtet, haben wir oben skizziert. »] (GW Il,421). . 
348 Jungjuge scandaleux que l'humanité, telle qu'elle est représentée dans la Bible (et non en soi), doive porter 
l'entière responsabilité du mal dans le monde. 
349 MVSRP 252/ ETGCGJ 220. L'idée de voir en Job une figure préfiguratrice du Christ en croix n'est pas 
nouvelle. Grégoire le Grand, au 12iéme siècle dans ses Moralia in Job voyait en Job la figure annonciatrice du 
Christ, à la fois juste souffrant et sagesse de Dieu. Il en est de même avec saint Jérôme qui concevait Job 
comme un prophète du Christ et saint Augustin qui était convaincu que Job devait avoir eu une révélation de 
la venue du Christ. Voir entre autres P. Cazier « Lectures du livre de Job chez Ambroise, Augustin, et Grégoire 
le Grand. " pp. 89-111 ; J. Baskin, Pharaoh's Counsellors : Job, Jethro and Balaam in Rabbinic and Patristic 
Tradition, pp. 36-43. Certains auteurs contemporains partagent aussi l'idée que Job serait une figure 
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C'est pourquoi il est important, nous avertit Jung, de ne pas imputer la crucifIxion à 
Satan, mais bien à Yahvé lui-méme. Satan, ayant été banni de la cour céleste, ne 
pouvait plus influencer Yahvé à agir de la sorte. La mort en holocauste apparaît, nous 
dit Jung, « comme un destin choisi par Yahvé, d'une part en rachat de l'injustice subie 
par Job, et d'autre part comme une performance au profit du développement moral et 
spirituel plus poussé de l'humanité. ,,350 Lorsque le Christ boit devant ses apôtres de 
son propre sang (vin-esprit) et mange de son propre corps (pain-matière), il renvoie 
implicitement, pense Jung, à l'identité (ouroboros) de celui qui sacrifie (Yahvé, le Père) 
et celui qui est sacrifié (Jésus-Christ, le Fils).351 Jung compare le fait que Yahvé mette 
son Fils à mort avec le fait qu'Abraham sacrifie son fils Isaac. De la même manière 
qu'Abraham sentait que s'il tuait son fils, il se tuerait lui-même, Yahvé est lui-même 
celui qui est sacrifié quand son fils se fait tuer. Cela l'atteint comme si c'était son être 
propre.352 Yahvé demanderait à Abraham de partager la dure épreuve future de Yahvé 
de tuer son propre fils, le Christ, c'est-à-dire qu'il solliciterait la participation 
d'Abraham au drame tragique de la transformation divine. 353 Avec son péché, Adam a 
élargi son champ de conscience, avec son Incarnation/crucifixion, le Christ, l'Adam 
secundus, a élargit le champ de conscience de Dieu. La résurrection voudrait alors dire 
que Dieu, ayant assumé sa culpabilité, est payé en retour par une nouvelle renaissance. 
La résurrection corporelle veut aussi dire, croit Jung, que tous les enfants de Dieu sont 
assurés d'un avenir analogue. 354 Mais Jung analyse simultanément le même événement 
dans un sens complètement différent, voire à l'opposé. 
Aspects négatifs 
La crucifixion n'est pas seulement l'expression d'un Dieu devenu juste qui reconnaît sa 
faute et paye pour, mais aussi l'expression d'un Dieu injuste qui demande son propre 
fils en sacrifice pour acheter le salut de l'être humain.355 Malgré les apparences, le Dieu 
chrétien demeure habité par une ombre qui se manifeste entre autres dans les mauvais 
traitements que Dieu laisse son Fils subir sur la croix et auxquels celui-ci répond par le 
annonciatrice du Christ, on peut compter entre autres J.-C. Sagne, "The Cry on the Cross ", C. Duquoc & C. 
Floristan (dir.). Job and the Silence ofGod, pp. 52-58. 
350 [" als ein von Jahwe gewâhltes Schicksal die Wiedergutmachung für das Hiob geschehene Unrecht 
einerseits, und andererseits eine Leistung zugunsten der geistigen und moralischen Hoherentwicklung des 
Menschen. "J (GW 11,413). Voir aussi GW 14/II, 114. 
351 GW 13, 93. 
352 GW Il,277-278. 
353 E. F. Edinger, The Bible and the Psyche. Individuation Symbolism in the Old Testament, p. 34. 
354 GW Il,422. 
355 GW l8/II, 737. Jung compare la mise à mort du Christ par Yahvé avec le fait que Saturne (Cronos) 
dévorait ses enfants. Il s'appuie ici sur la relation astrologique entre Saturne et Yahvé. 
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cri de détresse: « Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m'as-tu abandonné? ,,356 Ceci est 
l'autre sens, selon lequel, Job est la préfiguration de Jésus-Christ. Jésus subit aussi la 
violence de Yahvé comme Job l'avait subi avant lui. N'ayant pas résolu les 
contradictions soulevées par Job, le Dieu chrétien, pense Jung, ne peut être considéré 
comme l'amour même.357 
Jung finit donc par conclure que malgré son Incarnation et sa volonté de devenir 
bon, le summum bonum, Dieu ne réussit pas à le devenir pleinement. C'est comme s'il 
ne suffisait pas «d'être» bon pour être vraiment bon. En fait, il devient clair, pour Jung, 
qu'il manque quelque chose pour que l'Incarnation soit complète. 
Lors de la crucifIXion, Jésus est suspendu entre les opposés,358 qui sont 
représentés premièrement par la structure même de la croix et deuxièmement par les 
deux autres hommes qui sont crucifiés respectivement à sa droite et à sa gauche. Celui 
qui croit en Jésus, représente le bien, celui qui n'y croit pas, représente le mal. La 
crucifIXion indique que pour que la victoire sur le mal soit totale, les deux opposés 
doivent être intégrés. La résurrection est le signe que l'autre opposé, jusqu'à 
maintenant négligé, est désormais intégré. 
Synthèse: la résurrection comme seconde naissance 
Ceci nous amène à considérer la résurrection comme une seconde naissance issue 
d'une seconde mère : 
La double naissance. L'Incarnation représente la première naissance, la 
résurrection, qui suit la crucifIXion, représente une deuxième naissance. 
L'Incarnation est une incarnation dans la vie, la crucifIXion est une incarnation 
dans la mort. 
La double mère. Le héros est souvent décrit dans le mythe comme étant doté de 
deux mères, une humaine et une divine. 359 Le fait d'avoir deux mères est solidaire 
d'une double naissance. 36o Parfois le héros, qui est un enfant divin, est un orphelin. 
Il a été engendré par une mère biologique, mais pour des raisons diverses, il a été 
séparé de celle-ci. Elle est soit morte, soit qu'elle a abandonné son enfant, soit qu'on 
le lui a volé pour l'abandonner ensuite dans la forêt à la mort. La Nature décide 
alors de prendre en charge l'enfant divin, qui semble destiné à une fin malheureuse, 
mais qui renferme en lui le futur du monde. 361 L'enfant sera élevé par des animaux, 
par des plantes, ou d'autres êtres naturels, qui le nourriront et le protégeront. Tout 
cela finira par faire ressortir le potentiel intérieur de l'enfant qui lui permettra de 
sauver le monde. 
356 Mc 15,34; Mt 27, 46; Le 15,34. 
357 GW Il, 432 ; Briefe II, 353 ; Briefe III, 177. Encore une fois, comme il l'a fait pour l'épreuve d'Adam et Ève 
au Paradis, on voit avec la crucifIxion comment Jung analyser un méme événement de deux manières 
contraires. 
358 Briefe II, 377. 
359 GW S, 410-411 ; GW 7, 73; GW 18/II, 704. 
360 GW 5,411. 
361 GW 9/I, 182. 
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Comme plusieurs héros, le Christ a été 'menacé de mourir à sa naissance (ordonnance 
du meurtre des nouveau-nés; fuite en Égypte),362 mais étonnamment il a survécu. Il 
s'agit là du paradoxe de l'enfant divin: d'une part il semble une figure impuissante dont 
la vie est constamment menacée et frise l'anéantissement, et d'autre part il fait preuve 
d'une sorte de force miraculeuse qui dépasse celle de l'homme normal. Cela vient du fait 
qu'il est tout à la fois inconnaissable (il s'agit d'un simple enfant) et qu'il est un être 
divin.363 Et comme la plupart des héros, il est mort jeune. 364 
La première naissance était suivie d'une vie limitée et courte (33 ans), donc 
temporelle. C'est que le héros vit dans un état permanent d'inceste avec la mère. 365 Il 
constitue en quelque sorte un rêve de la mère, dit Jung. Le Christ se rapproche à cet 
égard des autres jeunes héros ou dieux comme Tammuz, Attis, Adonis. 366 Durant cette 
première phase, ils sont tous des « fils de leur mère» et par conséquent simplement 
humains, finis. 367 C'est l'aspect négatif et régressif de l'inceste, ce qui est typique pour 
les héros solaires car il se rapporte au moi-conscient, qui est dans sa structure même 
fini. Avec la première naissance seulement une partie de l'inconscient est intégrée, c'est 
pourquoi la vie qui en résulte est limitée, historique. La première naissance fait de 
l'individu un humain, la seconde fera de lui un dieu ou un semi-dieu. 368 
Avec la seconde naissance, la vie est éternelle car elle est le résultat d'une 
confrontation avec l'inconscient, représenté ici par la mort et la descente en Enfer, où le 
reste de ce qui était inconscient est ramené à la conscience pour être intégré. 369 
Puisqu'il s'ensuit que la totalité est maintenant assimilée à la conscience, et non 
seulement une partie comme lors de la première naissance, la vie qui en résulte est 
totale, c'est-à-dire éternelle. Donc le héros naît mortel, mais il renaît immortel. La 
crucifixion représente un détachement d'avec le sein maternel. Cette seconde naissance 
est aussi le fruit d'un inceste, mais positif et progressif. C'est un inceste paradoxal qui 
détruit le rapport incestueux et procure l'autonomie. Penchons-nous un instant sur la 
manière avec laquelle les deux motifs que sont la double naissance et la double mère 
s'expriment sur le plan symbolique. 
362 GW 9 JII, 112. 
363 GW 9 JI, 184. 
364 GW 5, 332. 
365 GW 5, 332. 
366 GW 5, 332. 
367 GW 5, 334. 
368 GW 5, 411. 
369 Parfois le héros ne meurt pas mais il doit à la place tuer un dragon (GW 5,334). 
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a. La terre 
La première fois, le Christ est né de la Vierge-Marie, symbole terrestre. Avec la 
crucifIxion, le Christ retourne à la « virgo terra »,370 à la prima materia: « Ainsi le Filius 
regius est aussi le Fils de Dieu, mais d'une descendance plus éloignée, et n'est pas créé 
dans la Vierge-Marie mais dans la Mater Natura. »371 En fait il s'agit d'un autre aspect 
de la Vierge-Marie qui ne commencera à être reconnu que plus tard avec son 
Assomption. Comme le Christ qui a un développement double: 1. Christ-lumineux, 2. 
le Christ-androgyne; Marie a aussi un développement double: 1. Marie, mère de Jésus, 
et pensée à la lumière du Christ donc d'une façon lumineuse, masculine et abstraite 2. 
Marie, mère de Dieu, divinité elle-même et co-rédemptrice, pensée pour elle-même dans 
sa féminité, donc plus concrète. Lorsque Jésus-Christ meurt sur la croix, c'est le 
mariage du Fils avec la Terre-Mère, donc une relation incestueuse sacrée. 372 Ce mariage 
dans la mort,373 parce qu'il s'applique à des dieux et non à des humains, a des 
propriétés régénératrices, d'où la résurrection. Cet inceste sacré est représenté dans 
l'alchimie par le symbole féminin et terrestre de l'ouroboros, le serpent qui se mord la 
queue. Le serpent est un symbole de mort et de renaissance comme le phénix: « La 
comparaison de Dieu avec le serpent rappelle sa forme chthonique dans le monde 
infernal, comme, en effet, aussi le phénix (faucon) rajeuni, qui a d'abord encore la forme 
d'un ver. »374 L'ouroboros se mordant la queue trouve son correspondant dans le fait 
que le Christ se nourrit de son propre corps (pain)375 et s'abreuve de son propre sang 
(vin). Le sang représente l'esprit et est masculin, le pain représente le corps et est 
féminin. 376 Ensemble, ils font du Christ une figure androgyne et totale. Ce rituel 
sacrificiel pointe vers la transmutation du corps, qui est une performance culturelle. 377 
b. L'arbre 
La crucifixion du Christ est souvent représentée comme se faisant sur un arbre.378 La 
croix est conçue comme un arbre qui est, comme la terre, un symbole à la fois féminin 
370 GW 12, 353-354. 
371 [. So ist der Filius regius auch ein Gottessohn, aber von entfernterer Abstammung und nicht in der 
Jungfrau-Maria, sondern in der Mater Natura gezeugt. »J (GW 14/I, 130). 
372 GW 14/II, 38. Épiphanius rapporte dans ses Interrogationes maiores que le Christ aurait eu des rapports 
sexuels (GW 9/U, 216). Cette afTmnation n'a évidemment aucune valeur historique, mais bien mythologique. 
Il s'agit d'une intuition du rapport incestueux sacré entre le Christ et sa mère, telle moi-conscient qui s'unit 
avec l'inconscient. 
373 GW 14/I, 5I. 
374 [. Die Vergleichung des Gottes mit der Schlange erinnert an seine chthonische Form in der Unterwelt, wie 
ja auch der verjungte Phônix (Falke) zuerst noch Wurmgestalt hat. »J (GW 14/II, 102). 
375 GW Il, 248. La crucifIxion/le sacrifIce de l'agneau est symbolisé par le morcellement du pain (GW Il, 
232). 
376 GW Il,238; 269. 
377 GW Il,234; 269. 
378 GW 14/II, 36. 
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(et même maternel)379 et androgyne disposant de propriétés régénératrices. 38o L'arbre 
est connu pour être un symbole de mort et de renaissance. Le sacrifice est un acte de 
fertilisation de la mère, qui boit le sang, c'est-à-dire l'àme du héros. Lors de la 
crucifixion, le héros est comme pris dans les branches de l'arbre, il s'unit à la mère 
dans la mort, expie sa culpabilité avec sa souffrance. 381 En signe de leur réunion et de 
réconciliation dans la mort, Marie embrasse la croix. 382 L'arbre prend ses racines dans 
la terre, qui est comme nous venons de le voir aussi celui de la Vierge-Marie (la terra 
virgo).383 La terre où retourne le Christ crucifié (la croix-arbre-mort) est aussi le lieu 
d'où il renaîtra, la terre-mère (la croix-arbre-vie).384 L'arbre est un symbole androgyne. 
Dans un sens, le tronc est masculin et représente le membre viril, et le feuillage est 
féminin et représente le sexe féminin. L'arbre ramène tout ce que le Christ a perdu dans 
sa spiritualisation (première naissance), c'est-à-dire l'élément de la Nature, représenté 
par la verdure de l'arbre (les branches et le feuillage), ayant pour résultat la 
résurrection (seconde naissance).385 Le résultat est un christ androgyne. Il accomplit 
ainsi son rôle d'Adam secundus. En effet, dans certaines peintures du Moyen Âge, on 
retrouve la représentation de la croix qui sort du cercueil où a été Adam. 386 
C. L'eau 
La seconde naissance qu'est la résurrection est préfigurée par le baptême au Jourdain 
(par Jean le Baptiste).387 Le baptême se fait avec de l'eau. La source d'eau où doit 
baigner celui qui se fait baptiser représente l'analogue du sexe féminin avec le liquide 
amniotique prénatal (Taufpiscina der uterus ecclesiae).388 Jung associe aussi le rituel du 
baptême à la symbolique du poisson dans le christianisme: {( Le bassin du baptême est 
notre espace de naissance; c'est vraiment la piscine, le vivier, dans lequel se trouve un 
petit poisson: on est symboliquement noyé et ensuite réanimé. »389 Les premiers 
chrétiens furent baptisés dans un bain qui était beaucoup plus grand que celui où le 
baptême est fait aujourd'hui. Et dans plusieurs vieilles Églises, le lieu où se déroula le 
379 GW 5,278; 312-314 ; 348 ; GW 13,276; GW 14/1, 51 ; Briefe II, 390. 
380 GW 14/II, 34-35. 
381 GW 5, 338. 
382 GW 5, 348. 
383 GW 12,466. 
384 GW 5, 298 ; 348 ; Briefe II, 390-39l. 
385 Briefe II, 390. 
386 GW 5, 316. 
387 GW 9 II, 58. 
388 G W 7, 111 ; G W 8, 179. Dans le « Benedictiom • au Sabbatus sanctus, on prend une chandelle allumée 
(symbole phallique tant par sa forme que par son caractère lumineux) que l'on plonge trois fois dans l'eau 
(symbole féminin) pour la ferti1iser (GW 8, 179-180). 
389 [« Das Taufbecken ist unser Geburtsraum ; es ist wirklich die piscina, der Fischteich, in dem man sich wie 
ein kleiner Fisch befmdet: man wird symbolisch ertrânkt und dann wiederbelebt. '1 (GW 18/1, 174). Voir 
aussi GW 9 III, 82. 
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baptême constituait un bâtiment en lui-même qui vu d'en haut forme un cercle.390 Qui 
plus est, il existe une relation entre le symbole du bain et celui de l'arbre dont nous 
venons de faire mention. Les deux ont un caractère double se référant à la vie et à la 
mort: l'arbre se rapporte à la mort en tant que lieu de la crucifIxion, un sarcophage -
arbre mort, mais il est aussi un symbole de renaissance en tant que ses feuilles 
réapparaissent au printemps; de même l'eau se rapporte au chaos, car l'eau dilue toute 
forme, mais d'un autre côté il est le lieu d'où a émergé la vie. 391 De sorte que le baptême 
est une renaissance, une deuxième naissance.392 Il existe aussi une relation entre le 
bain du baptême et la coupe de vin393 que boivent Jésus et ses disciples, et qui contient 
symboliquement le sang du Christ. Finalement, le destin de Jésus-Christ serait 
préfIguré par l'histoire de Jonas et la Baleine (symbole aquatique). Jung s'appuie 
sur Cl Mt 12, 39 ; 16,4 , où le Christ attire l'attention sur le miracle du poisson de Jonas 
comme un signe pour le temps messianique et comme préfIguration du destin du 
Christ. ,,394 De la même manière que Jonas se fait avaler par une baleine et que 
quelques jours plus tard il se fait expulser par celle-ci, le Christ meurt et quelques jours 
après ressuscite. Ainsi, dans la fIgure du Christ, le christianisme récupère la fIgure du 
héros solaire, qui se fait avaler par un monstre marin (dragon ou baleine) d'où il 
réapparaît miraculeusement. 395 
Ce n'est pas seulement le Christ qui est considéré comme un poisson dans le 
christianisme, mais aussi son rival, Satan, qui trouve son correspondant dans la fIgure 
du monstre marin Léviathan: Cl Le pharmakon athanasias (moyen de guérison 
procurant l'immortalité) est dans la tradition judaïque la chair de Léviathan, du poisson 
messianique, ... ,,396 Mais Cl selon l'Apocalypse de Baruch il y a à côté de Léviathan aussi 
Béhémoth comme mets eucharistique. Ceci est souvent négligé. ,,397 Les deux animaux 
primitifs de Yahvé, auxquels Dieu fait d'ailleurs référence dans le livre de Job, 
représentent une paire d'opposés. Béhémoth se rapporte à l'esprit car il peut sortir de 
l'eau (l'inconscient) pour aller sur la terre et vit ainsi au niveau de l'air. C'est un 
quadrupède à sang chaud. Léviathan se rapporte à la Nature et à la matière, car il est 
aquatique. Il est possiblement un poisson ou un crocodile ou un monstre marin comme 
390 GW 18/1, 174. 
391 GW 14/II, 36; Briefel, 247-248. 
392 GW 5, 410. 
393 GW Il,226; 228. 
394 [. Mat: 12,39 und 16,4, wo Christus auf das Fischwunder des Jonas als ein Zeichen für die messianische 
Zeit und als Prâfiguration des Christus-schicksals hinweist. "1 (GW 9/II, 126). 
395 GW 18/1, 25l. 
396 [. Das pharmakon athanasias (Heilmittel der Unsterblichkeit) in der jüdischen Tradition ist das Fleish des 
Leviathan, des "messianischen Fisches", ... "J (GW 9jII, 125). 
397 [. ist aber neben dem Leviathan, laut Baruchapokalypse, auch der Behemoth eucharistische Speise. Das 
wird gern übersehen. "J (GW 9/II, 125). 
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un dragon. Il est donc à sang froid et vit dans l'eau. 398 L'eau est ici un symbole du 
chaos primordial, que Dieu a formé en créant le monde. Parfois on se réfère à deux 
Léviathans (un masculin et un féminin) ou à un Léviathan double. 399 La nature duelle 
de Léviathan renvoie à la nature antinomique de la prima mate ria, Saturne, Yahvé, 
l'inconscient, la pierre brute. En tant que dragon il peut à la fois nager (eau-matière) et 
voler (air-esprit). Ce qui veut dire qu'en tant qu'inconscient il contient potentiellement 
en lui la conscience, et donc Béhémoth. Le couple Satan/ Christ se réfère au couple 
Léviathan/Béhémoth. Léviathan donnera naissance plus tard à la représentation du 
serpent alchimique, le serpens mercurialis, parfois représenté comme un dragon ailé.4oo 
Le monstre marin, symbole féminin représentant l'inconscient, donc l'ombre 
d'une manière générale, a tantôt une signification positive, tantôt une signification 
négative. C'est pourquoi il est représenté parfois comme ce qui redonne naissance au 
héros après l'avoir avalé, d'autres fois comme ce qui retient le héros dans l'eau pour 
l'empêcher de naître, et que le héros doit tuer pour renaître à la vie. Il s'agit de deux 
formes d'ombre qui doivent être intégrées et qui doivent aussi être différenciées car elles 
ont été confondues dans l'inconscient: celle de l'ombre négative qu'est Satan, et celle de 
l'ombre positive qu'est la femme. C'est seulement à ces conditions que 1'Incarnation 
pourra vraiment s'accomplir. Cette double naissance annonce tout ce qui est à venir, et 
indique que l'Incarnation doit être complétée. 
2. 3 L'Incarnation est incomplète 
Le fait que 1'Incarnation soit incomplète peut être reconnu à plusieurs choses selon 
Jung: 
1. Malgré le soi-disant « salut », le mal continue à être présent dans le monde. 
L'Incarnation n'a pas eu toute l'efficacité souhaitée. 
2. Dieu est resté en dehors de l'humanité. Il a seulement feint de s'y incarner 
complètement. 401 Dans la mesure où le Christ n'a pas été conçu dans le péché, et 
que la Vierge-Marie aussi est intouchée par le péché originel, ils ne sont pas 
vraiment des humains, mais plutôt des dieux. 402 Or Job, lui, est un homme 
commun: « et c'est pourquoi l'injustice dont il a été victime - et qui à travers lui, fut 
infligée à l'humanité entière - ne pouvait, selon la justice divine, qu'être rachetée 
398 GW 9 III, 126 ; 129. 
399 Is 27, 1 ; GW 9/U, 127; 129. Dans l'alchimie médiévale on retrouve un serpent ailé et un autre qui n'est 
pas ailé. Jung pense que l'alchimie s'est inspirée ici de la dualité de Léviathan. 
400 GW 9 III, 129. 
401 La secte gnostique docète, qui croyait que le Christ ne s'était pas incarné dans un corps terrestre mais que 
son corps était totalement pneumatique (GW 11, 296-298), avait déjà eu cette intuition. Le docétisme 
représente pour Jung l'intuition que l'incarnation ne s'est pas vraiment réalisée en l'être humain. La 
différence réside cependant dans le fait que Jung croit que l'incarnation a vraiment eu lieu, mais qu'elle est 
incomplète, alors que le docète pense que ce n'était pas une vraie incarnation. 
402 GW Il,626. 
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par l'incarnation de Dieu dans un homme commun. Cet acte d'expiation sera 
accompli par le Paraclet, car de la même manière que l'être humain a souffert en 
Dieu et par lui, Dieu doit souffrir en l'être humain et par l'être humain. Autrement, 
il ne saurait y avoir de réconciliation entre les deux. »403 
3. Dieu n'a pas intégré son anima complètement. Certes la Vierge-Marie a été exaltée et 
apportée à la perfection du Christ mais seulement au dépend du principe féminin 
d'imperfection et de complémentarité, nous dit Jung.404 La femme, dans ce cas, perd 
sa capacité de compenser l'attitude masculine unilatérale qui tend, lui, vers la 
perfection. Dans ce sens, le perfectionnisme de Yahvé est transposé au Nouveau 
Testament. 
4. Lorsqu'il a été renvoyé de la sphère céleste, recevant la punition qui manquait dans 
le Livre de Job, Satan n'a pas été envoyé en enfer mais plutôt sur la terre, 
conservant ainsi sa domination sur le monde sublunaire. 4OS On le nomme le « Prince 
de ce monde». 406 Les Gnostiques vont rapidement l'identifier au Démiurge 
inconscient ou incomplet, ou alors à l'Archonte saturnien Jaldabaoth.407 Cela 
montre, que le mal n'a pas vraiment été vaincu, il ne l'a été qu'à moitié. Cela est 
aussi solidaire du fait que l'anima n'a pas vraiment intégrée, car Dieu, dissocié de 
son ombre, s'identifie au ciel et à l'esprit, alors que Satan est identifié implicitement 
à la terre et la matière, sphère proprement féminine : 
D'où une certaine tendance à valoriser le plan céleste et la vie dans l'au-delà au 
profit de la vie terrestre et corporelle donc aussi sexuelle. C'est ainsi que la 
sexualité a été parfois associée au péché. 
D'où aussi une certaine tendance chez les chrétiens à démoniser les païens, 
pour qui la vie terrestre et la Nature sont sacrées. 
D'où une tendance à démoniser la femme, associée le plus souvent à la terre, à 
la matière et à la Nature. Ou alors, si on la valorise, c'est dans la mesure ou elle 
nie cette part intégrante de féminité en elle et procure l'image d'une femme 
purement céleste et éthérée, sans sexualité. Dans l'histoire du christianisme, 
ainsi que dans l'imagination populaire des chrétiens, Ève a souvent été associée 
à l'image de la femme charnelle et séductrice qui a induit l'homme au mal. 408 
Jung rend la spiritualisation de la Marie responsable de la persécution des 
sorcières au moment de l'Inquisition. En effet, la spiritualisation de Marie 
entraîne le refoulement du caractère individuel du féminin. Ce qui a pour 
conséquence une dévalorisation de la femme réelle et différenciée au profit d'une 
femme symbolique et abstraite. D'où l'association de la femme individuelle à la 
403 [. und deshalb kann nach gôttlicher Gerechtigkeit das ihm und, mit ihm, der Menschheit geschehene 
Unrecht nur durch die Inkarnation Gottes im empirischen Menschen wieder gutgemacht werden. Dieser 
Sühneakt wird durch den Parakleten vollzogen, denn wie der Mensch an Gott, so mu~ Gott am Menschen 
leiden. Anders kann es keine 'Versôhnung" zwischen den beiden geben ... j (GW 11,417). 
404 GW Il, 402-403. 
405 GW 11,413. 
406 GW Il,192; Jn 12,31; 14,30. 
407 GW Il, 189. 
408 «Et tu ne sais pas Ève, c'est toi? Elle vit en ce monde la sentence de Dieu contre ce sexe. Vis donc, il le 
faut, et en accusée. C'est toi la porte du Diable (diaboli janua) ; toi, qui as brisé le sceau de l'Arbre; toi, la 
première transfuge de la loi divine; toi, qui as convaincu celui auquel le Diable n'avait pas pu s'attaquer; toi, 
qui as, avec quelle facilité, brisé l'homme, image de Dieu.» (Tertullien, La toilette des femmes, Sources 
chrétiennes 173, p. 43 ; cité par G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la sainte & 
Bécassine, p. 46). Voir l'ensemble du livre pour une quantité imposante de citations qui traduisent la 
misogynie de nombres de théologiens et penseurs chrétiens. 
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sorcière. 409 Finalement, le christianisme, en refoulant la dimension érotique de 
la sexualité au profit de sa dimension procréatrice, est, selon Jung, en partie 
responsable de la surpopulation dans le monde. 410 
D'où finalement une tendance à écraser l'être humain avec la culpabilité. La 
définition de Dieu en tant que summum bonum, unie à la croyance qu'il n'y a 
qu'un seul dieu, a inspiré plusieurs penseurs chrétiens, lorsqu'ils refusaient de 
placer l'origine du mal au sein d'un principe ontologique pour éviter le dualisme, 
à le placer entièrement au sein de sa créature.411 
Étonné, Jung se demande pourquoi le sacrifice de Jésus est nécessaire, pourquoi ne 
pas simplement détruire ou neutraliser définitivement Satan tout de suite plutôt 
que de le renvoyer sur terre et déployer cette mise en scène où le Fils de Dieu doit se 
sacrifier pour sauver l'humanité du mal ? Cela indique qu'il y a quelque chose de 
louche derrière. 412 
5. Le Christ, fait remarquer Jung, manque un peu d'auto-réflexion, c'est un être 
emporté. Il a une nature émotive. Le seul moment où le Christ témoigne d'auto-
réflexion est à la fin de sa vie, alors qu'il est en train de mourir sur la croix et qu'il 
se rend compte que son Père, en qui il avait mis toute sa confiance et qu'il croyait 
être la bonté même, se révèle comme l'ayant abandonné et donc lui ayant fait 
mal. 413 Le doute du Fils concernant la nature parfaitement bonne de son Père peut 
être observé, pense Jung, dans le fait que Jésus glisse dans la prière « Notre Père ... )) 
une prudente requête: « Et ne nous soumets pas à la tentation, mais délivre-nous 
du mal. »414 « Ainsi, la possibilité que Yahvé puisse, en dépit de toutes les mesures 
de prévention, et malgré son intention expresse de devenir un summun bonum, 
retomber dans ses errements passés n'est pas si invraisemblable qu'on puisse être 
autorisé à ne plus y penser. En tout cas, dans la prière le Christ juge utile de 
rappeler au Père ses tendances funestes pour l'être humain et de le prier de s'en 
abstenir. »415 
Le doute du Christ est justifié, et il sera confirmé plus tard, nous dit Jung, dans 
l'Apocalypse de Jean, où Dieu s'abandonnera de nouveau à une colère destructrice 
extraordinaire devant l'humanité, dont il ne restera que cent quarante quatre mille 
exemplaires. 416 Il est en effet peu probable, dit Jung, en se référant à son expérience 
de psychiatre, qu'une personne qui décide de changer et de devenir meilleure ou 
bonne, le devienne aussi rapidement. C'est pourquoi, Yahvé, qui semble ici s'être 
transformé si vite, passant d'un comportement ambivalent moralement à un 
comportement parfaitement bon, n'est probablement pas si profondément 
transformé qu'il nous le laisse croire.417 
409 GW 6, 249-250. 
410 JHLW 151-152. 
411 GW 9/I, 116. 
412 GW Il, 404-405. 
413 GW Il,411. 
414 Mt 6,13. Voir GW 11,413-414. 
415 [. Die Môglichkeit, d~ Jahwe, trotz aller Vorsichtsm~nahmen und trotz seiner ausgeprochenen Absicht, 
zum Summum Bonum zu werden, wieder auf frühere Wege zurückgeraten kônnte, liegt aIso nicht sa fem, aIs 
d~ sie nicht im Auge behaIten werden mü1Ste. Jedenfalls erachtet es Christus aIs zweckmiillig, im Gebete 
den Vater an seine für den Menschen verderblichen Neigungen zu erinnem und ihn zu bitten, davon 
abzulassen .• j (GW 11,414). 
416 Ap 7, 4. 
417 GW 11,414. 
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6. C'est ainsi que la mise en sacrifice de son Fils confirme, selon Jung, que la 
transformation n'est pas totale, qu'il y a encore un reste d'ombre négative à 
surmonter: 
Qu'est-ce que ce père qui préfère laisser abattre son fils plutôt que de 
pardonner, avec quelque grandeur d'àme, à ses créatures qui furent mal 
conseillées et perverties par Satan qui lui appartient? Qu'est-ce qui doit 
être démontré par ce sacrifice cruel et archaïque du fils ? L'amour de 
Dieu? Ou bien sa rancune? Nous savons de Genèse 22 et de Exode 22, 
29, que Yahvé a tendance à utiliser des moyens tels que la mise à mort 
du fils ou des premiers nés .soit comme test, soit pour mettre en valeur 
sa volonté, bien que son omniscience n'ait nullement besoin d'avoir 
recours à une procédure aussi cruelle, et qu'en outre il donne ainsi un 
bien mauvais exemple aux puissants de la terre. 418 
De Dieu en tant que bon Père, qui est l'amour même, on serait en droit 
d'attendre un pardon compréhensif. Mais que le bien suprême se fasse 
acheter cet acte de grâce par un sacrifice humain, et ce par la mise à 
mort de son propre fils, cela est ressenti comme un choc inattendu. [ ... J 
le Dieu de bonté est à ce point inconciliant qu'il ne se laisse apaiser 
qu'au prix du sacrifice d'un être humain! Il y a là quelque chose 
d'intolérable, que la sensibilité moderne n'arrive pas à accepter sans 
autre forme de procès, car on doit vraiment déjà être aveugle pour ne pas 
discerner la lumière crue que ces circonstances projettent sur le 
caractère divin, ramenant à un mensonge tout ce verbiage d'amour et de 
summum bonum. 419 
Dieu veut, et en même temps ne veut pas, s'incarner. Sa volonté est contradictoire. 
L'inconscient veut à la fois deux choses contraires: séparer et unifier. Il cherche à se 
manifester dans la conscience afin de parvenir à la lumière, mais simultanément, il se 
crée à lui-même tous les obstacles possibles afin de demeurer ce qu'il est, à savoir 
inconscient. 42o C'est pourquoi « avant la fin du monde, il apparaîtra que la victoire 
même du Fils de Dieu, le Christ, sur son frère Satan (revanche d'Abel sur Caïn) n'aura 
418 [. Was ist das für ein Vater, der lieber den Sohn abschlachtet, als daf. er seinen übelberatenen und von 
seinem Satan verführten Geschôpfen groBmütig verzeiht ? Was soil mit diesem grausamen und archaischen 
Sohnesopfer demonstriert werden ? Etwa die Liebe Gottes ? Oder seine Unversôhnlichkeit ? Wir wissen aus 
Genesis 22 und Exodus 22, 29, daf. Jahwe eine Tendenz hat, solche Mittel, wie Tôtung des Sohnes und 
Erstgeburt, entweder als Test oder als Geltendmachung seines Willens anzuwenden, obschon seine 
Allwissenheit und seine Allmacht derart grausame Prozeduren gar nicht nôtig haben, und überdies den 
Mâchtigen auf der Erde damit ein schlechtes Beispiel gegeben wird. »] (GW Il,421). 
419 [. Von Gott als dem guten Vater, der die Liebe selber ist, dürfte man verstehende Verzeihung erwarten. 
Daf. aber der suprem Gute die sen Gnadenakt sich durch ein Menschenopfer, und zwar durch die Tôtung 
seines eigenen Sohnes abkaufen lâBt, kommt als unerwarteter Schock. [ ... ] der Gott des Guten ist dermaf.en 
unversôhnlich, daf. er sich nur durch ein Menschenopfer beschwichtigen lâBt ! Das ist eine Unertrâglichkeit, 
die man heutzutage nicht mehr ohne weiteres schlucken kann, denn man mu& schon blind sein, wenn man 
das greile Licht, das von hier auf den gôttlichen Charakter fâllt und das Gerede von Liebe und Summum 
Bonum Lügen straft, nicht sieht. »] (GW Il, 432). 
420 GW Il, 457-458. 
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été ni réelle ni remportée de façon définitive, puisqu'il faudra s'attendre à une dernière 
et puissante manifestation de Satan. »421 
La promesse du Paraclet (le Saint-Esprit), faite par le Christ, montre cependant 
que Dieu veut malgré tout vraiment devenir conscient, donc devenir un étre humain, 
mieux, « il veut se recréer et renaître dans sa propre créature pleine d'obscurité - dans 
l'être humain non-libéré du péché originel. »422 Si Dieu a d'abord incarné le bien, c'était, 
suppose Jung, dans le but de créer la base la plus résistante possible afin d'être en 
mesure de pouvoir d'intégrer par la suite l'autre versant, le mal. 423 
2. 4 Le Saint-Esprit: l'intégration de l'ombre et de l'anima 
Identité du Saint-Esprit 
Lorsque le Christ abandonne le théàtre terrestre il est entendu qu'il priera son Père 
d'envoyer aux humains un appui, le Paraclet, le Saint-Esprit, qui demeurera auprès de 
l'être humain et avec lui pour toute l'éternité.424 Le Saint-Esprit est non seulement un 
appui et un conseiller mais 1'« Esprit de la Vérité »425 qui instruira les croyants et les 
amènera à la Vérité pleine et entière.426 Le Saint-Esprit est le second représentant de 
Yahvé, et s'occupe du reste de l1ncarnation : 
On nous a enseigné de tout temps que l1ncarnation constitue un 
événement historique unique. On ne saurait en attendre une répétition, 
tout aussi peu qu'une autre révélation du Logos, car cette révélation, elle 
aussi, est inscrite dans l'unicité de l'apparition sur terre, qui eut lieu 
voici bientôt deux millénaires, du Dieu devenu être humain. 427 
Dieu n'est pas, pour Jung, réductible à cette incarnation, il est encore à venir. Le Saint-
Esprit représente cet « à venir». L'incarnation de Dieu dans le Christ a besoin d'être 
continuée car le Christ (tout comme la Vierge-Marie) se situe en marge du péché 
originel. Le Christ, médiateur préexistant, n'était que le premier rejeton, le paradigme 
divin qui doit en fait être suivi d'autres incarnations du Saint-Esprit dans l'être humain 
421 [. Dem Weltende geht die Tatsache voraus, da.l3 selbst der Sieg des Gottessohnes Christus gegen seinen 
Bruder, den Satan (der Gegenschlag Abels gegen Kain), nicht wirklich und endgültig erfochten ist, denn es ist 
vorher noch eine letzte machtvolle Manifestation Satans zu erwarten .• j (GW Il, 415). Voir aussi 435. 
422 [. in seiner eigenen dunkeln Kreatur - in dem von der Erbsünde nicht befreiten Menschen - sich 
wiederzeugen und -gebâren will .• j (GW Il,458). 
423 GW Il,458. 
424 Jn 14, 16. 
425 GW Il,415-416. 
426 Jn 14,26 ; 16, 13. 
427 [. Man hat uns seit alters gelehrt, da.l3 die Menschwerdung ein einmaliges historisches Ereignis sei. Man 
kônne keine Wiederholung desselben und ebensowenig eine weitere Offenbarung des Logos erwarten, denn 
auch diese sei in der Einmaligkeit der vor bald zweitausend Jahren erfolgten Erscheinung des 
menschgewordenen Gottes auf Erden beschlossen .• j (GW Il,416). 
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réel. 428 Ici Jung reconnaît au protestantisme le mérite de ne pas avoir vu en Marie une 
déesse. En ne reconnaissant pas la divinité de Marie, les réformistes ont ouvert la voie à 
ce que nous puissions nous représenter Jésus comme étant plus humain; et si sa mère 
est humaine, il aurait pu être contaminé par le péché originel. 429 
Lafonction relationnelle du Saint-Esprit 
Le Saint-Esprit représente le lien entre le Père et le Fils. 43o Jung s'appuie sur 
Jacobsohn qui cite Karl Barth: « il y a une unité de Dieu et de l'être humain; Dieu lui-
même la crée [ ... ] Elle n'est rien d'autre que sa propre éternelle unité en tant que Père et 
Fils. Cette unité est le Saint-Esprit. »431 Jung s'accorde avec Jacobsohn pour trouver un 
parallèle entre la trinité chrétienne et celle dans la tradition égyptienne: Dieu, le Roi, et 
Ka. 432 Ka est la force vitale animant les humains et les dieux. 
Le Saint-Esprit occupe une fonction essentiellement « relationnelle ». C'est sans 
doute pourquoi, il ne représente pas comme le Père et le Fils une figure humaine. 
L'esprit n'est pas une description personnelle, il s'agit plutôt d'une détermination 
qualitative à caractère pneumatique. 433 Sa fonction relationnelle est un peu similaire à 
celle de la Sophia qui unit le monde divin avec le monde terrestre. C'est pourquoi le 
Saint-Esprit a parfois dans certaines cercles gnostiques été féminisé et identifié à 
Sophia. 434 Mais considérer le Saint-Esprit comme Sophia-Mater relevait d'une hérésie. 435 
Jung, pour sa part, souligne la solidarité du Saint-Esprit avec la Sapientia Dei (la 
Sagesse) et Mercure (Hermès), qui occupent tous deux la fonction d'établir des 
relations. 436 De la même manière que le père spirituel trouve son expression matérielle 
dans Jésus-Christ, la mère spirituelle Sophia/Saint-Esprit travaille à engendrer une 
mère matérielle, la Vierge-Marie. Cela s'est exprimé d'abord dans la fécondation de 
Marie par la colombe (le Saint-Esprit), puis ensuite par l'action du Paraclet dans 
l'histoire qui travaille à la reconnaissance de Marie comme co-rédemptrice. 
428 GW 18/II, 737. 
429 GW 18/II, 737. Ici Jung se réfère à la première forme de divinisation de la Vierge-Marie, et non à la 
seconde qui trouvera sa reconnaissance dans la proclamation de son Assomption. 
430 GW 12, 392 ; Briefe l, 124. 
431 [ •... es gibt eine Einheit von Gott und Mensch ; Gott selbst schafIt sie [ ... ] Sie ist keine andere als seine 
eigene ewige Einheit als Vater und Sohn. Diese Einheit ist der Heilige Geist. .] (GW Il, 135). 
432 GW 11,135; 165; BriefeIII, 150. 
433 GW Il,201. 
434 GW Il, 177-178; GW 14/III, 288-289. 
435 GW 12, 180-181. 
436 GW 13, 248. 
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Le Saint-Esprit et la signification des nombres 
La trinité n'est pas le propre du christianisme, on la trouve chez l'homme archaïque, 
chez les Hindous, chez les Égyptiens et aussi ailleurs,437 comme par exemple, chez les 
Babyloniens: AnnjBe1jEa.438 Il s'agit d'un archétype. 439 Chez Pythagore et Platon 
(Timée)440 on retrouve des réflexions sur les nombres et leur valeur symbolique, et plus 
particulièrement sur la trinité. 
Le chiffre 1 n'est pas à proprement parlé un nombre. L'unité absolue est 
indénombrable, indéterminée et inconnaissable. 441 Le premier nombre, d'un point de 
vue symbolique, est le chiffre 2, car c'est avec lui que débute la multiplicité. 442 Avec le 2, 
l'unité du chiffre 1 est perforée et apparaît l' « autre ». Ici nous avons toutes les formes 
de polarisations duelles comme le bien et le mal, le masculin et le féminin, la lumière et 
les ténèbres, la droite et la gauche. Le 1 n'existe que gràce au 2. Le 1 se manifeste par 
son contraste au 2. Le 1 n'est pas reconnaissable car ne se différencie de rien d'autre, il 
ne peut pas faire l'objet d'une quelconque comparaison. 443 De cette dualité naît une 
tension créatrice entre les opposés d'où naîtra le chiffre 3, qui résoudra la tension en 
rétablissant l'unité. 444 Dans le 3, le 1 fait une réapparition différée. Le nombre 3 est une 
unité développée, de sorte que l'unité y est proprement reconnaissable. 445 Le 3 
représente donc le nombre approprié pour signifier le devenir, 446 le déploiement 
temporel, d'où les trois extases temporelles que sont le passé, le présent et le futur. 
C'est pourquoi il offre l'occasion au divin de se manifester. 447 Le chiffre 3 est le premier 
nombre impair parfait car dans le 3 on retrouve le commencement, le milieu et la fin. 448 
Une descendance directe entre les spéculations platoniciennes dans le Timée et la 
trinité chrétienne est fort peu probable, il n'en reste pas moins qu'il s'agit du même 
archétype qui est à l'œuvre. 449 
Le chiffre 3, comme tous les chiffres impairs, est masculin. 450 On peut se 
demander s'il n'aurait pas été plus naturel de concevoir le Saint-Esprit comme une 
mère plutôt que comme être masculin. Il est des plus naturel de concevoir qu'un père 
437 GW Il, 132. 
438GW11,134. 
439 Briefe III, 150. 
440 Dans la théorie de la création relatée dans le Timée, Platon affirme que le démiurge a mélangé deux paires 
d'opposés (divisible/indivisible et méme/autre) à deux reprises créant une àme du monde quaternaire. 
441 GW Il, 138 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 64. 
442 GW 10,447; GW 11, 137-138; GW 14/II, 234 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 64. 
443 GW 10, 445. 
444 GW Il, 138. 
445 GW Il, 139. 
446 E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 64. 
447 GW Il, 139. 
448 GW Il, 138. 
449 GW Il, 202. 
450 GW 12,37. 
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ait une femme qui fait fonction aussi de mère, et qu'ils ont ensemble des enfants. Il y a 
cependant de bonnes raisons pourquoi la féminisation du Saint-Esprit, dont certains 
Gnostiques avaient eu l'idée, ne devait pas se réaliser: 
Il est à cet égard révélateur que le gnosticisme du début du christianisme 
a cherché à contourner cette difficulté en interprétant le Saint Esprit 
comme étant la mère. Mais cela l'aurait gardé au niveau de l'image 
archaïque de la Nature, celle du tri-théisme, et par le fait même aussi 
dans le polythéisme du monde du père. Il est après tout parfaitement 
naturel que le père ait une famille et que le fils incarne de nouveau le 
père. Ce fil de pensées correspond tout à fait à celle au monde du Père. 
D'un autre côté, l'interprétation maternelle en réduisant le sens 
spécifique du Saint-Esprit à une image primitive en viendrait à détruire 
la teneur essentielle de l'idée du Saint-Esprit: non seulement est-il la vie 
commune du Père et du Fils, il est aussi le Paraclet que le Fils a laissé 
derrière lui pour qu'il procrée dans l'être humain et mette au monde les 
œuvres de la parenté divine. Il est justement de la plus grande 
importance que l'idée du Saint-Esprit ne soit pas une image naturelle, 
mais qu'elle représente plutôt une reconnaissance ou un concept abstrait 
de la propriété du Père et du Fils d'être vivant, ce qui est le troisième 
élément entre l'un et l'autre. À partir de la tension de la dualité, la vie 
crée toujours élément, qui semble incommensurable ou paradoxal. 
Comme « tertium » le Saint-Esprit doit être incommensurable et aussi 
paradoxal. À la différence du Père et du Fils, il n'a aucun « nom » et 
aucun caractère. Il est une fonction, mais comme telle il est la troisième 
personne de la divinité. Il est psychologiquement hétérogène pour autant 
qu'on ne saurait le déduire logiquement de la relation du Père et du Fils, 
et peut seulement être conçu comme une représentation issue d'un 
processus de réflexion de l'esprit humain. 451 
Les spéculations gnostiques sur la maternité du Saint-Esprit n'aident pas à comprendre 
pourquoi celui-ci occupe la troisième place dans la trinité car si on suit leur logique il 
devrait en fait occuper la deuxième place. 452 Il Y a toutefois une intuition vraie dans 
l'idée gnostique qui attribue au Saint-Esprit une maternité dans la mesure où Marie est 
451 [« Es ist in dieser Hinsicht bezeichnend, daf. der frühchristliche Gnostizismus diese Schwierigkeit dadurch 
zu umgehen suchte, daf. er den Heiligen Geist ais Mutter deutete. Damit wiire es aber einerseits bei dem 
archaischen Naturbilde, dem Tritheismus und somit auch beim Polytheismus der Vaterwe1t geblieben. Es ist 
ja nichts ais narurlich, daf. der Vater eine Familie hat, und daf. der Sohn den Vater wieder verkôrpert. Dieser 
Gedankengang entspricht der Vaterwelt vollkommen. Andererseits würde die Mutterdeutung den spezifischen 
Sinn des Heiligen Geistes auf ein primitives Urbild reduzieren und dadurch gerade das zerstôren, was der 
allerwesentlichste GehaIt der Idee des Heiligen Geistes ist: Er ist nicht nur das dem Vater und Sohn 
gemeinsame Leben, sondern er ist vom Sohne ais Paraklet auch den Menschen hinterlassen, daf. er in diesen 
zeuge und Werke der Gotteskindschaft hervorbringe. Es ist eben gerade von der grô~ten Bedeutung, daf. die 
Idee des Heiligen Geistes kein Naturbild, sondern eine Erkenntnis, ein abstrakter Begriff vom Lebendigsein 
des Vaters und des Sohnes ais dem Dritten zwischen dem Einen und Anderen ist. Das Leben erzeugt aus der 
Spannung der Zweiheit immer ein Drittes, das ais inkommensurabel oder paradox erscheint. AIs "tertium" 
mu~ aIso der Heilige Geist inkommensurabel, ja paradox sein. Unâhnlich dem Vater und dem Sohne hat er 
keinen "Namen" und keinen Charakter. Er ist eine Funktion, aber ais solche dritte Person der Gottheit. Er ist 
psychologisch heterogen, indem er logisch aus dem Verhiiltnis von Vater und Sohn nicht abzuleiten ist, 
sondern ais Vorstellung nur aus der Einschaltung eines menschlichen Reflexionsvorgangs zu begreifen ist .• l 
(GW 11, 175-176). 
452 GW Il,178. 
Job et le drame divin 333 
l'outil de la naissance de Dieu, et est ainsi, comme être humain, engagée ou imbriquée 
dans le drame de la trinité. 453 
Cette trinité appelle un développement en trois étapes: 
Au début tout est un: l'être humain, le monde, Dieu. Ils forment une totalité 
indifférenciée. Il s'agit du monde tel que créé par le Père et qui n'a pas encore fait 
l'objet d'une réflexion critique. 454 Et puisque la divinité est inconsciente, l'être 
humain, qui vit en elle, l'est aussi. 455 Ici la beauté transcendantale du monde et la 
félicité côtoie la laideur immonde et la terrible souffrance sans que l'être humain se 
pose de questions. C'est l'état de l'enfance456 : « La célèbre question de l'origine du 
mal n'existe pas encore dans le monde du Père. »457 
L'être humain ensuite se réveille, développe une conscience réflexive et se pose des 
questions. 458 Il est maintenant adulte. Le problème éthique du mal n'apparaît 
proprement, poursuit Jung, qu'avec le christianisme: 
Lorsqu'on soulève cependant la question suivante: « D'où vient le mal, 
pourquoi il y a-t-il autant de mal et d'imperfections dans le monde? 
Pourquoi les maladies et les autres choses répugnantes? Pourquoi est-ce 
que l'être humain doit souffrir? », alors commence la réflexion qui juge la 
révélation de Dieu dans sa création, et ainsi le doute qui exprime la 
dissociation de la désunion surgit. On en vient à la conclusion que la 
création n'est pas parfaite, et même que le créateur n'a pas suffisamment 
fait son devoir. La bonté et le pouvoir du Père ne sauraient être le seul 
principe de la création. Pour cette raison, il doit être complété par 
d'autres principes. Le monde du Père est ainsi modifié d'une manière 
principielle, et est relayé par le monde du Fils. 459 
C'est finalement le Saint-Esprit qui travaillera à résoudre ce conflit entre le Fils et le 
Père afin de rétablir l'harmonie et l'unité entre les deux. 46o Le Saint-Esprit est une 
coincidentia oppositorum.461 La trinité représente une forme supérieure d'unité que 
l'unité initiale car elle est réfléchie. 462 C'est l'unité originelle mais sur le plan de la 
conscience. Le Père est réactualisé, mais sur un mode différé. 463 Ici l'être humain 
acquiert la sagesse de la vieillesse. Il y a plus que de la simple réflexion qui rentre 
en compte: une nouvelle faculté s'ajoute, celle de l'inspiration ou de l'intuition, qui 
est une intelligence transrationnelle. 464 Cette troisième étape implique la 
reconnaissance de l'inconscient et aboutit à la christification du multiple. 
453GW11,177. 
454 GW Il,196-198. 
455 GW 9, 207. 
456GW11,196. 
457 [. Die berühmte Frage nach dem Ursprung des Übe1s existiert in der Vaterzeit noch nicht. »] (GW Il, 152). 
458 GW Il, 197-198. 
459 [-. Wenn aber die Frage aufgeworfen wird : "Woher kommt das Übel, warum ist diese Welt so schlecht und 
unvollkommen? Warum Krankheiten und sonstige Abscheulichkeiten ? Warum muf. der Mensch leiden ?", 
dann fângt die Reflexion an, welche die OfIenbarung des Vaters in seinem Werke beurteilt, und damit ist der 
Zweifel da, der die Zerspaltung der Uneinheit ausdrückt. Man kommt zum Schluf., daf. die Schôpfung 
unvollkommen sei, ja sogar, daf. der Schôpfer seiner Aufgabe nicht Genüge getan habe. Die Güte und Macht 
des Vaters kann nicht das einzige Prinzip der Kosmogonie sein. Daher muf. das eine durch ein anderes 
ergânzt werden. Die Welt des Vaters wird damit prinzipiell verândert und abgelôst durch die Welt des 
Sohnes. »] (GW Il, 153). 
460 GW Il,154. 
461 GW 11,201. 
462 GW Il, 155 ; 198 ; Briefe II, 354. 
463 GW Il,202. 
464 GW Il, 198. 
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La christification du multiple 
Cet « à venir" du Saint-Esprit se définit d'abord par l'intégration de l'ombre au sein de 
l'image de Dieu. Ce qui aura des conséquences positives et rendra Dieu paradoxalement 
plus bon que s'il n'avait incarné que son bon côté. L'intégration produira un 
élargissement de la conscience.465 
Dans ce dépassement du Christ, non seulement il y aura Incarnation de Dieu 
dans un vrai être humain et dans la part humaine de l'homme, dans son ombre, mais 
aussi dans les autres hommes que Jésus-Christ. C'est ce que Jung appelle la 
christification du multiple.466 L'Incarnation passe ainsi du particulier à l'universel: 
« Dieu, sous les traits du Saint-Esprit, dresse sa tente auprès de l'être humain et en lui, 
car il projette manifestement de se réaliser progressivement non seulement dans les 
descendants d'Adam, mais aussi dans un nombre élevé et indéterminé de croyants, ou 
peut-être mème en toute généralité dans l'humanité entière. ,,467 « L'action permanente 
et immédiate du Saint-Esprit sur les êtres choisis afin qu'ils deviennent des enfants de 
Dieu signifie de facto une perpétuelle incarnation qui va en s'élargissant. Le Christ en 
tant fils engendré par Dieu est un fils aîné qui sera suivi d'un grand nombre de frères et 
de sœurs à venir. ,,468 
Finalement, Dieu s'incarne non seulement dans les autres hommes mais aussi 
dans les « autres que les hommes ", à savoir les femmes. La confrontation avec l'ombre 
implique aussi l'intégration définitive de l'anima et l'Incarnation de Dieu dans la femme. 
Le fait qu'ils ne soient pas conçus par le Saint-Esprit et enfantés par une vierge, 
comme l'avait été Jésus-Christ, ne constitue pas un danger pour leur place d'honneur à 
465 GW l8/II, 664. 
466 GW 9 III, 98. 
467 [. Gott in der Gestalt des Heiligen Geistes schlâgt sein Ze1t bei und in den Menschen auf, denn er ist 
offenbar gesonnen, nicht nur in den Nachkommen Adams, sondern auch in einer unbestimmt grolSen Anzahl 
von Glâubigen, oder vielleicht in der Menschheit überhaupt, sich fortschreitend zu verwirklichen .• j (GW Il, 
416-417). Voir aussi GW 11, 194. 
468 [. Die fortlaufende, unmittelbare Einwirkung des Heiligen Geistes auf die zur Kindschaft berufenen 
Menschen bedeutet de facto eine in die Breite sich vollziehende Menschwerdung. Christus, als der von Gott 
gezeugte Sohn, ist ein Erstling, der von einer grolSen Anzahl nachgeborener Geschwister gefolgt wird .• j (GW 
Il, 411). C'est ainsi que nous pouvons comprendre selon Jung la désacralisation progressive de la Nature et 
de l'histoire: "À l'origine Pan était un esprit peu important de la Nature, surtout occupé à taquiner les 
bergers; mais, plus tard, au fur et à mesure que les Romains sont devenus plus impliqués avec les Grecs, 
Pan a été confondu avec pan, qui veut dire "le Tout". Il devint le démiurge, l'anima mundi. Les nombreux 
dieux du paganisme ont été concentrés en un seul dieu. Puis vint plus tard le message "Pan est mort". Seul 
l'homme reste vivant. Après cela, le Dieu unique devient un homme, ce fut le Christ; un homme pour tous. 
Mais, maintenant, cela aussi est parti ; maintenant, chaque homme doit porter Dieu. La descente de l'esprit 
dans la matière est complète.. [. OriginaUy Pan was an unimportant nature spirit, chiefly occupied with 
teasing the shepperds; but later, as the Romans became more involved with the Greek, Pan was confused 
with to pan, meaning "the All." He became the demiurgos, the anima mundi. Thus the many Gods of paganism 
were concentrated into one God. Then came this message, "Pan is dead." Great Pan, who is God, ist dead. 
Only man remains alive. After that the one God became one man, and it was Christ; one man for aU. But now 
that too is gone, now every man has to cary God. The descent of the spirit into the matter is complete .• j 
(CGJS97). 
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la cour céleste, c'est-à-dire pour leur divinisation via l'Incarnation de Dieu en eux, et 
donc pour leur capacité à faire des miracles. 469 
Faire des œuvres plus grandes que celles de Jésus-Christ 
Non seulement il y a dépassement du Christ en ce sens que l'Incarnation a lieu dans 
nombre d'humains communs, mais ces humains, parce que le Saint-Esprit représente 
la troisième personne de la Trinité et que Dieu est tout entier toujours présent en 
chacune des trois personnes,470 deviendront des dieux, et pourront même faire des 
choses encore plus grandes que ne l'a fait le Christ: « Le Christ est d'avis, que 
quiconque croit en lui, c'est-à-dire croit qu'il est le Fils de Dieu, peut également 
accomplir les œuvres que lui fit, et même en faire de plus grandes. Il rappelle à ses 
disciples qu'il leur a été dit qu'ils sont des dieux. Les croyants ou les élus sont des 
enfants de Dieu, et ainsi "cohéritiers du Christ". »471 L'humain deviendra ainsi comme 
son frère, le Christ, médiateur, unifiant Dieu et sa créature. 472 Le Christ constitue la 
préfiguration de ce que l'être humain est destiné à devenir par l'action du Saint-Esprit 
sur lui. 473 
Pour Jung, la révélation de Dieu ne s'épuise pas avec le Christ ou la Bible, 
comme le pense, selon lui, le point de vue protestant: 
La seule source de la révélation et l'autorité définitive est par conséquent 
la Bible; et Dieu lui-même, mais cela uniquement dans la mesure où il a 
autorisé les écrits du Nouveau Testament. Avec l'achèvement du 
Nouveau Testament prennent fin les communications authentiques de 
Dieu. Du moins, en ce qui concerne le point de vue protestant! L'Église 
catholique, elle, héritière directe et continuatrice du christianisme 
historique, se montre un peu plus prudente en cette question, car elle 
accepte que le dogme, avec 1'assistance du Saint-Esprit, puisse continuer 
à se développer et à s'épanouir. Cette conception se trouve en parfait 
accord avec la doctrine relative au Saint-Esprit et, de ce fait, avec la 
continuation progressive de l'Incarnation. 474 
469 GW Il,417. 
470 GW Il,416. 
471 [_ Christus ist der Ansicht, wer an ihn glaube, beziehungsweise glaube, daJ3 er der Sohn Gottes sei, der 
k6nne die Werke, die er tue, auch tun und noch grô~ere aIs diese. Er erinnert seine Jünger daran, daJ3 ihnen 
gesagt sei, sie seien Giitter. Die Gliiubigen oder Auserwiihlten sind Kinder Gottes und "Miterben Christi". 'l 
(GW Il,416). Voir aussi 154. - En vérité, en vérité, je vous le dis, celui qui croit en moi fera, lui aussi, les 
œuvres que j'ai faites; et il en fera méme de plus grandes, ..... (Jn 14, 12). « N'est-il pas écrit dans votre Loi : 
J'ai dit: Vous êtes des dieux? .. (Jn 10,34). Dans Le 6, 35 il est dit que l'homme deviendrait le« fils. du très 
Haut. 
472 GW Il,434. 
473 Briefe II, 380. 
474 [_ Die eirlzige Quelle der Offenbarung und die endgültige Autoritât ist aIso die Bibel, und Gott nur irlsofern, 
aIs er die Schriften des Neuen Testamentes autorisiert hat. Mit dem Schlu~ des Neuen Testamentes hôren die 
authentischen Mitteilungen Gottes auf. Soweit der protestantische Standpunkt! Die katholische Kirche, die 
direkte Erbirl und Fortbildnerin des historischen Christentums, erweist sich hirlsichtlich dieser Frage etwas 
vorsichtiger, denn sie nimmt an, daJ3 das Dogma mit Beihilfe des Heiligen Geistes sich weiterentwickeln und 
entfaIten kônne. Diese Auffassung steht in bester Übereinstimmung mit Christi Lehre vom Heiligen Geiste 
und damit der weiteren Fortsetzungeil der Iilkarnation. 'l (GW Il,416). 
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Pour Jung, le protestantisme régresse sur ce plan par rapport au catholicisme qui 
accepterait la suite de la révélation par le Saint-Esprit.475 C'est pourquoi le 
protestantisme refoule le féminin. 476 Pour les protestants il n'y a aucune raison de 
penser que Marie serait une divinité. 477 Certes l'Église pourrait jouer un rôle féminin, 
mais Jung insiste sur le fait que la fiancée de Dieu a besoin d'une représentation 
personnifiée. 478 De plus, dans le protestantisme, l'Église à un rôle moins important à 
jouer entre l'être humain et Dieu. La relation à Dieu se fait plus directe et personnelle, 
et se passe des intermédiaires, donc de l'Église. L'Église et la Vierge-Marie ont une 
relation similaire au Christ. Les deux sont épouses de celui-ci. 479 De plus, l'Église est 
dite « corps mystique » du Christ,480 alors que la Vierge-Marie est aussi un symbole 
terrestre par rapport au Christ qui est plus céleste. 
Les dangers du christocentrisme 
L'action du Saint-Esprit vient contrecarrer le christocentrisme481 qui s'exprime par la 
volonté d'imiter le Christ. Un des dangers de l'imitation du Christ est d'être coupé de 
l'expérience qu'a fait le Christ. Il faut découvrir pour soi-même ce que le Christ a 
compris. L'imitation du Christ place le Christ à l'extérieur de soi, en fait un objet de 
culte, de telle sorte que l'être humain n'est plus en mesure de vivre cette expérience au 
niveau de sa subjectivité. 482 Cette approche extérieure de Jésus-Christ en termes 
d'imitation, qui tend à faire de lui un objet, est, pour Jung, une attitude typiquement 
occidentale, qui se distingue de l'approche intérieure de l'Orient axée sur l'expérience. 483 
Ce préjudice a, pense Jung, incité par exemple les interprètes protestants à placer le 
Royaume de Dieu entre nous plutôt qu'en nous.484 Ce qui a pour conséquence de 
couper l'être humain de son devoir d'assumer sa propre culpabilité et responsabilité car 
le Christ l'assurerait pour lui. 485 Ce qui serait ultimement en contradiction avec l'esprit-
même du christianisme. 486 Plutôt que de porter soi-même sa propre croix, l'être humain 
la projette sur un personnage historique qui aurait souffert pour tous les autres, évitant 
ainsi de jeter un regard en soi. L'àme vidée manque alors de profondeur et de 
475 GW Il,464. 
476 GW Il,466. 
477 GW 18/II, 737. 
478 GW Il,466. 
479 GW 14/II, 71-73. 
480 La relation de l'Église au Christ est parfois comparée à celle de la Lune avec le Soleil (GW 14/1, 115 ; 127). 
481 GW 18/II, 738. 
482 GW 12, 2l. 
483 GW 12, 22-23. 
484 GW 12, 22. 
485 GW 5, 87 ; GW 12, 23 ; GW 18/II, 732-733 ; Briefe II, 290-292. 
486 GW 12, 23. 
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hauteur. 487 L'être humain procède ainsi pour s'assurer du succès du salut. 488 Mais en 
réalité ce succès doit être mérité par l'intériorisation de la culpabilité. L'ironie c'est 
que «ce formalisme et cette légèreté étaient non seulement une cause de la Réformation 
mais ils sont plutôt aussi présents à l'intérieur du protestantisme. »489 L'homme se 
perd, dit Jung, dans la collectivité chrétienne490 au point d'en oublier la volonté de Dieu, 
et finit par perdre son sens de responsabilité individuelle, le remplaçant ainsi par un 
faux sentiment de sécurité.491 Il ne faut pas vivre le Christ seulement au niveau de 
l'extériorité, de l'ego, du conscient, des actiàns, de l'histoire, mais plus profondément au 
niveau de l'intériorité, de l'âme, de l'inconscient, de la subjectivité, de la nature, sans 
quoi la foi ne s'appuyant plus sur l'expérience, devient aveugle: « Aussi longtemps que 
la religion est seulement foi et forme extérieure, et que la fonction religieuse n'est pas 
une expérience de l'âme, rien ne s'est vraiment passé. »492 Pour Jung, la plupart des 
chrétiens ne sont pas proprement chrétiens. Ils le sont que de l'extérieur, mais à 
l'intérieur et au niveau de leur inconscient ils sont restés païens. 493 L'apport du 
christianisme n'a pas été intégré précisément â cause de l'imitation du Christ, à cause 
d'une fixation seule sur le Christ historique, limité à un espace-temps particulier, là où 
il aurait fallu s'ouvrir aussi au Christ mythologique et archétypal, qui transcende le 
temps et l'espace.494 La plupart des chrétiens identifient Dieu avec la personne de Jésus 
dans lequel il s'est incarné. Il s'agit d'une projection de la divinité sur la personne 
unique de Jésus. On comprend ainsi la divinité de Jésus dans un sens trop littéral. On 
renvoie la divinité à quelque chose qui est connu historiquement. L'action du Saint-
Esprit travaille au retrait des projections et fait comprendre à l'homme que Jésus a été 
possédé par l'archétype de l'homme-Dieu, 495 qu'on retrouve aussi exprimé ailleurs, et 
qui est susceptible d'investir n'importe quel être humain. En droit, tout humain peut à 
incarner cet archétype. Le mythe de l'homme-Dieu n'a pas été créé par Jésus, ce dernier 
a découvert ce qui existait de toute éternité dans l'inconscient collectif.496 Ce mythe a 
487 GW 12, 23. 
488 Briefe II, 291. 
489 [CI Diese Fonnalistik und diese Laxheit waren nicht nur eine der Ursachen der Refonnation, sondem sie 
sind auch innerhalb des Protestantismus vorhanden. »] (GW 12, 23). 
490 GW l8/II, 733. 
491 GW l8/II, 733. 
492 [. Solange die Religion nur Glaube und iiu&ere Fonn und die religiôse Funktion nicht eine Erfahrung der 
eigenen Seele ist, so ist nichts Gründliches geschehen. »] (GW 12, 26). 
493 GW 12, 25-26. 
494 « Le soi ou Christ est présent chez tout le monde a priori, mais comme règle dans la condition inconsciente 
pour commencer. [ ... ] C'est réel seulement quand ça arrive, et ça arrive seulement lorsque vous retirez vos 
projections sur le Christ historique et métaphysique situé à l'extérieur pour réveiller le Christ intérieur. -
[. The Self or the Christ is present in everybody a priori, but as a rule in an unconscious condition to begin 
with. [ .. ] It is only real when it happens and it can only happen when you withdraw your projection from an 
outward historical or metaphysical Christ and thus wake up Christ within. -] (Jung dans sa correspondance 
avec D. Cox, JPE 233/GW l8/II, 780). 
495 GW l8/I, 269. 
496 GW 9/II, 195. 
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été projeté sur lui et il l'a assumé. Si les êtres humains ont vu en Jésus un homme-
Dieu c'est qu'il était prêt à le voir. 497 En arrêtant de projeter cette réalité psychique à 
l'extérieur sur un homme historique particulier, l'être humain finit par la retrouver en 
lui-même, en chaque être humain. Le retrait des projections amène à comprendre la 
divinité de Jésus dans un sens symbolique, renvoyant la coïncidence homme-Dieu à 
tous les humains, passés, présents et à venir. D'où la critique que Jung fait du 
protestantisme qui, selon lui, cherche à démythologiser le christianisme, c'est-à-dire 
réduire le Christ symbolico-mythologique au Christ historique. 
Jung insiste sur l'importance pour les chrétiens de développer leur mythe. Il 
leur reproche de ne pas avoir su le faire au cours des siècles. Ceux qui ont osé 
développer le mythe chrétien, comme par exemple Joachim de Flore, Maître Eckhart, 
Angelus Silesius, Jacob Bôhme, et nombres d'autres, sont malheureusement restés des 
secrets hermétiques pour la masse. 498 Une exception est le dogme de l'Assomption de 
Marie par le pape Pie XII. Jung met en rapport le développement du mythe avec l'action 
déifiante du Saint-Esprit: 
Le développement postérieur du mythe devrait sans doute reprendre là 
où le Saint-Esprit se répandait sur les Apôtres, faisant d'eux les fils de 
Dieu; et non seulement eux, mais aussi tous les autres qui, à travers 
eux et après eux, reçurent la filiation - l'état d'enfant de Dieu - et 
participèrent ainsi à la certitude qu'ils n'étaient pas des animalia - des 
animaux - autochtones, nés de la terre, mais en tant que « deux fois 
nés ».499 
Pour Jung, il est important de ne pas se fixer sur une révélation, mais de rester attentif 
aux nouvelles révélations, à cet aspect « à venir» que représente le Saint-Esprit. Rester 
à l'écoute de la volonté de Dieu, dans ce qu'elle a de plus indéterminée, isole l'individu 
de la masse, du général, ce qui a pour conséquence de l'individualiser. C'est pourquoi le 
Saint-Esprit est ce qui mène l'homme à travers l'intuition vers l'individuation: 
Certes, le Paraclet fut métaphysiquement de la plus grande signification, 
mais pour l'organisation d'une Église, il était suprêmement importun, 
car, précisément, sa mission reposant même sur l'autorité des Écritures, 
il se soustrait à tout contrôle. Or, à l'opposé, dans l'intérêt de la 
continuité de l'Église, l'unicité de l'Incarnation et de l'œuvre de 
rédemption doit être aussi énergiquement soulignée que la domiciliation 
progressive du Saint-Esprit doit être découragée et ignorée. Car on ne 
peut plus tolérer d'autres digressions individualistes. Quiconque, au nom 
du Saint-Esprit, se sent porté vers des opinions divergentes devient 
nécessairement un hérétique qui devra être combattu et exterminé, tout 
497 GW Il, 170. 
498 ETGCGJ 334. 
499 MVSRP 378/ ETGCGJ 335. 
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à fait à la manlere et selon le style de Satan. Toutefois, il faut 
comprendre par ailleurs que si chacun avait voulu imposer aux autres 
les intuitions de son propre Saint-Esprit en vue d'améliorer la doctrine 
générale, le christianisme d'alors aurait sombré dans les délais les plus 
brefs en une confusion toute babylonienne des langues et des 
conceptions - destin qui ne fut conjuré que de justesse. 
Au Paraclet, « Esprit de Vérité», incombe la tàche d'habiter dans 
l'individu, d'agir en lui pour lui rappeler ce que le Christ a enseigné et 
pour l'acheminer vers la clarté. Un bon exemple de cette activité du 
Saint-Esprit nous est offert par Paul qui n'a pas connu le Seigneur et qui 
n'a reçu son évangile non pas des premiers apôtres, mais à travers une 
révélation. Paul appartient au nombre de ceux chez qui l'inconscient, en 
proie à l'inquiétude, occasionna des extases riches de révélations. La vie 
du Saint-Esprit se révèle précisément par le fait qu'il est actif et que ses 
effets confirment non seulement ce qui est déjà mais qu'ils mènent, en 
outre, au-delà. Ainsi, il existe déjà dans les paroles du Christ l'indication 
d'idées qui outrepassent « l'esprit chrétien» traditionnel; par exemple, 
l'apologue de l'intendant infidèle, dont la morale coïncide avec le Logion 
du Codex Bezae et trahit un autre point de vue éthique que celui auquel 
on se serait attendu. Le critère moral, ici, réside dans la conscience et 
non pas dans la loi ou la convention. soo 
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Il est aussi intéressant de noter que plus la relation de Dieu à l'être humain devient 
universelle moins elle devient générale et plus elle devient particulière et individuelle501 ; 
il n'est plus nécessaire de convaincre les autres de la vérité de la révélation, révélation 
dont ils n'auraient pas eu l'expérience personnelle, et que faute de cette expérience, il 
ne resterait plus qu'à y « croire ». 
Plus le Saint-Esprit travaille à l'intégration de l'ombre au sein de l'image de 
Dieu, plus sa révélation prend forme: « Plus le lien est intime, plus la collision avec le 
500 [_ Der Paraklet war zwar metaphysisch von grô~ter Bedeutung, aber für die Organisation einer Kirche 
hôchst unerwünscht, denn er entzieht sich, sogar unter Berufung auf die Schriftautoritât, jeglicher Kontrolle. 
lm Gegensatz dazu mu~ im Interesse der Kontinuitât und der Kirche die Einmaligkeit der Menschwerdung 
und des Erlôsungswerkes ebenso energisch betont werden, wie die fortschreitende Einwohnung des Heiligen 
Geistes môglichst decouragiert und ignoriert wird. Man kann keine weiteren individualistischen Digressionen 
mehr dulden. Wer sich etwa zu abweichenden Meinungen durch den Heiligen Geist bewogen füh1t, wird 
notwendigerweise zum Ketzer, dessen Bekâmpfung und Ausrottung ganz nach dem Geschmacke Satans 
ausfâllt. Allerdings mu~ man andererseits begreifen, d~, wenn jedermann die Intuitionen seines Heiligen 
Geistes zur Verbesserung der allgemeinen Lehre den anderen hâtte aufdrângen wollen, das damalige 
Christentum wohl in kürzester Frist in einer babylonischen Sprachverwirrung untergegangen wâre - ein 
Schicksal, das bedrohlich nahe lag. Dem Parakleten, dem « Geist der Wahrheit., fâllt die Aufgabe zu, in 
menschlichen Individuen zu wohnen und zu wirken, um sie daran zu erinnern, was Christus gelehrt, und um 
sie in die Klarheit zu führen. Ein gutes Beispiel für die se Tâtigkeit des Heiligen Geistes ist Paulus, der den -
Herm nicht gekannt und sein Evangelium nicht von den Aposteln, sondern durch OfIenbarung empfangen 
hat. Er gehôrt zu denen, deren Unbewu~tes beunruhigt war und ofIenbarende Ekstasen verursachte. Das 
Leben des Heiligen Geistes zeigt sich eben darin, d~ er tâtig ist und Wirkungen hat, welche nicht blo~ 
Vorhandenes bestâtigen, sondern no ch darüber hinaus führen. So gibt es auch schon in den Âu~erungen 
Christi Anzeichen von Ideen, die über das traditionell - Christliche » hinausgehen, zum Beispiel das Gleichnis 
vom ungetreuen Haushalter, dessen Moral mit dem Logion des Codex Bezae übereinstimmt und einen 
anderen ethischen Standpunkt, als den erwarteten, verrât. Das moralische Kriterium bildet hier die 
Bewuj3theit, und nicht Gesetz und Konvention. "1 (GW Il, 435-436). 
501 GW l8/II, 734-735. 
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mal s'approche et devient inéluctable. ,,502 C'est pourquoi, comme nous le verrons dans 
la prochaine section, après le règne de 1000 ans du Christ où le diable est enchaîné, 
Satan sera à son tour libéré pour une période de 1000 ans. Ce qui sera 
l'énantiodromie503 finale où Dieu aura à affronter ses restes d'ombres. 504 Il n'y a pas de 
réalisation de la totalité sans intégration de l'ombre. 505 
L'intégration de l'ombre et l'intégration du féminin vont de pair. La vraie totalité 
se réalise par l'intégration du féminin pour ajouter aux trois personnes de la Trinité un 
quatrième élément. Quand le Saint-Esprit a terminé son travail d'intégration de l'ombre, 
il se forme alors automatiquement la quatemité. Le Saint-Esprit est l'action unificatrice, 
Marie est l'unité accomplie. Regardons tout cela de plus près. 
2. 5 Le retour du refoulé et l'accomplissement de la totalité: 
la réponse à Job 
Le Saint-Esprit prépare le retour du refoulé en Dieu, qui est cette ombre que l'image de 
Dieu n'a pas encore intériorisée et qu'il a donc projeté sur l'être humain, le chargeant 
d'une culpabilité qui dépasse son mérite. L'individuation implique le retrait des 
projections. Cette ombre refoulée revient et s'exprime à deux niveaux: 
1. À un niveau symbolique dans la Bible à travers l'idée 1) de la venue de l'Antéchrist 
dans les Épitres de JeanS06 ; 2) d'une confrontation entre le Christ et Satan dans 
l'Apocalypse de saint Jean, suivie par la victoire du Christ. 
2. À un niveau historique dans la Seconde Guerre mondiale. 
La correspondance entre le niveau symbolique et historique est un phénomène de 
synchronicité. 
2. 5. 1 Le niveau symbollque 
Dans ses Épîtres, Jean se fait de Dieu une représentation très pure où celui-ci est défini 
comme l'amour absolu, un amour sans ombre. Jean a, pense Jung, une vision 
unilatérale de Dieu: « Dieu est lumière, en Lui point de ténèbres. ,,507 Jung croit que 
Jean s'exprime avec trop de confiance, ce qui trahit selon lui un doute intérieur. 508 Jean 
502 [cc Je inniger die Verbindung sich aber gestaltet, desto mehr nâhert sich der ZusammenstofS mit dem 
BÔSen. »] (GW 11,434). 
503 L'énantiodromie (du grec enantios, opposé, et dromos, course) est la fonction régulant le jeu des opposés. 
C'est lorsqu'un opposé contraire à celui en place se manifeste. Cela arrive toujours tôt ou tard car chaque 
polarité est accompagnée de son contraire (GW 6, 458-459 ; GW 7, 79). 
504 GW Il,434. 
505GW11,172. 
506 1 Jn 2, 18 ; 22. 
507 1 Jn 1, 5 
508 GW 11, 698. 
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risque une dissociation. C'est pourquoi il est possible que son inconscient soit amené à 
développer une contre-position pour compenser cette attitude unilatérale, qui ici ne 
s'applique pas. 509 Jung pense qu'il est probable que le Jean des Épîtres et le Jean de 
l'Apocalypse soient la même personne. Ce qui a été refoulé dans les Épîtres trouverait 
ainsi une soupape de décompression dans l'Apocalypse, qui est un texte qui parle des 
événements qui se rapportent à la fin des temps. Et comme de fait, Jung trouve dans 
l'Apocalypse de Jean les images d'un Christ vengeur qui déploie une violence sauvage, 
ce qui vient confirmer son intuition. De plus, on voit aussi apparaître dans les Épîtres 
de Jean des prédictions concernant la venue de l'Antéchrist, le double négatif du Christ, 
Satan. Dans la mesure où Jung reproche au christianisme son dualisme implicite, il 
n'est pas étonnant de constater que l'Apocalypse devienne pour Jung une vraie pierre 
d'achoppement. 
Dans l'Apocalypse, on trouve la vision d'un Agneau monstrueux (un bélier?) qui 
a sept yeux et 7 cornes et qui ouvre un livre roulé, écrit au recto et verso, et scellé de 7 
sceaux. L'Agneau est un symbole normalement associé au Christ, l'Agneau de Dieu. Or 
son caractère monstrueux, montre déjà que celui qui veut faire l'ange, fait parfois la 
bête. Ouvrant les quatre premiers sceaux, on voit apparaître les quatre cavaliers de 
l'Apocalypse. Ouvrant le cinquième sceau, on entend les supplications des martyres 
implorant vengeance. Ouvrant le sixième sceau, on est témoin d'une catastrophe 
cosmique: {( "Croulez sur nous et cachez-nous loin de Celui qui siège sur le trône et 
loin de la colère de l'Agneau." Car il est arrivé, le grand Jour de sa colère, ... »510 Jung 
commente en disant qu'il ne voit là qu'une explosion de sentiments négatifs refoulés et 
accumulés depuis très longtemps.511 Le Christ apocalyptique {( se comporte plutôt 
comme à la manière d'un boss, d'un patron de mauvaise humeur et conscient de sa 
toute-puissance, il ressemble bien plus à l'autre face, à "l'ombre", qu'à un évêque 
prêchant l'amour. »512 Cet agneau n'a plus la douceur de l'agneau (signe de paix), mais 
bien l'agressivité du bélier (signe de la guerre).513 C'est l'ombre du Christ qui se 
manifeste. 514 Mais, nous avertit Jung, nous ne saurions associer cette duplicité du 
Christ directement à la dualité Christi Antéchrist: 
Bien que le bélier monstrueux et guerrier représente aussi l'ombre, en 
tant qu'il signifie la contre-partie à l'agneau sacrifié, il ne se tient pas en 
opposition irréconciliable avec le Christ comme le fait l'Antéchrist. La 
509 GW Il,437. 
510 Ap 6, 16-17. 
511 GW 11,439-440. 
512 [. benimmt sich eher wie ein übelgelaunter, machtbewuBter "boss", der durchaus dem "Schatten" eines die 
Liebe predigenden Bischofs gleicht. »] (GW Il, 439). Voir aussi GW 9 III, 114. 
513 Le bélier en astrologie est régi par Mars, qui est la planète de l'énergie combative et de la guerre. 
514 GW 9/II, 114-115. 
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duplication de la figure du Christ dans l'Apocalypse ne vient donc pas 
directement de la dissociation Christ-Antéchrist, mais doit plutôt son 
existence à un ressentiment judéo-chrétien, anti-romain qui se base sur 
le dieu vengeur Yahvé et sur son messie guerrier. 515 
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L'ouverture du septième sceau apporte un nouveau flot de misères. Cependant, lorsque 
le septième ange eut enfin sonné de la trompette, et après que la ville de Jérusalem fut 
détruite: «un signe grandiose apparut au ciel: une Femme! le Soleil l'enveloppe, la 
Lune est sous ses pieds et douze étoiles couronnent sa tête; elle est enceinte et crie 
dans les douleurs et le travail de l'enfantement [ ... ] un énorme Dragon rouge-feu [ ... ] En 
arrêt devant la Femme en travail, le Dragon s'apprête à dévorer son enfant aussitôt 
né. ,,516 Jung souligne un fait qu'il trouve très important: c'est« une femme en toute 
généralité, ni une déesse, ni une vierge éternelle qui aurait conçu de façon 
immaculée. ,,517 Il s'agit de l'expression d'une féminité complète. Cette femme possède 
des attributs cosmiques et naturels, faisant d'elle l'anima mundi, la rendant l'égale de 
l'homme cosmique originel. Il ne s'agit de nulle autre que de la Sophia cosmique 
(l'Anthropos féminin) : 
En haut les étoiles, en bas la Lune, au milieu le Soleil, l'Horus du levant 
et l'Osiris du couchant, entourés d'une nuit maternelle, oupav6S av(,), 
oUpUVOS KU,(,) (<< ciel en haut, ciel en bas ,,), - ce symbole dévoile tout le 
secret de la «femme,,: elle renferme en ses profondeurs obscures le 
Soleil de la conscience « masculine ", qui comme enfant se dégage de la 
mer nocturne de l'inconscient, et qui comme vieillard s'y enfonce à 
nouveau. Elle ajoute de l'obscurité à la clarté, elle signifie le hierosgamos 
des contraires et réconcilie la Nature avec l'Esprit. 518 
De ce mariage céleste, où rien de souillé ne peut pénétrer, naît un fils, qui est 
nécessairement une complexio oppositorum: l'Incarnation de Dieu dans l'homme 
commun. Et le fait que Jean l'emprunte inconsciemment à la mythologie grecque, donc 
païenne, illustre qu'on ne doit pas confondre la naissance de l'enfant avec la naissance 
du Christ. 
515 [. Obschon der monstrôse, kriegerische Widder auch insofern den Schatten darstellt, als er ein Gegenstück 
zum geopferten Lamm bedeutet, so steht er Christus doch nicht so unversôhnlich gegenüber wie der 
Antichrist. Die Duplizierung der Christusgestalt in der Apokalypse kann also nicht direkt mit der christlich-
antichristlichen Spaltung zusammenhângen, sondern verdankt ihre Existenz wohl einem judenchristlichen, 
antirômischen Ressentiment, das auf den Rachegott Jahwe und seinen kriegerischen Messias zuruckgriff. ,,] 
(GW 9 III, 114-115). 
516 Ap 12, 1-5. 
517 [. eine Frau sch1echthin, keine Gôttin und keine ewige Jungfrau, die unbefleckt empfangen wurde. »] (GW 
11,441). 
518 [. Oben die Sterne, unten der Mond, in der Mitte die Sonne, der Horus des Aufganges und der Osiris des 
Unterganges, rings umgeben von der mütterlichen Nacht, oupavoç ave.>, oupavoç Kate.>, ["Himme1 oben, Himme1 
unten"], - dieses Symbol enthüllt das ganze Geheimnis des 'Weibes" : sie enthiilt in ihrem Dunkel die Sonne 
des "mânnlichen" BewuBtseins, die als Kind dem Nachtmeer des UnbewuBten entsteigt und als Greis darein 
versinkt. Sie fügt zum Hellen das Dunkle ; sie bedeutet den Hierosgamos der Gegensàtze und versôhnt die 
Natur mit dem Geiste. »] (GW 11,441). Voir aussi GW 14/1, 130. 
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L'enfant est alors immédiatement ravi au ciel par Dieu, qui est son Père, et sa 
mère est cachée dans le désert. Ce que Jung interprète de la manière suivante: 
'" la Femme-Soleil avec son enfant apparaît soudainement dans le 
courant des visions apocalyptiques comme un élément étranger, 
incongru et qui n'est pas à sa place. Elle appartient à un autre monde, 
un monde de l'avenir. C'est pourquoi l'enfant, de même que le messie 
juif, est tout d'abord ravi vers Dieu, et c'est pourquoi aussi sa mère doit 
demeurer longtemps cachée dans le désert, où elle est nourrie par Dieu. 
[ ... 1 C'est seulement à la fin des temps que la vision de la Femme-Soleil 
se réalisera. 519 
Un flot de sentiments. négatifs qui semblent inépuisables et des événements négatifs 
continuent de se dérouler. De la mer, montent des monstres munis de cornes. Visions 
de l'Agneau sur la montagne de Sion, où les cent quarante-quatre mille élus et sauvés 
sont réunis autour de lui. Cette perspective, peu consolante et très rapidement 
interrompue par des anges annonciateurs: le premier proclame un évangile éternel, 
dont le message est « Craignez Dieu !" ; le Fils de l'homme tient dans ses mains une 
faucille aiguisée; du temple du ciel sortent 7 anges porteurs des sept fléaux, puis des 
sept coupes pleines de la colère de Dieu, qu'ils vont répandre sur le monde; et 
finalement, l'anéantissement de Babylone, la fameuse prostituée, pendant de la 
Jérusalem céleste. Babylone, nous dit Jung, est la correspondante chthonienne de la 
Sophia, la Femme solaire. 
Le Christ (chef de la cohorte des anges) est celui qui « foule dans la cuve le vin 
de l'ardente colère de Dieu, le Maître-de-tout. ,,520 « Le manteau qui l'enveloppe est 
trempé de sang. ,,521 Monté sur un cheval, une épée lui sort de la bouche, avec laquelle il 
tue « la Bête ". Satan est lié, jeté et scellé pour mille ans dans l'abîme. Le Christ régnera 
pour cette même durée de temps, ensuite de quoi Satan sera relâché pour 1000 ans. 
Jung commente: « Les milles ans correspondent astrologiquement parlant à la première 
moitié de l'ère du poisson. La mise en liberté de Satan après ce temps, pour laquelle on 
ne saurait trouver une autre raison, correspond à l'énantiodromie de l'aïon chrétien, 
c'est-à-dire celui de l'Antéchrist, dont la venue, pour des raisons astrologiques, pouvait 
être prévue. »522 Le fait que Yahvé n'ait pas pleinement assumé son ombre, son mauvais 
519 [. Fremd, unvermittelt, wie nicht hineingehôrend erscheint das Sonnenweib mit seinem Kinde im Strome 
der apokalyptischen Visionen. Es gehôrt einer anderen, zukünftigen Welt an. Deshalb ist der Knabe, wie der 
jüdische Messias, vorderhand zu Gott entrückt, und seine Mutter mu& sich auf lange Zeit in der Wüste 
verborgenhalten, wo sie aber von Gott ernâhrt wird. [ ... l Erst in der Endzeit wird sich die Vision vom 
Sonnenweibe erfüllen. 'l (GW 11,459-460). 
520Ap 19, 15. 
521 Ap 19, 13. 
522 [. Die tausend Jahre entsprechen astrologisch der ersten Hiilfte des Fischiions. Die Freilassung des Satan 
nach dieser Zeit, wofür man sich wirklich keinen anderen Grund ersinnen kônnte, entspricht der 
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fils, fait en sorte que Satan, jaloux de la reconnaissance que Yahvé accorde à son frère, 
le Christ, veut lui aussi être reconnu.523 Les hommes 
vont décrouvrir assez vite ce à quoi on peut s'attendre lorsque Dieu 
incarne simplement son aspect lumineux et croit être le bien lui-même, 
ou du moins souhaite être pris pour tel. Il faut s'attendre à une 
énantiodromie de grand style. Cela doit être le sens de l'attente de 
l'Antéchrist, attente que nous devons peut-être précisément à l'efficacité 
de "l'Esprit de la Vérité".524 
(Un père qui soumet ses enfants à la tentation, qui n'a pas empêché les 
méprises de la Parousie imminente, qui est tellement emporté par sa 
colère qu'il a besoin du sang de son fils unique pour s'apaiser, qui a 
abandonné le crucifié au désespoir, qui va anéantir sa propre création et 
tuer des millions d'humains pour n'en sauver qu'une petite bande, et qui 
veut avant la fin du monde remplacer le testament de son Fils par un 
autre évangile et compléter l'amour par la crainte de Dieu.) Il est 
intéressant ou bien plus tragique, que Dieu dans le dernier livre du 
Nouveau Testament expérimente une rechute complète. On ne peut au 
reste s'attendre à aucun autre développement, lorsqu'on a affaire à un 
être antinomique. Les opposés se tiennent comme sur une balance, et 
ainsi la domination du Christ est suivie par celle de l'Antéchrist.525 
L'attente de l'Antéchrist semble être un prolongement de la révélation. Finalement, 
après cette durée, Dieu emploie la force contre Satan, il va à la racine: le diable est jeté 
en enfer, mis définitivement hors d'état de nuire, mais non totalement détruit comme 
dans le Livre d'Hénoch. Puis le monde est détruit, et les gens jugés. C'est alors 
qu'apparaît la vision paradisiaque de la nouvelle Jérusalem, qui descend du ciel. La 
ville dessine un carré, formant donc une quaternité ! La ville est faite d'or fin comme de 
verre pur. Du trône de Dieu jaillit le fleuve de la Vie, au bord duquel se tiennent les 
arbres de la Vie : 
La ville est identique à la Sophia qui, avant l'ère des temps, était déjà aux 
côtés de Dieu, et qui, à la fin des temps sera de nouveau unie à Dieu par 
Enantiodromie des christlichen Âons, das heilit dem Antichristus, dessen Kommen aus astrologischen 
Grunden vorausgesagt werden konnte .• ] (GW Il,449). 
523 GW 11,415. 
524 [« ... werden mit ibm bald genug entdecken, was man erwarten mu&, wenn Gott sich blo& in seinem lichten 
Aspekt inkarniert und glaubt, das Gute selber zu sein, oder wenigstens dafûr gehalten zu werden wünscht. 
Man mu& sich auf eine Enantiodromie gro&en Stils gefa&t machen. Das ist wohl der Sinn der 
Antichristerwartung, welche wir vielleicht eben gerade der Wirksamkeit des "Geistes der Wahrheit" 
verdanken .• ] (GW 11,435). 
525 [« (Ein Vater, der seine Kinder in Versuchung führt, der den Irrtum der unmittelbar bevorstehenden 
Parusie nicht verhindert hat, der 50 sehr in Zorn geraten ist, da& es das Elut des einzigen Sohnes braucht, 
um ibn zu beschwichtigen, der den Gekreuzigten der Verzweiflung überlassen hat, der seine eigene 
Schôpfung verwüsten und Millionen Menschen tôten wird, um eine ganz kleine Schar zu retten, und der vor 
dem Ende der Welt das Testament seines Sohnes durch ein anderes Evangelium ersetzen und die Liebe durch 
die Furcht Gottes ergânzen wird.) Es ist interessant oder vielmehr tragisch, da& Gott im letzten Buch des 
Neuen Testamentes einen totalen Rückfall erleidet. Man kann übrigens keine andere Entwicklung erwarten, 
wo es sich um ein antinomisches Wesen handelt. Die Gegensâtze halten sich die Waage, und so folgt der 
Herrschaft Christi jene des Antichrists. »] (GW 18/II, 740-741). 
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le mariage sacré. En tant qu'être féminin, la Sophia coïncide avec la 
terre, dont un Père de l'Église a dit que le Christ en a jailli; c'est 
pourquoi la Sophia coïncide aussi avec la quaternité de l'apparition 
divine chez Ézéchiel, à savoir des quatre créatures vivantes. De même 
que la Sophia signifie et représente l'auto-réflexion de Dieu lui-même, les 
quatre séraphins, eux, représentent le conscient de Dieu avec ses quatre 
aspects fonctionnels. 526 
2. 5. 2 Le niveau historique 
Les deux périodes de l'ère chrétienne 
345 
Jung n'applique pas le symbolisme du poisson uniquement au Christ et à son frère 
obscur, Satan, mais aussi au développement du christianisme. Lorsque nous observons 
dans le ciel la constellation des poissons, nous constatons deux poissons qui sont 
rattachés par une corde à l'étoile alpha, connu des Arabes sous le nom de Al Risha, le 
nœud. Ces poissons nagent dans deux directions différentes: le poisson se situant à 
l'est se déplace à la verticale vers le nord de l'écliptique, alors que le poisson situé à 
l'ouest se déplace à l'horizontale le long de l'écliptique. 527 Les deux poissons forment en 
quelque sorte un angle à 90°, dessinant des lignes qui se croisent en croix. 528 Parce qu'il 
tend vers la verticale, vers le haut (transcendance), le poisson à l'est représente le 
Christ, le poisson de l'esprit. Alors que le poisson qui nage vers l'horizontale 
(immanence) représenterait Satan, le poisson de la matière. 529 Ainsi le poisson de 
l'esprit est crucifié sur le poisson de matière. Le poisson, qui symbolise le soi, est un 
signe double. Comme le soi, qui est une coincidentia oppositornm, il a un côté lumineux 
et un côté ombrageux. Cela annonce que les deux millénaires, 2 156 ans pour être plus 
exact, qui composent le mois platonique, seront divisés en deux périodes renvoyant 
respectivement à chacun des deux poissons, en commençant par le poisson du Christ, 
qui initie la nouvelle ère. L'histoire du christianisme suit ici le mouvement de la 
précession des équinoxes passant du bélier au poisson et finalement au verseau, ère 
dans laquelle nous entrerons bientôt. La première étoile de la constellation des poissons 
est alpha, et la première étoile du second poisson est oméga, ce qui est une des raisons, 
pense Jung, pourquoi le Christ affirme qu'il est l'alpha et l'oméga. 
Le premier millénaire est une période de christianisation : le christianisme prend 
de l'expansion, s'étend à travers le monde, en commençant par l'Empire romain. Au 
526 [. Die Stadt ist die Sophia, die vor aller Zeit schon bei Gott war und in der Endzeit durch die heilige 
Hochzeit Gott wieder verbunden wird. Sophia koinzidiert als das Weibliche mit der Erde, von der, wie ein 
Kirchenvater sagt, Christus entsprungen ist, daher mit der Quaternitat der Gotteserscheinung bei Ezechiel, 
nâmlich der vier lebendigen Wesen. Âhnlich wie die Sophia die Sebstreflexion Gottes bedeutet, so stellen die 
vier Seraphim das Bewuf>tsein Gottes mit seinen vier funktionellen Aspekten dar. "J (GW Il, 450). 
527 GW 9 III, 100. 
528 GW 9/II, 101. 
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cours de ce millénaire l'esprit dominera sur la matière, la religion sur la science, la foi 
sur la raison. Nous aurons droit à la naissance de l'Église qui travaillera à répandre le 
message de bonté et d'amour du Christ. Celle-ci sortira victorieuse de son combat 
contre les hérétiques gnostiques, qui menaçaient le christianisme et son unité. Le 
deuxième millénaire sera en revanche une période de déchristianisation 
(Satan/l'Antéchrist) et déspiritualisation (matière, rationalité, science, technique, 
découverte de la Nature). L'Église verra son autorité remise en question par plusieurs 
doctrines hérétiques. Satan deviendra le prince de ce monde, la matière étant le 
domaine du diable.53o La fin des temps relatée dans la Bible représente la fin du mois 
platonique. Ainsi la venue de l'Antéchrist et le combat apocalyptique dont fait état la 
Bible (l'Apocalypse de Jean) trouvera aussi son expression historique aux alentours de 
cette période.53l La venue de l'Antéchrist n'est pas une simple prophétie, pense Jung, 
mais un fait psychologique, le résultat de la loi psychologique de l'énantiodromie,532 car 
la psyché tend naturellement vers la réalisation de la totalité. 
Puisqu'une polarité a toujours un côté positif et un côté négatif, chacune des 
deux périodes un côté positif et un côté négatif. Les critiques qui naîtront au cours de la 
deuxième phase du christianisme seront un mélange de critiques positives et négatives. 
C'est seulement dans la perspective du christianisme pris d'une façon unilatérale que 
certaines critiques positives de la deuxième période sont considérées comme sataniques 
ou uniquement mauvaises. En elles-mêmes elles sont bonnes. Par exemple le 
développement de la technique, de la science, de la rationalité, appartient plus 
spécifiquement à la seconde période. Prises en elles-mêmes, la technique, la science, la 
raison sont de bonnes choses. Elles deviennent diaboliques seulement lorsqu'elles font 
l'objet d'un développement exagéré. Ce caractère extrême est dû au fait que dans le 
passé la polarité rationnelle et matérielle a été trop refoulée, parce que le pôle inverse 
dominait trop fortement. Le mouvement de balancier sera par conséquent trop grand, 
provoquant une science qui ira jusqu'à réduire l'être humain à un objet, et de le traitera 
en conséquence. Les problèmes de la deuxième période sont donc implicites à la 
première. 
529 GW 11, 189. 
530 GW 11, 187. 
531 GW l8/II, 735; ETGCGJ 33l. 
532 GW 9/II, 53. 
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Événements significatifs de la seconde période 
a. L'idée bogomile et cathare que le diable a créé le monde 
Sous l'influence des Cathares,533 on voit apparaître au Il ième siècle dans plusieurs 
régions d'Europe l'idée que c'est le diable, et non Dieu, qui a créé le monde. 534 Une idée 
que l'on retrouve déjà chez les Bogomiles,535 une secte dualiste issue du manichéisme, 
qui apparut au 10ième siècle. Ils avancèrent l'idée selon laquelle Satanaël, fils aîné de 
Dieu, est rentré en conflit avec le Christ, son frère cadet, entraînant avec lui un tiers 
des anges et créa ensuite le monde et l'humanité, qui sont par conséquent 
fondamentalement mauvais. Il s'agit en fait d'une récupération de l'idée gnostique du 
mauvais démiurge identifié ici à Satan, en qui on reconnaît le « Prince de ce monde» : 
Avec le début du 11 ième siècle, c'est-à-dire astrologiquement parlant vers 
le milieu de l'ère du poisson, apparaissent partout, comme des 
champignons sur le sol, des hérésies, et il est révélateur que, tout au 
début, apparaît la contre-partie du Christ, le deuxième poisson, à savoir 
le diable, comme démiurge. D'un point de vue historique, cette idée est 
une sorte de renaissance gnostique, en tant que le démiurge du 
gnosticisme vaut pour être une entité inférieure ou mauvaise d'où tire 
son origine tout ce qui est mal. Ce qui est significatif, c'est sa 
synchronicité, c'est-à-dire le moment astrologique déterminé où cette 
apparition a eu lieu. 536 
b. Le diable trinitaire de Dante 
S'opposant au Dieu trinitaire se trouve chez Dante un diable trinitaire exprimé sous la 
forme symbolique d'un serpent tricéphale, qui est une umbra trinitatis. 537 Il s'agit en 
quelque sorte d'une imitation simiesque renversée de la trinité chrétienne. 
c. Joachim de Flore 
Pour Joachim de Flore (Gioachino da Fiore) (1135-1202) les nombres 2 et 3 jouent un 
rôle particulièrement important dans l'histoire universelle. Le nombre 2 en raison des 
deux Testaments, le nombre trois à cause des trois personnes de la Trinité. À l'image de 
533 GW 9 III, 163. 
534 G. Minois, Le diable. 46. Voir aussi ETGCGJ 336; Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 
252/GW l8/II, 799. 
535 GW 9 III, 163. 
536 [« Mit dem Beginn des Il Jahrhunderts nâmlich, das heiSt astrologisch in der Mitte des Fischaons, 
schossen überall Ketzereien wie Pilze aus dem Boden, und bezeichnenderweise taucht gleich zu Anfang der 
Widerpart Christi, der zweite Fisch, nii.mlich der Teufel, aIs Demiurg auf. Historisch gesehen ist diese Idee eine 
Art von gnostischer Renaissance, indem der Demiurg des Gnostizismus aIs ein minderwertiges oder gar bôses 
Wesen von dem alles Übel stammt, gaIt. Bedeutsam an dieser Erscheinung ist ihre Synchronizitiit, das heiSt 
der astrologisch bestimmte Zeitpunkt, in we1chem sie stattfmdet .• 1 (GW 9/II, 162). Voir aussi GW 11, 325-
326. 
537 GW 9 II, 250 ; GW 11, 187 ; GW 16, 206 ; Briefe III, 151. 
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la Trinité, l'histoire universelle comporte trois périodes. C'est la doctrine des trois âges: 
celle du Père (passé), du Fils (présent), du Saint-Esprit (futur)538 : 
La première époque (il emploie le terme status), celle de l'Ancien 
Testament, fut dominée par Dieu le Père et sa religion se caractérise par 
la crainte qu'inspire l'autorité absolue de la Loi. La deuxième époque, 
présidée par le Fils, est l'âge du Nouveau Testament et de l'Église 
sanctifiée par la grâce ; la note spécifique de sa religion est la foi. Cette 
époque va durer 42 générations, d'environ 30 ans chacune (tout comme, 
d'après Matthieu - 1 : 1-17 -, quarante-deux entre Abraham et Jésus-
Christ). Selon les calculs de Joachim, la deuxième époque s'achèvera en 
1260, â l'aube du Troisième âge - celui dominé par l'Esprit Saint -, 
lorsque la vie religieuse connaîtra la plénitude de l'amour, de la joie et de 
la liberté spirituelle. Mais, avant l'instauration du troisième status, 
l'Antéchrist régnera pendant trois ans et demi, et les fidèles affronteront 
leurs dernières, et plus terribles, épreuves. Un très saint pape et les viri 
spirituales - les deux groupes de religieux, celui des prêcheurs et celui 
des solitaires contemplatifs - résisteront â l'attaque. 539 
L'originalité de la théologie de l'histoire de Joachim de Flore réside dans le fait qu'il 
considère qu'après nombre de tribulations l'histoire connaîtra une époque de béatitude 
et de liberté spirituelle, c'est-â-dire que la perfection chrétienne réside dans l'avenir 
historique. Il ne s'agit donc pas d'eschatologie, mais d'histoire. 540 C'est ce caractère 
concret, historique du troisième âge qui suscita l'opposition de l'Église. Joachim de 
Flore fait donc partie du grand mouvement de réforme de l'Église actif depuis le 11 ième 
siècle. Il attendait qu'une vraie réforme (reformatio mundl) prenne place, une nouvelle 
manifestation de Dieu dans 1'histoire. 541 Non pas qu'il ne respecte pas les institutions 
traditionnelles, mais il leur attribue un rôle plus humble. La fonction de l'Église s'en 
trouve ainsi altérée et sa puissance institutionnelle diminuée. Dans l'Église future, où le 
Saint-Esprit occupera le rôle central, les sacrements ne seront plus essentiels, et bien 
qu'il y aura encore des prêtres, c'est aux moines (viri sprirituales) que reviendra la 
direction de l'Église, une direction surtout spirituelle car ses institutions externes ne 
domineront plus. 542 C'est en ce sens que Joachim constituait un critique radicale de 
l'Église de son temps. Pour Jung ce dépassement du christo centrisme est un 
phénomène synchronistique car il coïncide avec la naissance de la deuxième partie de 
l'ère du poisson: 
IlIa ressentit comme une révélation du Saint-Esprit dont la vie et la force 
créatrice n'auraient pu être arrêtées par aucune Église. La numinosité de 
538 GW 11, 197. 
539 HCIR 3118-119. 
540 HCIR 3119. 
541 HCIR 3119-120. 
542 HCIR 3 120. 
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cette sensation fut soulignée par la coïncidence temporelle 
(synchronicité) avec le début de la sphère du poisson antéchrist. On 
pourrait par conséquent être tenté de comprendre le mouvement du 
Saint-Esprit et, avec lui, la pensée principale de Joachim comme une 
expression directe de la psychologie antéchrétienne se mettant en 
place. 543 
d. La grande chasse aux sorcières 
349 
Le refoulement de l'ombre de Dieu trouvera une voix d'expression dans la grande 
chasse au diable. Le diable qui n'a pas été suffisamment pris au sérieux par l'Église va 
commencer à posséder celle-ci jusqu'au point où elle sera amenée à le voir désormais 
partout. Cela donnera lieu à une projection paranoïaque de l'ombre qui n'avait pas 
jusqu'alors été intégrée. 
Si la chasse aux sorcières atteindra son apogée entre le 15iéme et la moitié du 
17ième siècle, on peut déjà constater au tournant du millénaire certaines tendances se 
manifester. Ce qui vient appuyer la thèse de Jung selon laquelle Satan se manifeste à 
partir du second millénaire : 
L'ampleur du problème auquel est confrontée l'Église, avec les 
Bogomiles, les Vaudois, les Cathares, ajoutés à la pression des Turcs et à 
la présence juive, explique l'apparition d'une mentalité obsidionale, d'une 
peur [ ... ] qui accrédite l'impression d'un assaut concerté contre la 
chrétienté, un assaut mené par une puissance surnaturelle, par 
l'Ennemi, le diable. 
Diaboliser les hérétiques est plus que jamais nécessaire, et s'ils sont 
des agents de Satan, ils sont capables de toutes les abominations. 
Reprenant les ragots qui depuis l'Antiquité traînaient au sujet des 
dissidents religieux, hommes contre nature, on les accuse de réunions 
orgiastiques, dans lesquelles se commettent incestes, bestialité, 
infanticide, cannibalisme, en présence de démons. C'est déjà ce que 
raconte Constantin Psellos, un philosophe byzantin, en 1050, contre les 
Bogomiles, dans son livre Sur l'opération des démons. En Occident, on 
note pour la première fois en 1022, lors de l'exécution d'hérétiques à 
Orléans, l'association hérésie-inceste-cannibalisme. Très vite, l'idée 
gagne les milieux intellectuels et les dirigeants eux-mêmes, affirmant que 
le diable préside en personne des orgies nocturnes d'hérétiques, sous la 
forme d'un animal, le plus souvent un chat: c'est ce qu'écrivent l'évêque 
de Paris, Guillaume d'Auvergne, et aussi l'Anglais Walter Map, vers 
1180.544 
543 [. Er empfand sie als eine Offenbarung des Heiligen Geistes, dessen Leben und Zeugungskraft keine Kirche 
Einhalt gebieten konnte. Die Numinositât dieser Empfrndung wurde unterstrichen durch die zeitliche 
Koinzidenz (Synchronizitât) mit dem Beginn der Sphâre des antichristlichen Fisches. Man kônnte sich 
infolgedessen versucht fühlen, die Heiliggeistbewegung und mithin Joachims Hauptgedanken als direkten 
Ausdruck der einsetzenden antichristlichen Psychologie zu verstehen. "1 (GW 9 III, 94). Voir aussi Briefe II, 
355. 
544 G. Minois, Le diable, pp. 52-53. 
Job et le drame divin 350 
Mais c'est au cours du 13ième siècle que nous pouvons observer une montée de 
l'obsession diabolique. En effet, en 1215, le 4ième Concile du Latran discute de ces 
processions nocturnes, et vers 1230 on organise pour la première fois en Allemagne la 
chasse aux sorcières. Faute de pouvoir exterminer le diable lui-même, on tente 
néanmoins d'empêcher son plan subversif de se réaliser. Pour ce faire, on cherche 
d'abord à identifier les gens qui lui vouent un culte et à débusquer ses agents qui 
complotent et travaillent secrètement à la réalisation de son projet factieux, pour 
finalement les détruire sans merci. C'est ainsi que Conrad de Margburg, un fanatique 
convaincu de l'existence de sorcières, se voit nommé inquisiteur en 1231. Non 
seulement il s'acharnera à faire répandre une terreur générale en faisant brûler 
indifféremment les hérétiques et les sorciers jusqu'à son assassinat en 1233, mais il 
persuadera également le pape Grégoire IX de l'existence de sabbats, accréditant ainsi 
ceux-ci au plus haut de l'Église. On est désormais convaincu que Satan a commencé sa 
grande œuvre rebelle: 
C'est ce que répètent une longue succession de bulles pontificales 
pendant trois siècles. En 1318, Jean XXII, condamnant les Vaudois, les 
accuse de pratiquer des orgies nocturnes dans des cavernes. En 1326, le 
même pape franchit un pas décisif, en assimilant officiellement la 
sorcellerie à lbérésie, dans Super illius specula: tous ceux qui font un 
pacte avec le diable, qui utilisent des démons à leur service dans des 
fioles, miroirs et autres, sont passibles du bûcher. Le vocabulaire se met 
en place: le terme de sabbat est utilisé pour la première fois vers 1340 ; 
en 1376, l'inquisiteur d'Aragon Nicolau Eymerich distingue le culte de 
latrie, lorsqu'on rend hommage au diable, le culte de dulie, lorsqu'on le 
prend comme intercesseur auprès de Dieu. 
Les papes de la Renaissance accentuent la pression: en 1484, la 
bulle Summis desirantes, d'Innocent VIII, surnommé le « chant de guerre 
contre l'enfer ", déclare que la région rhénane étant infestée de sorciers, 
les inquisiteurs Sprenger et Institoris ont tout loisir d'y sévir. En 1500, 
Alexandre VI s'informe des progrès de la sorcellerie en Bohême et en 
Moravie. En 1513, Jules II demande à l'inquisiteur de Crémone de 
poursuivre ceux qui adorent le diable. Léon X, Adrien VI, Clément VII 
poursuivent dans la même direction, entre 1521 et 1526. En 1536, le 
concile de Cologne excommunie les clercs s'adonnant à la sorcellerie. En 
1538, le concile de Trêves défère à l'official ceux qui adorent Satan. En 
1565, le concile de Cambrai interdit les pratiques magiques et la 
sorcellerie. En 1583, le concile de Reims excommunie les sorciers, « qui 
font pacte avec le diable, qui empêchent les relations sexuelles, qui 
pratiquent l'envoûtement, et prétendent guérir par le pouvoir de Satan ". 
En 1585 et en 1623, les bulles Coeli et terrae et Omnipotentis Dei 
réitèrent toutes les condamnations, et la répression atteint une telle 
ampleur qu'Urbain VIII (1623-1644) s'inquiète et demande aux juges de 
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faire preuve de plus de discernement: le sommet de la vague est atteint, 
et désormais ce sera le reflux. 545 
351 
Durant toute cette période pulluleront les manuels qui visent à donner des indications 
sur les caractéristiques permettant d'identifier les sorciers et sorcières, et des 
renseignements sur leurs pratiques et leurs sabbats. De plus, l'exorcisme en viendra à 
jouer un rôle capital dans la grande chasse aux sorcières. Mentionnons aussi, que le 
théàtre a produit un extraordinaire effet médiatique de masse. Finalement, l'imprimerie 
a eu aussi son rôle à jouer, car elle diffusa quantité de traités de démonologie, 
d'ouvrages millénaristes à caractère apocalyptique et contenant plusieurs gravures des 
démons d'une laideur extrême. Le mythe de Faust, pour ne mentionner que celui-là, 
connaît entre 1588 et 1600 24 éditions.546 
Il est significatif de noter qu'en moyenne 80% des victimes sont des femmes. 547 
Et plus de la majorité de celles-ci vivent seules. 37 % sont des veuves, et leur àge est en 
moyenne de 60 ans. Il y a deux images de la sorcière. L'idée commune, le stéréotype est 
celui de la femme vieillie, associé au diable pour se livrer à des tromperies hypocrites. 
Plusieurs raisons poussaient les gens à se représenter la sorcière comme étant àgée : 
premièrement ayant perdu de sa beauté, elle devient une figure moins aimable et plus 
facilement associée au mal, d'où l'expression (C laide comme une sorcière ».548 Comme le 
fait remarquer Guy Bechtel, elle devait être mûre aussi car cela illustrait sa maîtrise de 
la sorcellerie. 549 En effet, pour être efficace il faut bien maîtriser son art, ce qui 
demande de l'expérience et du temps: on apprend pas du jour au lendemain tous les 
sortilèges, les formules magiques, etc. Et comme cet apprentissage est long et difficile, 
l'acquérir témoigne d'un engagement profond pour la cause poursuivie. Une troisième 
raison pour faire de la sorcière une vieille personne est qu'autrefois (C on pensait sans 
doute différemment: les femmes les plus attirantes, les plus dangereuses, celles qui 
pouvaient détourner les jeunes maris de leur chemin, étaient plutôt les femmes déjà 
mûres, expertes aux jeux de l'amour. »550 Mais il y a aussi l'image de la jeune sorcière 
car il est peu vraisemblable de se représenter une grande séductrice s'il elle dispose 
d'un corps trop usé. Mais cette beauté, si elle n'est pas celle d'une vierge, est un piège 
visant à séduire les hommes pour les entraîner vers le diable. Elle consiste en une 
apparence fallacieuse qui dissimule une laideur cachée. Et finalement si une femme 
545 G. Minois, Le diable, pp. 53-54. Jung n'hésite pas à comparer l'Inquisition à la Gestapo au sein du 
communisme (E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 26) ou à la police secrète allemande (GW 10, 585). 
546 G. Minois, Le diable, p. 72. 
547 G. Minois, Le diable, p. 65. 
548 G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 142. 
549 G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. Laputain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 142. 
550 G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 143. 
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avait le malheur d'être veuve en plus, l'identification avec la sorcière se faisait encore 
plus aisément: seule, sans homme à la maison, sexuellement frustrée, et n'ayant pas 
d'homme à ses côtés pour lui donner de bons conseils et freiner ses folies, qui sait ce 
dont une telle femme est capable, se disaient les juges.551 Ceux-ci croient donc que les 
femmes sont les agents privilégiés de l'action du diable dans le monde. Elles seraient 
plus enclines à la sorcellerie parce qu'elles seraient faibles, infidèles, incrédules, et 
qu'elles auraient un penchant naturel, voire héréditaire, à la luxure. Mais il y a plus, on 
pensait qu'elles étaient naturellement portées à avoir moins de foi que les 
hommes: « Selon l'étymologie (ou prétendue telle), la femme était celle dont la foi était 
faible, puisque le mot jemina se décomposait très évidemment en je et minus (ce que les 
auteurs traduisaient par "moindre par la foi"). ,,552 Les sorcières auraient selon le 
Malleus maleficarum le pouvoir des rendre un homme impuissant, voir de faire 
disparaître son sexe: « Les sorcières peuvent-elles illusionner jusqu'à faire croire que le 
membre viril est enlevé ou séparé du corps? ,,553 Si sur un plan personnel ce fantasme 
témoigne d'une peur de castrastion sexuelle, à un niveau archétypal, il renvoie au vieux 
mythe de la vagina dentata, de la mère terrible qui cherche à avaler le héros solaire. En 
d'autres termes, cette image se rapporte à la menace d'une régression, où l'inconscient 
(le féminin dans son sens négatif - la sorcière) cherche à posséder et morceler l'identité 
du moi-conscient (phallus). 
Le portrait que brosse le christianisme de la sorcière est entre autres celui d'une 
femme disposant d'une sexualité débridée, qui est la contre-partie la Vierge-Marie, être 
non-sexuel. Dans son histoire, le christianisme a même eu tendance à placer la virginité 
plus haut que la maternité.554 Quant au rôle d'amante, tel qu'on le retrouve dans 
l'amour érotico-romantique, il a été placé au bas de l'échelle.555 On leur assigna ainsi 
trois places distinctes: la virginité, idéalisée, est considérée comme céleste, la maternité 
est tolérée parce qu'elle est mondaine, et l'amour charnel se voit banni en enfer. Pour 
Jung, on rencontre au sein de la sorcellerie une énantiodromie, où la dimension 
tellurique de la femme se voit, en raison du refoulement, déformée dans l'inconscient 
pour produire l'image de la femme lascive, lubrique, qui sera ensuite projetée 
551 G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 144. 
552 G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la sainte & Bécassine, p. 130. 
553 Cité par G. Minois, Le diable, p. 65. 
554 Voir les nombreuses citations fournies par G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la 
sainte & Bécassine, pp. 9-14. 
555 Par exemple, c'est ainsi que saint Jérôme a pu écrire: « Rien n'est plus infâme que d'aimer une épouse 
comme une maîtresse .• ; ou encore que l'archevéque Césaire d'Arles a pu dire au 6;ème siéde : « Qui est bon 
chrétien ne connaît sa femme que parce qu'il désire des enfants .• ; sans oublier l'évéque d'Orléans Jonas, qui 
affrrme vers 840 : « Le mariage a été institué par Dieu. On ne doit pas le rechercher pour la luxure, mais pour 
la procréation des enfants .• ; et fmalement saint Thomas d'Aquin qui admettait que l'amour peut faire l'objet 
d'un usage sans péché qu'à condition qu'il « se pratique avec mesure et selon l'ordre prescrit, relativement à la 
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inconsciemment sur la femme réelle, que l'on diabolisera. C'est ainsi que Saint Lugidus, 
confiant les raisons pour lesquelles il ne se rendra jamais aux séductions féminines, 
pouvait dire: « Non, je n'irai pas. Car où est la femme, là se trouve le péché; où est le 
péché, là se trouve le diable; et où est le diable, là se trouve l'enfer. ,,556 
Georges Minois s'accorde avec Normand Cohn, Robert Mandrou, Jean 
Delumeau, et bien d'autres spécialistes, pour affirmer que les sabbats des sorcières 
n'ont fort probablement jamais existé comme tels, si ce n'est dans l'imagination des 
juges et de certains accusés. 557 Cependant, poursuit-il, nombre d'ethnologues et 
d'historiens sont d'avis que « certains cultes païens, comme ceux de Diane ou de Janus, 
ont pu se perpétuer pendant des siècles de façon semi-clandestine, et que l'allure 
cornue de l'une des faces de Janus, symbolisant le cycle des saisons, ait pu faire croire 
aux autorités à l'existence d'un culte luciférien. Il est en effet probable que des rites 
bacchiques de fertilité, accompagnés de défoulements sexuels, se seraient poursuivis 
dans certaines campagnes. »558 Compte tenu d'une certaine tendance chez les chrétiens 
à démoniser les païens, il est fort possible que de telles cérémonies aient pu alimenter 
des rumeurs de sabbats, et que ces gens aient pu devenir de bons réceptacles pour 
recevoir les projections paranoïaques des inquisiteurs. 
Ce qui existait au Moyen Âge, et qui se perpétuera longtemps après, est, comme 
le fait remarquer Georges Minois, une mentalité magique, où l'on croyait que certains 
êtres étaient en mesure de déclencher des maladies, de gàcher des récoltes, de 
provoquer la stérilité en agissant sur l'âme des choses de façon directe ou en faisant 
appel à des entités surnaturelles, gràce à des connaissances et à des pratiques 
occultes. Ainsi ce qui se produisit vers la fin du Moyen Âge 
est que ces pouvoirs magiques commencent à être diabolisés, attribués à 
l'action de Satan, par une opinion publique envahie par la peur. Les XIVe 
et les XVe siècles sont le temps des catastrophes: famines, épidémies de 
peste d'une ampleur sans précédent, guerres interminables avec ravages 
et atrocités des mercenaires, insécurité permanente, inflation, 
vagabondage, retour de la friche et de la forêt, troubles religieux qui 
sèment le désarroi, l'anxiété, le pessimisme. Cela dans un monde où le 
clergé, de qualité très médiocre, est moins nombreux et partage les 
superstitions populaires. 
Dans cette atmosphère crépusculaire fleurissent les mouvements 
millénaristes. La mentalité apocalyptique resurgit; il s'agit du dernier 
grand combat, annonciateur de la fin du monde; le diable mène l'assaut 
final, comme le prétend le Malleus maleficarum: « Au milieu des 
fm de la génération d'enfants ... (cité par G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la 
sainte & Bécassine, pp. 39-40). 
556 Subsidia hagiographica 28, 136; cité par G. Bechtel, Les quatre femmes de Dieu. La putain, la sorcière, la 
sainte & Bécassine, p. 114. 
557 G. Minois, Le diable, p. 70. 
558 G. Minois, Le diable, p. 70. 
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calamités d'un siècle qui s'écroule», alors que « le monde sur le soir 
descend vers son déclin et que la malice des hommes grandit », Satan 
« sait dans sa rage qu'il n'a plus que peu de temps », et il suscite donc 
cette vague de sorcellerie. 
Ce qui est grave, c'est que les élites sont gagnées par cette 
psychose.559 
354 
Si l'on rencontre des manifestions négatives de l'ombre refoulée de Dieu au sein du 
christianisme, on observe aussi simultanément des courants religieux souterrains qui 
tentent d'intégrer à la conscience cette ombre ainsi que la féminité, qui a à tort été 
confondue avec le mal. C'est le cas notamment, pense Jung, de la légende du Graal et 
de l'alchimie. 
e. La quête du Saint-Graal 
La légende du Graal naquit au 12ième siècle. 56o Elle raconte la quête de la coupe ou de la 
pierre du Graal. On a émis l'hypothèse que le terme de graal (coupe, vase, bassin) dérive 
du vocable grec krater. Cette étymologie a le mérite d'expliquer la fonction rédemptrice 
du Graal: 
En effet, selon le IVe traité du Corpus Henneticum, « Dieu a rempli de 
l'intellect un grand cratère qu'il a envoyé sur terre, et il a appointé un 
héraut avec ordre de proclamer aux œuvres des hommes ces paroles: 
Plonge-toi, toi qui le peux, dans ce cratère que voici, toi qui crois que tu 
remonteras vers Celui qui envoyé sur terre le Cratère, toi qui sais 
pourquoi tu es venu à l'être. - Tous ceux donc qui font attention à la 
proclamation et qui ont été baptisés de ce baptême de l'intellect, ceux-là 
ont eu part à la connaissance (gnose), et ils sont devenus hommes 
parfaits, parce qu'ils ont reçu l'intellect». L'influence hennétique sur le 
Parzifal semble plausible car, au XIIe siècle, à la suite de traductions 
massives d'ouvrages arabes, l'hennétisme commence à être connu en 
Europe. 561 
559 G. Minois, Le diable. 71-72. À propos de la confusion de la magie naturelle avec la sorcellerie, voir J. B. 
Russell, Mephistopheles. The Deuil in the Modem World, p. 28. 
560 ETGCGJ 232. 
561 HCIR 3 116. 
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Le cratère, tout comme la coupe, est un symbole féminin, voire maternel. 562 Ce qui 
indique que l'on a besoin de l'élément féminin pour obtenir la rédemption. C'est ce qui 
est recherché ici, le féminin manquant. Selon certaines versions, le Graal aurait été à 
l'origine une coupe ou un vase en plomb dans lequel Nicodème aurait récolté le sang 
coulant du cœur du Christ crucifié. 563 Cette coupe est associée symboliquement à la 
mère et au tombeau de Jésus (parfois représenté aussi en plomb), et le sang, symbole 
de vie, à l'àme du Christ. Selon certaines versions, il existerait une relation entre la 
légende de la perte du Graal et le mythe égyptien de l'assassinat d'Osiris par Seth, qui 
après l'avoir enfermé dans un coffre (qui fait symboliquement fonction de cercueil) 
l'avait noyé dans le Nil. Le coffre fut ensuite jeté sur le rivage, et resta pris dans un 
arbrisseau. D'une manière similaire, la coupe en plomb du Graal se perdit et tomba 
dans la mer et fut jetée sur le rivage en France, ou fut prise dans les branches d'un 
figuier. Cette coupe commença alors à propager des miracles et fut ainsi rapidement 
retrouvée. 564 Cette association du destin du Graal avec l'histoire du cercueil d'Osiris est 
suggestive car Jung, nous l'avons vu, est d'avis que le motif crucifIxion/résurrection du 
Christ est préfigurée par la mort d'Osiris et sa renaissance par Isis. De même, le Christ 
est, suite à sa mort, régénéré par la Vierge-Marie, la prima mate ria, la terre-mère. Le 
même motif est ici reproduit avec le sang (masculin) et la coupe-cratère (féminin). Ce 
n'est pas pour rien que Wolfram von Eschenbach a remplacé dans sa poésie la coupe 
par une pierre qui serait tombée du ciel pour désigner le Graal. Cette pierre, il la 
nomma « Lapis exillis », qui est un mot que les alchimistes employèrent pour désigner 
leur pierre. 565 
Le second motif important dans cette légende est la figure du vieux roi malade 
Amfortas, le Roi-Pêcheur. Pour Jung, il est le symbole du christianisme qui est resté 
bloqué dans son développement et qui pour cette raison est tombé malade, comme ce 
fut le cas pour son père. Les zones malades d'Amfortas sont les hanches et les régions 
génitales. Ce qui indique des problèmes relatifs à la sexualité. Le héros chrétien 
Perceval qui doit le sauver rencontre toujours sur son chemin une figure étrange du 
562 GW 6, 251 ; ETGCGJ 205. Il est intéressant de prendre note que dans la mystique médiévale on 
considérait la coupe (le vase, le bassin) comme un symbole de l'âme qui reçoit la grâce de Dieu (CGJLWV262). 
Or nous avons vu au chapitre 1 comment Jung concevait la psyché comme le lieu possible de la réception de 
la grâce divine. Prenons aussi connaissance que «Caesarius von Heisterbach dit que l'âme serait une 
substance de nature ronde comme une sphère lunaire, "comme un vase en verre, qui est doté à l'arrière et à 
l'avant d'yeuX', qui peut voir l'ensemble de l'univers. La coupe du Graal possède aussi cette qualité "voyante" 
dans la mesure où, selon la légende, la voix d'un étre invisible en sort, révèle des choses cachées et peut 
annoncer des choses à venir. » [« Caesarius von Heisterbach sagt, die Seele sei eine Substanz von runder 
Natur wie eine Mondkugel, "wie ein Glasgefiij3, das hinten und vome mit Augen versehen isf' und das ganze 
Universum sehen kann. Die "sehende" Qualitât besitzt auch das Gralsgefiif" indem aus ihm, nach der Sage, 
die Stimme eines unsichtbaren Wesens spricht und Verborgenes offenbart und die Zukunft verkünden 
kann. »] (CGJLWV262). 
563 CGJLWV259. 
564 CGJLWV260. 
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nom de Merlin l'Enchanteur avec lequel il doit se confronter. Nous avons affaire, pense 
Jung, à une tentative de l'inconscient médiéval de dessiner une figure parallèle à 
Perceval. 566 Merlin représente l'ombre de Perceval, son double, symboliquement parlant 
son frère obscur. Merlin est le fils du diable et d'une vierge pure. Sous l'influence de sa 
mère pieuse et de son éducateur, le prête Blaise, il transmute ses qualités démoniaques 
héritées de son père pour devenir un guérisseur et un clairvoyant. Merlin est une sorte 
d'homme-médecine, un chaman et un grand magicien. Perceval le rencontre tantôt 
comme un être monté sur ses échasses, tantôt comme un vieil homme qui porte deux 
serpents placés autour de son coup, tantôt comme ermite habillé en blanc, ou 
finalement comme une ombre sur son chemin. Il donne à Perceval des conseils à suivr~ 
et lui confie des tâches à réaliser. 567 
Alors que Merlin n'était qu'un enfant, le roi Vortigern voulut le faire tuer pour 
l'offrir en sacrifice, afin d'être en mesure d'ériger la tour qu'il était en train de construire 
mais qui s'effondrait toujours. Merlin lui promit de trouver la raison de ces 
effondrements s'il lui laissait la vie sauve. Il finit par découvrir que dans l'eau sous la 
tour se trouvaient deux dragons, un rouge et un blanc, qui se battaient et qui étaient 
responsables pour des effondrements renouvelés de la tour. Lorsque Merlin libéra les 
dragons, le dragon blanc tua le dragon rouge. Merlin interpréta cet incident comme un 
signe annonçant l'échec du règne du roi Vortigern, un méchant ursurpateur, et son 
remplacement par Utur et Pendrago. Ce qui arriva en effet. C'est alors que Merlin devint 
le conseillé de Utur (Pendrago mourut peu de temps après). Sur son conseil, on 
construisit les cc Stonehedge ». Mais avant il pria son éducateur Blaise d'écrire l'histoire 
du Saint-Graal, de Joseph de Arimathia et de la naissance de Merlin. Merlin raconta 
ensuite à Utur l'histoire du Christ qui est venu sur la terre pour nous sauver. Il lui 
raconta aussi l'histoire du Saint-Graal et de Joseph d'Arimathia, et lui demanda de 
construire la troisième table du Graal. La première table fut celle du dernier repas du 
Christ avec ses disciples; 2) la deuxième table, qui fut carrée, avait été érigée par 
Joseph d'Arimathia, sur laquelle il tint le Graal en mémoire du dernier repas du Christ; 
3) la troisième table fut construit ronde, comme l'avait commandé Merlin, afin 
d'accueillir une communauté où tous seront unis et mis sur un pied d'égalité. Le roi 
choisit un lieu du nom de cc Carduel » à Wales pour la construction et l'érection de cette 
table. Il invita ensuite 50 chevaliers à se joindre autour de la table le jour de la 
Pentecôte. C'est ainsi qu'est née la cc communauté du Saint-Graal ». Ensuite Merlin se 
retira. Plus tard il jouera un rôle important dans la naissance du roi Arthur. Mais là 
565 CGJL WV 259. 
566 ETGCGJ 232 ; Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 252/GW lB/II, 799. 
567 CGJLWV264-265. 
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encore il ne resta pas dans ses environs. Il se retira plutôt dans la forêt car la guerre 
entre les Britanniques et les Écossais l'avait rendu à moitié fou. On lui construisit une 
maison dans la forêt, son « esplumoir », où il pouvait scruter le ciel pour faire des 
observations astronomiques, contempler les étoiles et examiner leurs courses, et ainsi 
chanter les événements à venir. Un jour près de sa tour apparut tout à coup une 
source. Lorsque Merlin sortit et s'en approcha, il fut guérit miraculeusement de sa 
semi-folie. Lorsqu'il fut très âgé, Merlin pris congé de son entourage pour se retirer 
dans le silence et disparut dans son esplumoir ou dans son tombeau de pierre. Plus 
tard on ne parla plus que de la pierre de Merlin, où se rencontrèrent les héros pour 
interrompre leur aventure. Selon d'autres versions, Merlin disparut avec la fée Viviane 
dans l'au-delà où ils poursuivirent en paix leur vie amoureuse. On n'entendait plus de 
lui que son fameux cri568 : 
Cet appel que personne ne pouvait comprendre montre qu'il continuait à 
vivre, tel un être qui n'a pas été sauvé. Au fond, aujourd'hui, son histoire 
n'est pas terminée et il erre encore aux alentours. On pourrait dire que le 
secret de Merlin s'est constitué dans l'alchimie, surtout dans le 
personnage de Mercure. Puis il a été recueilli par ma psychologie de 
l'inconscient et reste cependant, maintenant encore, incompris 1569 
f L'alchimie 
L'alchimie est bien plus qu'une simple protochimie, une chimie embryonnaire, une 
discipline naïve qui ne constituerait qu'une préparation de la chimie. Cette dernière 
serait née suite à la désacralisation des substances minérales et végétales. La chimie 
est le fruit de la sécularisation de la science sacrée alchimique. Si les alchimistes ont 
contribué au progrès des sciences c'est surtout indirectement. L'alchimie ne s'est pas 
simplement transformée en chimie,57o il y a eu un reste qui y résista. Elle constitue bel 
et bien une manifestation culturelle et spirituelle: par leurs expériences sur les 
substances minérales ou végétales, les alchimistes cherchaient à modifier leur mode 
propre d'être. Jung voit en elle le prélude de la psychologie analytique. 571 
L'alchimie occidentale572 remonte à loin dans le passé. Elle a ses racines en 
Égypte et en Grèce. 573 Les documents permettent de distinguer trois époques dans les 
débuts de l'alchimie gréco-égyptienne: « 1) l'époque des recettes techniques; 2) l'époque 
568 Je résume ici l'exposé de M.-L. von Franz, CGJLWV265-267. On peut constater certains parallèles entre la 
relation de Merlin à son esplumoir et celle de Jung à. sa tour à Bollingen, où il avait l'habitude de se retirer 
pour se régénérer et mùrir. 
569 MVSRP 265-266/ ETGCGJ 232. 
570 GW 16, 172. 
571 GW 7, 227 ; GW 13, 209. 
572 Il Y en effet d'autres formes d'alchimie, comme l'alchimie indienne et chinoise. 
573 GW 12, 160. 
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philosophique, inaugurée très probablement par Bolos de Mendès (Ile siècle av. J.-C.) 
qui se manifeste dans les Physika kai Mystika attribuées à Démocrite; 3) enfin, 
l'époque de la littérature alchimique proprement dite, celle de Zosime (Ille-IVe siècle ap. 
J.-C.) et des commentateurs (IVe-VIle siècle ap. J.-C.). »574 L'alchimie latine naît aux 
alentours du 12 et 13ième siècle ap. J.-C.575 Suite à la victoire du christianisme avec 
Constantin, les représentations religieuses païennes ne sont nullement disparues, mais 
ont continué d'exister d'une manière souterraine dans l'archanologie et dans la 
philosophie alchimique.576 L'alchimie latine a deux sources: une païenne, et une 
chrétienne.577 L'idée que l'alchimie peut seconder la Nature va ici recevoir une 
signification christologique. L'étude de l'alchimie latine est en quelque sorte pour Jung 
l'étude de l'inconscient chrétien. Comme le rêve, les images de l'alchimie latine 
consistent en des réactions compensatrices de l'inconscient devant l'attitude chrétienne 
dominante. L'alchimie est un courant souterrain qui cherchait à équilibrer 
l'unilatéralisme du christianisme qui régnait en surface. Elle tentait de résoudre les 
tensions qu'avait généré le christianisme. 
L'alchimiste travaille la matière pour actualiser son potentiel immanent. Cela est 
exprimé symboliquement par l'intervention du mineur ou du métallurgiste dans le 
déroulement de l'embryologie souterraine. En effet, les minéraux qui croissent dans le 
ventre de la Terre sont considérés comme étant des embryons. L'opération alchimico-
métallurgique adopte ainsi un caractère obstétrique: on transforme les minéraux 
enfants en des métaux adultes. Les forgerons dirigent les minéraux vers les fourneaux, 
qui feront fonction d'une nouvelle matrice où le minerai va achever sa gestation. Ici 
s'opère symboliquement un acte de fusion sexuelle qui aura des propriétés créatrices. 
Parfois du soufre et du mercure sont ajoutés au minerai, faisant fonction de semence 
masculine (soufre) et féminine (mercure) à la conception d'un enfant. En effet, les 
combinaisons du soufre et du mercure sont exprimées en termes de mariage. La mort 
correspond à la réduction des substances à la prima mate ria, la massa confusa, informe 
et fluide comme l'eau. Les alchimistes obtiennent aussi la dissolution en plaçant les 
substances dans un bain mercuriel. Le mercure est, en raison de sa fluidité et de sa 
couleur argentée, associé analogiquement à l'eau. Il s'agit d'une régression à un stade 
prénatal, un regressus ad uterum, représenté comme une forme d'inceste avec la Mère, 
qui reçoit ici une signification christologique : 
574 M. Eliade, Forgerons et alchimistes, p. 123. 
575 GW 9/II, 96. 
576 GW 13, 139. 
577 GW 16, 173. 
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Le Bain Marie n'est pas seulement la « matrix de la divinité teinture)) [ ... ] 
Il· figure aussi la matrice de laquelle est né Jésus. L'incarnation du 
Seigneur dans l'adepte peut donc commencer dès que les ingrédients 
alchimiques du Bain Marie entrent en fusion et réintègrent l'état 
primordial de la matière. Le phénomène de régression est mis en relation 
aussi bien avec la naissance qu'avec la mort du Christ.578 
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L'aqua permanens (la matière première) est ensuite torturée par les alchimistes avec le 
feu, ce qui correspond à l'opération de separatio. La Matière/Nature, en endossant la 
signification initiatique du drame et de la souffrance, assume du même fait le destin de 
l'Esprit. Leur relation est la Psyché. 
Cette opération laisse entendre que si on leur laissait le temps les métaux vils 
finiraient dans les entrailles de la Terre-Mère par devenir par eux-mêmes des métaux 
purs. Aussi plusieurs alchimistes pouvaient-ils dire du plomb et de d'autres métaux 
qu'ils seraient devenus de l'or si le temps leur avait été donné. Ce processus est 
représenté dans l'alchimie comme la transmutation des métaux vils en or. L'or revêt à 
travers son association analogique avec le Soleil, la signification de l'immortalité, de la 
souveraineté, de l'autonomie, donc de la liberté. La pierre philosophale est reconnue 
pour guérir des maladies, avoir des propriétés régénératrices (par ex: rendre au 
vieillard sa jeunesse), et finalement procurer l'immortalité.579 
La pierre philosophale représente l'actualisation des possibilités cachées dans la 
matière (la pierre brute) : « Quod natura relinquit imperfectum, ars perficit)) (Ce que la 
Nature laisse inachevée doit être complété par l'art. 580) L'art alchimique, anticipant la 
fin et le glorieux accomplissement de la Nature, découvre et porte à la perfection la 
matière pure, convertissant les corps imparfaits en corps parfaits et obtenant l'élixir ou 
la pierre philosophale qui consomme le travail de la Nature et le complète. Nous avons 
en quelque sorte à faire à une transformation, un perfectionnement, une transmutation 
de la matière cosmique. Le but de l'alchimie est d'amener la création à son 
accomplissement. En aidant la Nature à remplir sa finalité, à atteindre son idéal, à 
achever sa progéniture (minérale, végétale, animale ou humaine, et au-delà), 
l'alchimiste travaille en même temps à se faire lui-même. 
En d'autres termes, lorsque l'alchimiste essaie de transmuter des métaux vils 
en or, il tente d'actualiser à la conscience des possibilités présentes dans l'inconscient. 
L'alchimiste opère une projection à trois niveaux: 1) il projette ses opérations et ses 
contenus inconscients sur la matière, la pierre brute581 ; 2) il projette les possibilités 
578 M. Eliade, Forgerons et alchimistes, p. 133. 
579 GW 18/II, 862. 
580 GW 10,423. 
581 GW 12, 53 ; 284-285 ; 309 ; 443. 
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immanentes à son inconscient, dans la vie qu'il croyait reconnaître dans cette matière; 
3) il projette l'actualisation de ses possibilités sur l'or ou sur la pierre philosophale. 
Certains alchimistes étaient conscients de cette projection et du caractère symbolique 
de leurs actions, et savaient par conséquent que ce qu'ils recherchaient n'était pas de 
l'or physique mais de l'or spirituel, symbole du soi pour Jung. 582 
La figure principale de l'alchimie est Hermès, l'équivalent de Mercure chez les 
romains. Il est accompagné du Soleil (donc de l'or) et de la Lune (donc de l'argent).583 
Mercure, qui est souvent représenté comme androgyne, dispose à la fois des traits 
féminins et masculins.584 La figure alchimique de Hermès-Mercurius est une tentative 
de contrebalancer de l'image traditionnelle du Christ, figure purement lumineuse. 
Hermès-Mercurius est lui un duplex, il a une nature à la fois chthonique et 
pneumatique. Cette unité double fait qu'il est trois choses à la fois: 1) la prima materia 
(début) ; 2) le guide psychopompe (intermédiaire) ; 3) le lapis philosophorum (fin)585 : « À 
part la prima mate ria en tant que début en bas, et le lapis en tant que le but le plus 
élevé, Mercure est aussi le processus se situant entre les deux, qui sert d'intermédiare 
par lui-même. Il est "début, milieu et fin de l'œuvre". Il est pour cette raison qualifié de 
mediator, servator et salvator. »586 Le lapis albus correspond à l'inconscient (donc à la 
pierre brute), qui est symbolisé par la Lune; alors que la lumière de la conscience est 
représentée par le Soleil. La conjonction de la Lune et du Soleil, ou de la lapis albus 
avec la lumière, signifie la conscientisation d'un contenu inconscient587 produisant le 
lapis philosophorum (la pierre philosophale).588 Donc la pierre a une double nature 
du elle : elle est le début et la fin, mais puisque le début contient potentiellement la fin, 
le début est lui-même double; la fin est aussi double car elle contient les polarités 
potentiellement présentes au début, mais maintenant développées, différenciées et 
harmonisées. 589 
Cette double nature duelle de la pierre a aussi son correspondant dans la 
double nature duelle du poisson dans le christianisme, que l'alchimie reprend dans ses 
spéculations. Nous avons vu plus haut comment le poisson est en astrologie à la fois un 
signe double et un signe d'eau, et qu'étant le dernier signe du zodiaque il représente 
l'absolu. Ces trois éléments peuvent se traduire ainsi: l'eau se réfère à l'inconscient; le 
582 GW 9/II, 137 ; 183 ; 204 ; GW 13, 257 ; Briefe III, 52. 
583 GW 13, 139. 
584 GW 14/I, 48. 
585 GW 9/II, 250 ; GW 12,88. 
586 [. Auf.er prima materia als dem unteren Anfang, und lapis als dem hôchsten Zie1e, ist der Mercurius aber 
auch der dazwischenliegende Prozef., der überdies von ihm selber vermittelt wird. Er ist "Anfang, Mitte und 
Ende des Werkes". Er wird daher als mediator, servator und salvator bezeichnet. "1 (GW 13, 253). Voir aussi 
254; GW l4/II, 276. 
587 GW l8/II, 811. 
588 GW l8/II, 812. 
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fait d'être le dernier signe (donc l'absolu) indique qu'il s'agit non pas seulement de 
l'inconscient, mais de l'inconscient collectif; et finalement le fait d'être double renvoie à 
la dualité de l'inconscient collectif qui contient en lui les opposés, qui sont cependant 
amenés à se différencier et à se développer, développement qui se fera aussi en deux 
périodes, car le contenu à intégrer est double. Le symbole du poisson joue un rôle 
important dans l'alchimie. Les poissons nagent dans la mer, comme les contenus 
psychiques habitent l'inconscient collectif. Comme les étoiles tapissent le ciel nocturne, 
les poissons sont représentés dans l'alchimie comme ayant une forme arrondie59o et 
étant fortement lumineux. Une intuition que nous retrouvons aussi chez Nicolas de 
Cues: «Nicola de Cues a compris et décrit correctement le poisson comme étoile de 
mer. " 591 Cela renvoie à la conjonction des opposés entre la lumière (feu) et l'obscurité 
(eau). L'eau originelle contient en son sein le feu, la lumière, la conscience. Cette dualité 
de la mer (l'inconscient collectif - l'âme du monde592) fait écho aussi au Léviathan 
double, dont nous avons fait mention auparavant, et qui inspirera la figure de serpens 
mercurialis des alchimistes, représenté souvent comme un dragon,593 donc comme un 
être à la fois aquatique et aérien (car il peut voler)/ignique (puisqu'il crache le feu), 
symbolisant le développement de la conscience hors de l'inconscient. 594 Jung établit 
une certaine équivalence entre le poisson et le serpent595 : comme le poisson, le serpent 
représente et personnifie ce qui est obscur et ténébreux, les eaux profondes, la forêt, la 
nuit, les cavernes, etc. 596 Le poisson et le serpent sont des attributs symboliques du 
Christ et du diable. 597 Jung va même plus loin et affirme: « La comparaison du Christ 
avec le serpent est plus authentique qu'avec le poisson, et pourtant moins populaire 
dans les cercles chrétiens primitifs. Les Gnostiques l'ont ressenti comme un vieux 
symbole vulgaire bien connu pour le génie favorable local, l'Agathodaimon, ainsi que 
pour le Nous qui leur tenaient à cœur. ,,598 Le fait que les poissons (étoiles) soient si 
petits en comparaison avec la mer (ciel) qui est si grande,599 signifie que l'inconscient 
est plus originaire, mais aussi que la vie qui y est cachée est difficile à « reconnaître ". 
589 GW 9/n, 15l. 
590 GW 9/n, 138; 148. 
591 [. Nicolaus Causinus hat den "Fisch" richtig ais Seestern aufgefafSt und beschrieben .• j (GW 9 III, 138). 
592 GW 9 III, 153. 
593 GW 9 II, 330. 
594 GW 9 III, 156. 
595 GW 9 III, 199. 
596 GW 9/II, 202. 
597 GW 9 II, 390. 
598 [. Der Vergleich Christi mit der Schlange ist authentischer ais mit dem Fisch, und trotzdem weniger 
populâr in den urchristlichen Kreisen. Den Gnostikern empfahl sie sich ais aitbekanntes Vulgârsymbol für 
den günstigen lokaien Genius, den Agathodaimon, sowie wie den ihnen am Herzen am liegenden Nous .• j (GW 
9/n, 199). 
599 GW 9/II, 152; 154. 
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Souvent le petit poisson est représenté comme se situant au centre de la mer.600 Ce qui 
renvoie au soi, qui est appelé à être le centre de la psyché. 
Hermès-Mercurius, figure psychopompe, amène les personnes décédées au pays 
des morts et les morts à la vie. Il est donc le lien entre notre monde et l'au-delà. En 
termes jungiens, il est le lien entre l'inconscient, le possible, le féminin, la matière d'une 
part et le conscient, l'actuel, le masculin, l'esprit d'autre part; entre le début (pierre 
brute) et la fin (pierre philosophale). Il est l'élément transformateur, qui implique le 
passage initiatique, la mort d'un état pour la naissance à un autre. Hermès-Mercurius 
est un trickster.601 C'est pourquoi Jung l'associe dans le christianisme au Saint-Esprit; 
qui est d'une part le lien occulte entre le Père et le Fils, et d'autre part celui qui travaille 
à réconcilier le Christ avec son frère jumeau Satan pour former la quaternité ; il est 
finalement ce qui lie Dieu à l'être humain, la transcendance et l'immanence, l'esprit à la 
matière, pour former la totalité. C'est pourquoi Jung peut dire: « Il y a des relations 
entre l'alchimie et ce mouvement du Saint-Esprit, qui fut connu au 13ième et 14ième siècle 
et qui fut associé principalement au nom de Gioacchino Da Fiore (1145-1202). Celui-ci 
attendit très bientôt l'arrivée du "troisième Royaume", à savoir celui du Saint-Esprit . .,602 
Il est significatif de voir Mircea Eliade aller dans le même sens: « L'espoir de racheter 
l'homme et la nature par l'opus alchimique était le prolongement de cette nostalgie 
d'une Renovatio radicale qui obsédait la chrétienté occidentale depuis Giacchino da 
Fiore . .,603 
Le christianisme projette Dieu sur un homme; l'alchimie projette Dieu sur une 
pierre.604 Ainsi l1ncarnation se réalise dans l'homme pour le christianisme; alors 
qu'elle se fait dans les profondeurs opaques de la matière pour l'alchimie. La pierre 
représente une incarnation de Dieu dans le corps physique de l'être humain, c'est-à-
dire pas seulement dans son humanité (l'Histoire), mais aussi dans son instinctualité, 
pas uniquement dans l'organique, mais aussi dans l'inorganique, la matière qui nous 
semble morte, inerte, la pierre (la Nature, l'inconscient).60s La pierre est quelque chose 
qui passe inaperçu à cause de son caractère banal. Elle est partout, toujours 
accessible, et même considérée parfois comme étant un déchet. 606 L'alchimie y découvre 
600 GW 9/II, 153-154. 
601 GW 9 II, 273. 
602 [. Es bestehen Beziehungen zwischen der Alchemie und jener Heilig-Geist-Bewegung, die dem 13. und 14. 
Jahrhundert bekannt und hauptsâchlich mit dem Namen Gioacchino Da Fiore (1145-1202) verknüpft war. 
Dieser erwartete das baldige Kommen des "Dritten Reiches", nâmlich desjenigen des Heiligen Geistes. 'l (GW 
14/1,48). 
603 M. Eliade, Le mythe de l'alchimie (suivi de l'alchimie asiatique), p. 26. 
604 GW 12, 350. 
605 GW 12,350; 353 ; GW 14/II, 22l. 
606 GW 12, 360. 
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une vie cachée, une vie divine, qu'il lui faudra actualiser, comme les possibilités 
immanentes cachées dans l'inconscient. 
Le Bien n'est pas juste dans l'esprit (comme la doctrine du mal comme privatio 
boni ou de nombreuses conceptions dualistes le laissent entendre), mais aussi dans la 
matière qui fut identifiée avant avec le mal : 
Aux yeux des Pères de l'Église, ce fond obscur ne pouvait être autre 
chose que le mal lui-même, et au cas où un roi devrait se cacher dedans, 
cela voudrait dire qu'il serait tombé en raison de sa condition pécheresse. 
Les alchimistes adhèrent toutefois à une conception plus optimiste: ce 
fond obscur ne contient pas juste le mal, mais aussi le roi sauveur et qui 
lui-même a besoin d'être sauvé.607 
Ainsi l'alchimie ne cherche pas à intégrer seulement le mal historique/immanent, mais 
aussi le mal naturel et cosmique/transcendant. L'alchimie représente une tentative 
pour reconnaître et ensuite intégrer le mal ontologique ou transhistorique, le mal dans 
la Nature avant l'arrivée de l'homme et de toute histoire,608 sans avoir à tomber dans le 
dualisme, comme le gnosticisme (plus particulièrement le manichéisme). En effet, si 
l'alchimie a en commun avec le gnosticisme de reconnaître le mal dans sa dimension 
ontologique, elle se distingue cependant de celui-ci premièrement par le refus de 
considérer la matière comme étant mauvaise, et deuxièmement par sa recherche de 
l'unité et l'unification. Cette volonté de l'alchimie d'intégrer la matière explique pourquoi 
« La Mater Alchemia est la mère de la science moderne de la nature, qui nous a procuré 
une incomparable connaissance de la sombre matière. »609 
Il y a donc une différence entre le Christ historique des chrétiens traditionnels 
mis au monde par la Vierge-Marie éthérée, et le Christ cosmique des alchimistes mis au 
monde par la Nature (la Terre-Mère, qui est un autre aspect de la Vierge-Marie). Le 
premier est un Christ apollinien et masculin, le second est un Christ dionysiaque et 
androgyne. Il s'agit du filius macrocosmi (Fils du grand monde) alors que le Christ des 
chrétiens n'est selon eux que le filius microcosmi.610 Ensemble ils forment, le Fils céleste 
et le Fils terrestre. 611 Les alchimistes prétendaient que le Christ traditionnel avait par sa 
mort et sa résurrection racheté et sauvé l'humanité (microcosme), alors que l'opus 
alchymicum peut assurer la rédemption de la Nature (macrocosme). Dans l'alchimie, on 
607 [. Für den Kirchenvater kann es auch nicht anders sein, als daf, dieser dunkle Grund das Bose selber ist, 
und wenn ein Kônig darin stecken soUte, so ist er infolge seiner Sündhaftigkeit hineingefallen. Die 
Alchemisten aber huldigen einer optimistischeren Auffassung : Der dunkle Seelengrund enthiilt nicht nur das 
Bose, sondem auch den erlosungfiihigen und -bedürftigen Konig, ... »] (GW 13, 166). 
608 GW 14/1, 103-104; GW 14/11,221-222. 
609 [« Die Mater Alchemia ist eine der Mütter der modemen Naturwissenschaft, welche uns eine 
unvergleichliche Kenntnis des dunklen Stoffes vennittelt hat. »] (GW 9 III, 248). 
610 GW 13, 314. 
611 GW 12, 39. 
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ne cherche pas seulement le salut de l'homme mais aussi celui de la Nature, le salut 
cosmique. Ainsi, dit Jung, l'alchimie prolonge l'intuition paulinienne de 
l' apocatastasis. 612 
Il ne s'agit pas simplement du salut de l'être humain par la grâce de Dieu, mais 
du salut de Dieu (enfermé dans la matière, dans l'inconscient, où il est caché) par l'être 
humain.613 Il ne s'agit pas seulement de sauver Dieu de la matière, intuition qu'avaient 
déjâ eu les Gnostiques (où on cherchait â sauver la Sophia qui avait chuté dans la 
matière), mais de sauver la matière, elle-même divine.614 En tentant d'intégrer la matière 
au sein de ['image divine, l'alchimie a, selon Jung, préparé pour près de 1000 ans le 
dogme de l'Assomption de Marie. 
Dans la première gravure sur bois du traité alchimique Rosarium philosophorum 
on peut voir une fontaine à trois boyaux émergeant d'un bassin mercuriel. Ce qui se 
réfère à la trinité qui émerge de l'inconscient, le quatrième élément, se rapportant à 
Marie: 
De la mer se lève seulement la source de Mercure, triplex nomine, ce qui 
se rapporte aux trois modes d'apparition de Mercure. Il se répand à 
travers trois tuyaux désignés comme lac virginis (lait des vierges), aectum 
fontis (vinaigre de la source) et aqua vitae (eau de vie). Ce sont trois des 
innombrables synomynes de Mercure. L'unité de Mercure, qui vient 
d'être soulignée, se révèle comme trinité. Il est une trinité, triunus ou 
trinus comme on le souligne souvent; il est l'analogie chthonique, 
inférieur et même infernale de la trinité céleste, comme aussi le diable 
tricéphale qui apparaît chez Dante.61s 
612 « L'effet mystique de l'auto-sacrifice de l'homme-Dieu s'étend en première ligne sur tous les humains, mais 
il a un effet seulement sur ceux qui sont subjugués par la foi ou ceux qui sont choisis par l'intermédiaire d'un 
acte de grâce divine; en deuxième ligne, selon la conception paulinienne, comme apocatastase, il s'étend d'une 
manière générale aussi à la créature non-humaine, qui dans un état d'incomplétude attend le salut, tout 
comme le simple homme naturel." [. Die mystische Wirkung der Selbstaufopferung des Gottmenschen 
erstreckt sich in erster Linie auf alle Menschen, wirksam aber nur auf solche, welche im Glauben unterwerfen 
oder durch die gôttliche Gnade auserwâhlt sind; in zweiter Linie, nach Paulinischer Auffassung, als 
apokatastasis erstreckt sie sich auch auf die nichtmenschliche Kreatur überhaupt, welche in 
unvollkommenem Zustande der Erlôsung harrt, wie der bloJ3 natürliche Mensch. ,,] (GW 12, 353). Dans 
certains textes apocryphes du Nouveau Testament, le Christ y est représenté comme étant en relation avec la 
Nature et les animaux: « D'où que ce soit, là tu te trouves (deux, ne sont pas sans) Dieu: et lâ où il y a un 
seul, je dis je suis avec lui. Lève la pierre et là-bas tu devrais me trouver: fends le bois, je suis là." 
[« Wheresoever there are (two, they are not without) God : and where there is one alone l say l am with him. Lift 
up the stone and there thou shalt find me : cleave wood and l am there. ,,] « Qui sont-ils ceux qui nous attirent 
vers le royaume qui est au Ciel? Jésus répondit: les oiseaux du Ciel, tout ce qui est sous la terre, les poissons 
dans la mer, [ ... ] et le Royaume est en vous. - [« Who are they that draw us to the kingdom that is in heaven ? 
Jesus answered : The fowls of the heaven, whatsoever is under the earth, the fishes of the sea, [ ... ] and the 
kingdom is within you. -] (The Apocryphal New Testament, pp. 26-27 ; cités dans JLW 150-151). 
613 GW 14/II, 221-222; GW 14/III, 263. 
614 GW 12, 360. 
615 [. Aus dem "Meer steigt nur die Quelle des Mercurius auf, triplex nomine was sich eben auf die dreifache 
Erscheinungsweise das Mercurius bezieht. Dieser ergieJ3t sich in drei Rôhren, als lac virginis 
(Jungfrauenmilch), aectum fontis (Quellenessig) und aqua vitae (Lebenswasser) bezeichnet. Dies sind drei von 
zahllosen Synonymen des Mercurius. Die eben betonte Einheit des Mercurius erweist sich als Dreiheit. Er ist 
eine Trinitat, triunus oder trinus wie oft betont wird, die chthonische, untere, sogar infernalische Analogie der 
himmlischen Trinitat, wie ja auch dem Teufel bei Dante die Tricephalitat zukommt .• ] (GW 16, 205-206. Voir 
aussi GW 14/II, 221). 
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Dans la dernière gravure de bois du même traité, on retrouve une image qui renvoie 
plus spécifiquement à l'autre quatrième élément, le mal : 
Dans une main, il tient une coupe de communion avec trois serpents ou 
un serpent à trois têtes, dans l'autre un serpent, une référence manifeste 
d'un côté à l'axiome de Marie et au dilemme fréquent entre le trois et le 
quatre qui surgit souvent, et d'un autre côté au mystère de la Trinité. Les 
trois serpents dans la coupe représentent le correspondant chthonique 
de la Trinité, et l'autre serpent, d'une part l'unité du trois selon Maria 
Prophetissa, mais d'autre part comme le gauche à l'opposé de la droite, le 
serpens mercurialis avec toutes ses significations qui l'accompagnent. [ ... 1 
la symbolique du serpent renvoie en soi au problème du mal, qui se tient 
à l'extérieur de la trinité, et qui pourtant a quelque chose à voir avec 
l'œuvre de la rédemption. Sur le côté gauche du rebis se trouve aussi un 
corbeau, synonyme du diable. 616 
Le dragon à corne apparaît dans l'alchimie latine du 16ième siècle en tant que 
quadricomutus serpens (serpent à quatre cornes), un symbole pour Mercure.617 Ce 
serpent constitue une tentative pour contrebalancer la trinité chrétienne. C'est 
seulement chez le médecin et alchimiste du 17ième siècle Gerardus Dorneus que Jung a 
pu identifier la présence d'un tel serpent. 618 
g. La Renaissance 
La Renaissance est un mouvement culturel et artistique qui s'étend environ du début 
du 14ième siècle jusqu'à la fin du 16ième siècle. Bien qu'elle ait pour origine l1talie 
centrale (Florence), la Renaissance gagnera l'Europe entière vers le 15ième siècle. Elle 
n'aurait pas eu un impact aussi profond et durable si ce n'était 1) pour l'invention de 
l'imprimerie de massé19 par Jean Gutenberg (-1400-1468) vers 1448-1454,2) pour sa 
diffusion dans toute l'Europe occidentale en vingt ans, et 3) pour l'organisation de la 
commercialisation à longue distance du livre imprimé. La lecture et l'écriture 
616 [. In der einen Hand hiilt er einen Kommunionskelch mit drei Schlangen oder einer dreikôpfigen Schlange, 
in der anderen eine Schlange, eine offenkundige Beziehung einerseits auf das Axiom der Maria und das hâufig 
auftauchende Dilemma von drei und vier, andererseits auf das Geheimnis der Trinitât. Die drei Schlangen im 
Kelch stellen die chthonische Entsprechung der Trinitat dar und die eine Schlange einesteils die Einheit der 
Drei nach Maria Prophetissa, anderenteils aber, als links gegenüber rechts, die serpens mercurialis mit allen 
seinen Nebenbedeutungen. [ ... ] die Schlangensymbolik weist an sich schon auf das Problem des Bôsen, der 
auf,erhalb der Trinitat steht und doch irgendwie mit dem Werke der Erlôsung zu tun hat. Auf der linken Seite 
des rebis stehtja auch der Rabe, ein Synonym des Teufels .• ] (GW 16,311). 
617 EEI74. 
618 GW 14/1,219; GW 18/1,252-253. 
619 L'originalité de Gutenberg est la découverte de l'imprimerie avec des lettres (étampes) de métal amovibles, 
ce qui donne une extraordinaire liberté et rapidité dans la construction d'une page à imprimer. Avant, chaque 
page devait être sculptée, faisant de l'impression d'une livre une tâche longue, ardue et dispendieuse. C'est 
pourquoi les livres êtaient moins nombreux, plus chères, et peu accessibles. La découverte de Gutenberg 
allait changer tout cela. ' 
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deviendront de ce fait acces.sibles à la masse, ce qui nourrira le développement de 
l'intellect à une plus grande échelle. 
Ce qui marque la Renaissance c'est une conception de la rénovation en termes 
de retour à l'Antiquité où tout doit y être enraciné, y compris la vie politique. Cette 
Antiquité est cependant bien plus une Antiquité reconstruite et idéalisée que l'Antiquité 
historique. Les idéaux de l'Antiquité servent ici plutôt à alimenter l'inventivité de ceux 
qui participent à ce nouveau mouvement. Sous ses allures néo-antiques, la 
Renaissance introduit en fait la modernité, et se caractérise par une certaine 
sécularisation et une vision humaniste où l'être humain, et non plus dieu, se voit placé 
au centre de l'Univers: 
Cet idéal de spiritualisation qui tend vers la hauteur dut être contre-
carré par la passion matérialiste qui cherche à dominer la matière et à 
conquérir le monde, passion qui est entièrement soumise à la Terre. 
Cette transformation est devenue manifeste au cours de la période de la 
« Renaissance». Le mot veut dire renaissance, et désigne le 
renouvellement de l'esprit antique. On sait aujourd'hui qu'il fut un 
masque et que ce n'est pas l'esprit antique qui fut rené, mais bien plutôt 
l'esprit chrétien moyenàgeux, qui se transforma sous des allures bizarres 
païennes, en échangeant le but céleste contre un but terrestre, et opéra 
ainsi une transition allant de la verticale de style "gothique" vers 
l'horizontale de la découverte du monde et de la Nature.620 
h La Réforme 
La Réforme qui se prépare déjà depuis plusieurs décennies débute vraiment en 1517 
lorsque que Luther colle sur les portes de l'Église ses 95 thèses. La Réforme réagit 
contre la sécularisation qui a lieu depuis la Renaissance, mais Luther aussi va 
participer à sa manière à l'individualisation de l'homme en insistant sur le fait que le 
rapport à Dieu peut se faire sans l'intermédiaire de l'Église. En traduisant la Bible, 
Luther incite chaque homme à lire lui-même la Bible, plutôt que de se fier à ce que 
l'Église a à en dire. La diffusion de la Bible et son accessibilité à l'homme commun sont 
rendues possibles en raison de la découverte de l'imprimerie de masse. L'homme 
devient alors plus autonome: 
La prédiction a, comme nous l'avons vu, aussi été faite, et coïncide avec 
le fait qu'au 16ième siècle l'Église se divisa et fut ainsi engagée dans un 
620 [. Das in die Hôhe strebende Vergeistigungsideal sollte von der materialistischen, stofibewâltigenden und 
welterobernden Leidenschaft, die gânzlich der Erde verhaftet ist, durchkreuzt werden. Diese Wandlung wurde 
manifest im Zeitalter der "Renaissance". Das Wort bedeutet 'Wiedergeburt", und gemeint war damit die 
Wiedererneuerung des antiken Geistes. Man weifS heute, daiS dieser in der Hauptsache eine Maske war, und 
daiS nicht der antike Geist wiedergeboren wurde, sondern vielmehr der mittelalterich-christliche, der sich 
unter sonderbaren heidnischen Allüren wandelte, indem er das himmlische Zie1 gegen ein irdisches 
vertauschte und somit aus der Vertikale des "gotischen" Stiles in die Horizontale der Welt- und 
Naturentdeckung überging. "l (GW 9/II, 53). Voir aussi 103. 
Job et le drame divin 
processus d'énantiodromie qu'on peut, à l'encontre de la tendance 
"gothique" vers le haut, désigner certainement comme un mouvement 
horizontal (à savoir la conquête de la Terre et la domination de la 
Nature).621 
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Devenant plus différencié, plus indépendant et donc adulte, l'homme se veut assez fort 
maintenant pour avoir un rapport plus direct à Dieu. Cette exigence est certes en soi 
légitime mais parfois le protestant se surestime : il ne fait pas simplement que rejeter 
toutes les idoles, il proscrit aussi tout symbole. Il n'est alors pas conscient de 
l'importance pour l'être humain d'avoir un intermédiaire qui fait fonction de 
transformateur. Non pas un intermédiaire qui obstrue toute relation à Dieu, comme le 
fait l'Église devenue idolâtre, mais un intermédiaire qui nous ouvre à Dieu, tout en 
nous protégeant. C'est lâ la fonction du symbole qui établit un équilibre entre une 
fermeture étouffante et une ouverture déracinante. Une ouverture déracinante comme 
le propose un protestantisme extrême risque de détruire l'homme. Si nous enlevons le 
symbole, nous sommes livrés à l'inconscient dans sa force brute. Ce qui peut engendrer 
une identification avec des contenus de l'inconscient, et produire une inflation. C'est là 
le danger qui guette la Réforme. Le problème n'est pas le message de fond de la 
Réforme, mais bien le fait que le mouvement de balancier soit allé trop loin dans le sens 
inverse du catholicisme devenu quelque peu idolâtre. C'est pourquoi l'Église a éclaté en 
deux, la rendant ainsi vulnérable aux irruptions de l'inconscient collectif: « Lors du 
schisme, les plus hauts principes de la culture de l'Occident se font face de façon 
hostile les uns les autres, c'est-à-dire que le Christ est en soi dissocié. C'est pour cette 
raison qu'il est possible pour le diable d'inonder le monde. Une Église unifiée aurait 
plus d'autorité qu'une qui est divisée. »622 Et puisque cette Réforme s'est réalisée en 
Allemagne, ce pays constituera un point névralgique où les tensions devenues 
insu pportables exploseront. 
i. Science, rationalité, matérialisme et technique 
L 'homme moderne s'est arraché à la participation mystique à son environnement, il a 
retiré les projections faites sur la Nature. Il décide dorénavant d'entreprendre des 
voyages de découvertes afin de la conquérir pour la mettre à son service. La science va 
s'opposer à la pensée magique du monde qui avait joué jusqu'alors un rôle si important. 
621 [. Die Voraussage ist, wie wir gesehen haben, auch gemacht worden und koinzidiert mit der Tatsache, daf. 
im 16. Jahrhundert die Kirche sich spaltete und von da an ein enantiodromischer ProzelS einsetzte, welchen 
man, im Gegensatz zu dem "gotischen" Streben nach oben, woh1 als eine Horizontalbewegung (nâmlich die 
Eroberung der Erde und die Bewaltigung der Natur) bezeichnen kann .• 1 (GW 9/U, 104). 
622 [. Die hôchsten Kulturprinzipien des Abendlandes liegen sich im Schisma feindlich gegenüber, d. h. der 
Christ an sich ist gespalten. Darum ist es môglich, daf. der Teufel die Welt überschwemmt. Eine allgemeine 
Kirche hatte mehr Autoritat als eine gespaltene. ,,1 (Briefe I, 491). 
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Après la Révolution Française (1789), on a placé à Notre-Dame la raison sur un trône, 
pour en faire la « Déesse Raison ». La rationalité humaine se voit ainsi exaltée au rang 
de loi divine. C'est cette déification de la raison qui est problématique pour Jung dans 
la Révolution Française: « Le développement ultérieur qui a conduit aux Lumières et à 
la Révolution française a créé un état qui s'est très répandu aujourd'hui, état qu'on ne 
saurait désigner autrement que comme étant antichrétien, et il a ainsi rendu vraie 
l'anticipation non-chrétienne de la "fin des temps". »623 « La mise en place de la "Déesse 
Raison" a en effet une orientation antichrétienne, ... » 624 
La première période se caractérisait par une vision spirituelle de l'existence. Une 
attente de l'au-delà, une existence à venir, invisible certes dans le présent mais 
appréhendable via la foi. La deuxième période, plus mondaine, se concentre sur le 
présent, sur la matière. Le rationalisme excessif sera responsable de la dé-
spiritualisation du monde et d'une réduction de l'esprit à la matière, érigée comme 
principe premier: 
Comme le matérialisme a conduit finalement à la science empirique et, 
par ce fait même, à une nouvelle conception de l'àme, d'un côté la 
psychose de la totalité avec ses conséquences terribles, et de l'autre la 
peine insupportable de la relation humaine, forcent à ramener l'attention 
vers l'àme de l'être humain et vers son inconscience étrangement 
inquiétante. Jamais encore l'humanité n'a-t-elle vécu la totalité du 
nu men des facteurs psychologiques à une échelle aussi grandiose. 625 
Le monde disposait avant d'une àme, la Nature était conçue comme un organisme 
vivant, personnalisé, doté d'une subjectivité. Maintenant, elle est réduite à l'état d'objet, 
vidée de toute àme, mécanisée, pour mieux être appropriée et maîtrisée. Même chose 
pour le corps humain. L'homme est déraciné par l'industrialisation excessive. Tout cela 
indique, pense Jung, que l'être humain a vendu son àme au diable, comme Faust. 
j. Le Faust de Goethe 
Ce qui arrive dans l'histoire du Faust de Goethe représente pour Jung une préfiguration 
prophétique de ce qui se passera avec la société occidentale, et plus particulièrement en 
l'Allemagne. L'homme moderne s'identifiera avec la conscience, il vendra son àme à la 
623 [. Die weitere, zur franzôsischen Aufklârung und Revolution führende Entwicklung, hat heute einen 
weitverbreiteten Zustand, den man nicht anders denn als antichristlich bezeichnen kann, erzeugt, und damit 
die unchristliche Antizipation der "Endzeit" wahrgemacht .• j (GW 9 III, 53). 
624 [. Die Einsetzung der "Déesse Raison" hat in der Tat die antichristliche Richtung, .. , .j (GW 9/II, 107). 
625 [. Wie der Materialismus endlich zur empirischen Wissenschaft und damit zu einem neuen Verstândnis der 
Seele führte, zwingt einerseits gerade die Totalitâtspsychose mit ihren furchtbaren Folgen und andererseits 
die unertrâgliche Beschwerung der menschlichen Beziehungen die Aufmerksamkeit zur Seele des Menschen 
und ihrer unheimlichen Unbewu~theit zuruck. Noch nie hat die Menschheit im Ganzen das Numen des 
psychologischen Faktors in derart gro1Sartigem M~stab erfahren .• j (GW 16,231). 
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raison, à la science et à la technique comme Faust vendra son àme au diable, lui aussi 
symbole de la matière à l'opposé de l'esprit, le Christ. Il va vendre son àme pour obtenir 
du pouvoir, chercher à devenir un surhomme,626 et mettre à mort Dieu pour le devenir 
soi-même. En abandonnant son àme au diable, Faust a été- responsable de la mort de 
Baucis et Philémon: 
Faust a provoqué, sous une impulsion aveugle qui l'animait à vouloir être 
un surhomme, la mort de Philémon et Baucis. Qui sont cependant ces 
deux humbles vieillards? Alors que le monde était devenu sans dieux et 
que les étrangers divins, Jupiter et Mercure, ne trouvaient plus une place 
où ils pouvaient se reposer, Philémon et Baucis ont accueilli les invités 
surhumains, et lorsque Baucis voulut leur sacrifier sa dernière oie, c'est 
alors qu'eut lieu la transformation: les dieux se manifestèrent, la cabane 
modeste se transforma en temple et les deux vieillards devinrent les 
serviteurs éternels du sanctuaire. 627 
En vendant son àme du diable, Faust s'est identifié à son ombre. Méphistophélès est 
l'ombre en chaque homme, son alter ego.628 Ce sera aussi, croit Jung, le destin tragique 
de Nietzsche, qui sombra dans la folie. 
k. La folie de Nietzsche 
Quand Nietzsche déclara la mort de Dieu; il rencontra via Zarathoustra un autre dieu, 
un dieu inconnu. 629 Nietzsche a bien senti la négation chrétienne des instincts naturels 
et était à la recherche d'une totalité humaine qui était par-delà le bien et le mal. Mais 
chaque individu qui critique sérieusement l'attitude de base du 
christianisme se soustrait aussi à la protection qu'il lui assure. il se livre 
infailliblement à l'âme animale. C'est l'instant de l'enivrement 
dionysiaque, la révélation écrasante de la « bête blonde », qui saisit avec 
un frisson inconnu l'inconscient. L'émoi le transforme en héros ou en un 
être similaire à Dieu, en une entité qui transcende l'être humain. Il se 
sent vraiment « 6000 pieds au-delà du bien et du mal. »630 
626 GW 12, 546. 
627 [« Faust verursacht in blindem Übermenschendrang den Mord an Philemon und Baucis. Wer aber sind 
diese beiden bescheidenen AIten? Ais die Welt gottlos geworden war und den gôttlichen Fremdlingen, 
nâmlich Jupiter und Merlrur, keine gastliche Ruhestii.tte mehr gewii.hrte, da waren es Philemon und Baucis, 
welche die übermenschlichen Gii.ste aufnahmen, und als Baucis ihre letzte Gans ihnen opfern wollte, da 
geschah die Wandlung: die Gôtter wurden offenbar, die bescheidene Hütte zum Tempel und die AIten zu 
immerwii.hrenden Dienem am Heiligtum. "J (GW 12, 546). «Mais Goethe présenta comme prophète à son 
peuple le "Faust" contenant un pacte avec le diable et la mort de Philemon et Baucis. » [. Aber Goethe legte als 
Prophet seinem Volke den "Faust' mit dem Teufelspakt und dem Mord an Philemon und Baucis vor. »J (GW 
10,240). 
628 GW 10, 242. 
629 GW 10, 206. 
630 [« Jeder, der die Grundhaltung des Christentums emsthaft kritisiert, entledigt sich auch des Schutzes, den 
ihm dieses gewii.hrt. Er liefert sich unweigerlich der Tierseele aus. Das ist der Augenblick des dionysichen 
Rausches, die überwii.ltigende Offenbarung der "blonden Bestie", die mit ungekannten Schauem den 
Ahnungslosen ergreift. Die ErgTIffenheit wandelt ihn zum Heros oder zu einem gottii.hnlichen Wesen, zu einer 
menschheitsüberlegenen GrÔBe. Er fühlt sich ganz richtig "6000 FuB jenseits von Gut und Bôse." »] (GW 7, 
40). 
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Ce faisant, il s'est détaché de la conscience et s'est trouvé confronté à l'inconscient, 
pour finalement s'identifier aux contenus de l'inconscient et à l'inconscient lui-même, 
qui est « Nature», c'est-à-dire au-delà du bien et du mal. En ne gardant pas 
suffisamment de distance par rapport à l'inconscient, Nietzsche est devenu fou, car il 
s'est identifié à son ombre: « son surhomme est un acte d 'hybris de la conscience 
individuelle qui se heurte immédiatement au pouvoir collectif du christianisme - et doit 
mener à la destruction catastrophique de l'individu. »631 La valorisation du dionysiaque 
trahit une régression dans le paganisme. L'expérience dionysiaque ne peut ici être « rien 
d'autre chose qu'une rechute dans une forme de religion païenne, où plus rien de neuf 
serait découvert et où la même histoire recommencerait encore de nouveau. »632 Cette 
régression au sein de la Nature indifférenciée ne peut être accompagnée que du 
collectivisme: « Et avec quoi répondirent les époques qui suivirent à l'individualisme 
nietzschéen du surhomme? Ils répondirent avec un collectivisme, une organisation 
collective et un amoncellement de masses [ ... ] qui dépassaient tout ce qu'on avait vu à 
ce jour . .,633 
La volonté de puissance, le désir de devenir un surhomme, la mise à mort de 
Dieu,634 et l'aspiration à aller au-delà du bien et du mal pour se tourner vers 
l'amoralisme de l'homme instinctif, sont tous des symptômes indiquant, pense Jung, 
qu'une régression psychique est en train de se produire: 
Chez Nietzsche on rencontre l'écho du surhomme, l'homme amoral de 
l'instinct, dont le dieu est mort et qui s'attribue à lui-même le titre divin, 
ou plutôt la démonie, son état au-delà du bien et du mal. Et où a fini par 
se retrouver chez Nietzsche le féminin, l'âme? Hélène est disparue dans 
l'Hadès, et Euridice ne revient plus. Déjâ s'annonce le travestissement 
auquel était destiné la négation du Christ: le prophète malade est lui-
même crucifié, oui, plus qu'encore dans le passé, il est lui-même le 
Dionysos-Zagreus déchiré.635 
631 [. sein Übermensch ist eine Hybris des individuellen Bewu~tseins, welche unmittelbar an der 
Kollektivrnacht des Christentums sich sto~en - und zur katastrophalen Zerstorung des Individuums führen 
mu~ .• j (GW 12,545-546). Voir aussi GW 7, 40. 
632 [. nichts weiteres sein kann alS ein Rückfall in eine heidnische Religionsform, womit im Grunde also nichts 
Neues entdeckt wâre und dieselbe Geschichte nur eben wieder von vom anfinge .• j (GW 7, 41). 
633 [. Und womit antworteten die nachfolgenden Zeiten auf den Individualismus des Nietzscheschen 
Übermenschen ? Sie antworteten mit einem Kollektivismus, einer Kollektivorganisation und einer Anhâufung 
von Massen [ ... ] die alles je Dagewesenen spotten .• j (GW 12,546). 
634 Puisque Dieu est mort, Nietzsche se serait identifié à Dieu, et cela se serait passé si Nietzsche n'était un 
pas être si foncièrement religieux, affirme Jung. 
635 [« Bei Nietzsche treffen wir auf das Echo des Übermenschen, des amoralischen Triebmenschen, dessen 
Gott tot ist und der sich selber Gottheit anm~t, oder vielmehr Dâmonie, sein Jenseits von Gut und Bose. 
Und wo ist bei Nietzsche das Weibliche, die Seele, hingeraten? Helena ist im Hades verschwunden, und 
Euridike kehrt nicht mehr zuruck. Schon kündigt sich die schicksalsmiiliige Travestie des verleugneten 
Christus an: der krarJke Prophet ist selber der Gekreuzigte, ja, noch weiter zuruck selber der zerrissene 
Dionysos-Zagreus. "j (GW 10, 240). 
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Nietzsche a répondu ainsi au schisme du christianisme avec l'art de la pensée. Son 
frère spirituel, Wagner, a répondu au schisme du christianisme avec l'art du sentiment, 
celui de la musique: 
D'une façon enivrante et passionnée, la période germanique se répand 
comme un courant torrentiel pour remplir la brèche entrouverte de 
l'Église. Wagner se sauva lui-même par son « Parsifal », ce que Nietzsche 
ne peut pas lui pardonner, mais le château fort du Graal s'est perdu au 
loin dans un pays inconnu. Le message ne fut pas entendu, et son 
présage fut négligé. Seule l'orgiaque se fit contagieux et se répandit 
comme une épidémie. Le dieu de l'ivresse Wotan a vaincu.636 
La folie de Nietzsche représente pour Jung une préfiguration du destin de l'Allemagne 
durant la Seconde Guerre mondiale.637 
1. Les deux grandes Guerres Mondiales et la psychose collective 
Pour Jung le totalitarisme que nous a donné la Seconde guerre mondiale (qui a ses 
racines dans la première) est le fruit d'une psychose collective638 et constitue 
l'expression historique de l'attente exprimée sous la forme symbolique de l'Antéchrist: 
On a déjâ plus d'une fois comparé la déchristianisation de notre monde, 
le développement luciférien de la science et de la technique, et la 
monstrueuse destruction matérielle et morale que nous a laissée la 
Seconde Guerre mondiale avec les événements se rapportant â la fin des 
temps déjâ prédits par le Nouveau Testament. Il s'agit ici de l'attente bien 
connue de l'Antéchrist: ... 639 
636 [« Rauschend und berauschend strômt germanische Vorzeit herauf, um die klaffende Bresche der Kirche 
zu füllen. Wagner errettet sich mit "Parsifal', was ihm Nietzsche nicht verzeihen kann, aber die Gralsburg ist 
ins unbekannte Land entschwunden. Die Botschaft wurde nicht gehôrt, und das Omen übersehen. Nur der 
Orgiasmus steckte an und breitete sich aus wie eine Epidemie. Der Rauschgott Wotan hat gesiegt. »] (GW 10, 
240). 
637 GW 10, 239; Briefe l, 364. Nietzsche n'est pas le seul écrivain à avoir été dévasté par des tempétes 
psychiques, Jung mentionne aussi le poète Hôlderlin (1770-1843). Il fut, avec Nietzsche, parmi les écrivains 
allemands, dont les œuvres accompagnèrent Jung tout au long de sa vie. Paul Bishop a bien mis en évidence 
le lien entre l'Apocalypse de Jean et le contexte personnel de Jung via Hôlderlin (P. Bishop, Jung's Answer to 
Job. A Commentary, pp. 137-139). En effet, il est dit dans la Bible que l'auteur des Révélations fut exilé sur 
l'île de Patmos (Ap 1,9). Or, Patmos est le titre d'un des grands hymnes écrits par Hôlderlin autour de 1800-
1803. Cet hymne s'ouvre sur ces vers célèbres: « Proche est le dieu et difficile à saisir. Là où cependant le 
danger grandit, grandit aussi ce qui sauve.» Dans son ouvrage Wandlungen und Symbole der Libido. Beitriige 
zur Entwicklungsgeschichte des Denkens de 1912, Jung cite Hôlderlin à plusieurs reprises: 
« Sonnenuntergang », «An eine Rose ", «Hyperion ", «Der Mensch », «An die Natur., «Palinodie », 
• Empedokles ", • Nachruf ", • Achill ". Ces poèmes, affirme Jung, dépeignent l'arrét persistant et 
l'étranglement de la vie, l'immersion graduelle dans l'abîme maternelle, c'est-à-dire la psychose. Dans son 
autobiographie, Jung cite les vers suivant de Patmos: « Honteusement, une force nous arrache le cœur car 
chacun des dieux exige des sacrifices et quand on a assez négligé un seul rien de bon n'en a jamais résulté. » 
Puis Jung poursuit en disant: " Le manque de liberté me remplissait de tristesse. Souvent j'avais l'împression 
de me trouver sur un champ de bataille. "Te voilà à terre, mon cher camarade, mais je dois continuer! Je ne 
peux pas, non, je ne peux pas rester! Car "honteusement, une force nous arrache le cœur". Je t'aime bien, 
oui, je t'aime, mais je ne peux rester !" " (MVSRP 406-407/ ETGCGJ 359). 
638 GW 8, 251 ; Briefe l, 347; 350; Briefe II, 58. Jung fait aussi un lien entre cette psychose et celle de la 
chasse aux sorcières (GW 18/II, 519). 
639 [. Man hat schon mehr als einmal die Entchristlichung unserer Welt, die luziferische Entwicklung von 
Wissenschaft und Technik und die ungeheuren materiellen und moralischen Zerstôrungen, die der zweite 
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D'un point de vue mythologique, Jung s'est penché surtout sur le cas de l'Allemagne. 
Jung prend le soin de souligner que Michel de Notre-Dame (1503-1566), alias 
Nostradamus (le prophète et astrologue), avait prédit la catastrophe allemande: cc En 
Germanie naistront diverses sectes, / S'approchant fort de l'heureux paganisme, / Le 
cœur captif et petites réceptes, / Feront retour à payer la vraye disme. ,,640 Nostradamus 
a perçu ce qui se passait dans 1'inconscient collectif à l'époque et ce qui se préparait. 
Selon Jung, Hitler a réactivé la vieille mythologie germanique païenne où la figure de 
Wotan jouait un rôle central. Wotan est un Dieu promeneur641 Il suscite la discorde là 
oÙ il passe. 642 C'est un chasseur fantomatique. 643 Il est le dieu du vent,644 de la 
tempête,645 du bourdonnement et du grondement,646 de la fureur (furor religiosus)647, de 
la colère,648 de l'enivrement,649 de la guerre,650 de la magie et de l'illusion651 . C'est une 
figure mythologique qui incaITie les aspects émotivo-instinctuels et intuitives de la 
psyché inconsciente.652 Wotan fut identifié par les Romains à la figure de Mercure.653 
Mais, pris dans sa totalité, il ne correspond à aucun dieu romain ou grec comme tel. Il 
emprunte certains éléments à Mercure, à Pluton, à Chronos et à Dionysos.654 Avec 
Mercure il a en commun une nature vagabonde. Ce lien avec Mercure en implique une 
autre : celui avec Hermès, son correspondant grec, qui est aussi une figure aérienne655 
et qui vient confirmer la relation de Wotan au vent. Mais cela va plus loin, Mercure et 
Hermès étant des figures mythologiques pneumatiques, ils ont une relation avec une 
autre figure aérienne: le Saint-Esprit. Dans son aspect négatif, le Saint-Esprit, 
représente l'inflation, car il est celui qui s'occupe de faire intégrer l'ombre à la 
conscience.656 Quand cette intégration se fait d'une manière qui n'est pas harmonieuse, 
c'est-à-dire forcée et d'une façon explosive, alors il y a alors identification avec l'ombre 
Weltkrieg hinterlassen hat, mit den schon im Neuen Testament vorausgesagten endzeitlichen Ereignissen 
verglichen. Es handelt sich hierbei, wie bekannt, um die Erwartung des Antichristen : ... »] (GW 9/II, 46). Voir 
aussi GW 11,489; Briefe 1,356. 
640 Prophéties de Maistre Michel Nostradamus, 1555 ; cité dans GW 10, 203. 
641 GW 10, 204-205 ; Briefe III, 58. 
642 GW 10, 204-205. 
643 GW 10, 204-205. 
644 GW 9/1, 262 ; GW 10, 206 ; Briefe 1,352 ; CGJS 118. 
645 GW 10, 204-206 ; Briefe III, 58. 
646 Briefe III, 58. 
647 GW 10,210; 213; BriefeIII, 59. 
648 GW 10,210; 213 ; Briefe III, 59. 
649 GW 10, 206 ; 240 ; Briefe III, 58. 
650 GW 10, 206. 
651 GW 10, 206. 
652 GW 10,213. 
653 GW 9/1, 262; GW 13,218. 
654 GW 10,206; 211. 
655 GW 10,213. 
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(qui revient en tant que retour du refoulé) et finalement inflation, c'est-à-dire auto-
divinisation. Jung prend le soin de pointer ici à la relation de Satan au nord et au vent 
du nord: « On voit en même temps dans les mots de Bernhard encore l'idée selon 
laquelle la hauteur du pouvoir vers lequel tend l'orgueil luciférien est liée au nord ... 657 
Cette relation de Wotan à l'ombre est visible aussi au fait que Wotan partage certains 
traits avec Pluton. Il a en commun avec Pluton et Chronos (Saturne - le temps) une 
domination sur la mort, d'où son caractère fantômatique et occulte. Pluton est aussi 
une planète qui symbolise avec Mars la guerre. Finalement Wotan est relié à Dionysos 
par sa fureur. 658 
Ceci explique pourquoi le christianisme a fini par le diaboliser. 659 Mais Wotan 
est en lui-même plutôt une divinité ambivalente. Tel le diable, Wotan est parfois 
représenté comme ayant des sabots. 66o Ce qui renvoie à la symbolique du cheval. Le 
cheval symbolise les instincts. Le diable se rapporte aussi aux instincts sexuels, c'est 
pourquoi on le présente dans les sabbats de sorcière comme ayant l'apparence d'un 
bouc ou d'un cheval.661 Dans le folklore germanique, le diable est considéré comme une 
divinité de l'éclair disposant de sabots. 662 Or Wotan est justement le dieu de l'éclair. 
L'éclair est un symbole de fertilisation. 663 Le sabot est aussi un symbole phallique de 
fertilité. 664 C'est pourquoi ils sont parfois accrochés comme porteurs de chance. 665 De 
plus, le cheval est aussi un symbole de rapidité, d'intensité et d'énergie (libido). De 
même, Wotan est le dieu du vent, de la tempête, ce qui renvoie aussi à la vitesse, 
comme l'éclair d'ailleurs. 666 Il est aussi connu que les centaures (les hommes-chevaux) 
sont parfois considérés comme des dieux du vent. 667 Le côté vagabond et promeneur de 
Wotan a été projeté sur les Juifs, peuple nomade, les démonisant : 
L'infatigable promeneur Wotan, le faiseur de trouble, qui tantôt ici, tantôt 
là-bas, suscite la discorde et exerce une action magique, a été d'abord 
transformé par le christianisme en un diable et vacillait comme une folle 
lumière à travers les nuits orageuses avec son cortège de chasse comme 
un chasseur fantômatique, et cela aussi dans des traditions locales qui 
disparaissaient toujours davantage. Le rôle du promeneur guerrier fut 
656 Contrairement à ce qu'affirme E. Michaëlis, ce n'est pas parce que le Saint-Esprit travaille à faire intégrer 
l'ombre que cela implique que Jung confonde Lucifer ou le diable avec le Saint-Esprit (. Le livre de Job 
interprété par C. G. Jung", pp. 194-195). 
657 [. Zugleich sieh mann in den Worten Bernhards noch die Idee der Machthôhe, nach der Luzifers Ehrgeiz 
strebt, mit dem Norden verbunden. "1 (GW 9/II, 135). 
658 GW 10,213. 
659 GW 10,204-205; Briefe III, 59-60 ; ETGCGJ 316; M. Eliade, Forgerons et alchimistes, p. 89. 
660 GW 5, 356. 
661 GW 5, 356. 
662 GW 5, 356. 
663 GW 5, 356. 
664 GW 5, 356. 
665 GW 5, 357 
666 GW 5, 357. 
667 GW 5, 358. 
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cependant assumé au cours du Moyen Âge par la figure d'Ahasver, qui 
n'est pas une légende juive mais chrétienne; c'est-à-dire que le motif du 
promeneur, qui n'a pas accepté le Christ, a été projeté sur les Juifs, 
comme on retrouve en général chez les autres les contenus devenus 
inconscients. En tout cas, la coïncidence entre l'antisémitisme et le réveil 
de Wotan est une finesse psychologique qui doit peut-être être 
mentionnée ... 668 
374 
Wotan est, selon Jung, une personnification mythologique du peuple allemand:669 Le 
diable a possédé l'esprit allemand qui lui qu'a vendu son âme: 
Mais le diable a anticipé le développement de l'esprit allemand (à travers 
le malheur de la fondation de l'empire en 1871) avec l'appât du pouvoir, 
de la possession matérielle et de l'arrogance nationaliste, et il a amené le 
peuple allemand à imiter ses prophètes et à les prendre à la lettre, mais 
pas à les comprendre. C'est ainsi que l'Allemand spirituel s'est laissé 
séduire par ces tromperies funestes, par ces vieilles tentations 
sataniques, que l'on connaît bien, à la place de s'être occupé de la 
richesse des possibilités psychiques, qui, en raison de la grande tension 
entre les opposés qui résident en lui, auraient pu servir à son avantage. 
Il a oublié son christianisme, vendu son esprit à la technique, échangé sa 
morale pour le cynisme et voué ses plus hautes aspirations au pouvoir 
de la destruction.67o 
L'identification avec le diable serait visible dans le symbole des nazis. La Swastika est 
une croix qui va dans le sens opposé du développement. Ce qui exprime l'Antéchrist, 
ainsi qu'une régression dans l'inconscient qui annonce une psychose: « Cette 
particularité impressionnante de la psychologie allemande m'a amené d'abord à penser 
qu'il dut y avoir ici une remarquable prise en otage inconsciente de l'individu par la 
masse. Ce fait dut expliquer ensuite aussi la susceptibilité particulière pour la 
psychose, car cette dernière compense les défauts de la conscience d'une manière des 
668 [. Der rastlose Wanderer Wotan, der Unruhestifter, der bald hier, bald dort Streit erregt oder zauberische 
Wirkung übt, war zuerst durch das Christentum in einen Teufel verwandelt worden und flackerte nur noch 
wie ein Irrlicht durch stürmische Nâchte, als ein gespenstischer Jâger mit seinem Jagdgefolge, und auch dies 
nur in lokalen, immer mehr erlôschenden Traditionen. Die Rolle des friedlosen Wanderers aber übernahm die 
im Mittelalter entstandene Figur des Ahasver, der keine jüdische, sondern eine christliche Sage ist ; das heilit 
das Motiv des Wanderers, der Christus nicht angenommen hat, wurde auf den Juden projiziert, wie man in 
der Regel unbewu~t gewordene Inhalte im anderen wiederfmdet. Auf aile Fâlle ist die Koinzidenz von 
Antisemitismus und Wotanserwachen eine psychologische Finesse, die vielleicht erwâhnt werden darf ...• j 
(GW 10, 204-205). 
669 GW 10,210. 
670 [. Aber der Teufel ist dem deutschen Geiste (durch das Unglück der Reichsgründung 1871) mit dem Kôder 
der Macht, des materiellen Besitzes und des nationalen Hochmutes zuvorgekommen und hat das Volk 
dazugebracht, seine Propheten zwar nachzuahmen und wôrt1ich zu nehmen, aber nicht zu verstehen. Und so 
hat sich der geistige Deutsche von diesen unheilvollen Tâuschungen, den altbekannten satanischen 
Versuchungen verführen lassen, statt d~ er sich mit dem Reichtum seiner seelischen Môglichkeiten, die 
eben wegen der grô~eren Spannung zwischen seinen innern Gegensatzen ihm zum Vorteil gereichen, 
beschâftigt hatte. Er hat sein Christentum vergessen, seinen Geist an die Technik verkauft, seine Moral gegen 
Zynismus umgetauscht und sein hôchstes Streben den Mâchten der Vernichtung geweiht .• j (GW 10, 239). 
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plus effectives, mais vers le bas (d'où le fait que la Swastika tourne vers la gauche !). ,,671 
Le diable, la quatrième personne de la totalité divine, n'ayant pas été intégré, trouve son 
expression dans l'État totalitaire, où l'être humain en proie à une inflation se substitue 
à Dieu. L'État totalitaire devient une trinité inversée et sécularisée constituant le 
quatrième élément manquant à la Trinité chrétienne: « Le quatrième apparaît pour 
cette raison comme le retournement du trois, c'est-à-dire comme retournement de la 
gouvernance de Dieu ou de l'État. ,,672 
La Seconde Guerre mondiale était une maladie qui ne concerne pas juste 
l'Allemagne, mais l'ensemble de l'Europe. Cependant l'Allemagne représente un point 
sensible car là le christianisme n'a été intégré qu'en surface: 
À cela s'ajoute encore que les peuples germaniques ne se sont jamais 
complètement développés de façon organique hors de l'état primitif du 
polydémonisme vers le polythéisme et ensuite vers ses raffinements 
philosophiques. Ils ont plutôt adopté à plusieurs endroits le 
monothéisme chrétien et sa doctrine de la rédemption, que les légions 
romaines leur ont présentés à la pointe de leurs longues lances, un peu 
comme en Mrique, où l'argument latent de l'invasion chrétienne est la 
mitrailleuse.673 
Quand la race germanique entra avant-hier en collision avec le 
christianisme romain, elle était encore en train de se sortir d'un 
polydémonisme qui était en voie de se développer en un polythéisme. Il 
n'y eut cependant encore aucune vraie prêtrise et aucun vrai culte. 
Comme les chênes de Wotan, ainsi furent abattus les dieux, et sur les 
souches d'arbre fut greffé le christianisme incongru, qui est né d'un 
monothéisme appartenant à un niveau de culture beaucoup plus élevé. 
L 'homme germanique souffre de cette mutilation. J'ai des raisons de 
penser que chaque pas au-delà du présent doit commencer là-bas, chez 
les démons abattus de la Nature. C'est-à-dire qu'il y a là une bonne 
portion de primitivité à rattraper. Il me semble pour cette raison que ce 
serait une grave erreur de planter sur notre état déjà estropié une plante 
étrangère. Cela ne peut qu'empirer les dommages originels.674 
671 [. Diese eindrucksvolle Be50nderheit der deutschen Psychologie hat mich erst auf den Gedanken gebracht, 
d~ hier eine merkwürdige UnbewuBtheit der Kollektivhaftung des Individuums vorliegen müsse. Diese 
Tatsache dürfte dann auch die be50ndere Anfâlligkeit für die Massenpsychose erklâren, denn letztere 
kompensiert den BewuBtseinsdefekt in wirksamster Weise, aber nach unten (daher die linksdrende 
Swastika !) .• j (Briefe II, 58). Voir aussi GW 9/1,338-339; GW l8/II, 615; CGJS 118. 
672 r. Das Vierte erscheint deshaIb aIs eine Umkehrung der Drei, d. h. aIs eine Umkehrung der Gottes- bzw. 
Staatsherrschaft .• j (Briefe III, 151) Voir aussi ETGCGJ 331. 
673 [. Dazu kommt noch, d~ die germanischen Vôlker sich nie organisch aus einem primitiven 
Polydiimonismus zum Polytheismus und zu dessen philo5Ophischer Verfeinerung entwickelt haben, sondem 
vielerorts den christlichen Monotheismus und die Erlôsungslehre von den Lanzenspitzen rômischer Legionen 
entgegengenommen haben, âhnlich wie in Afrika das Maschinengewehr das latente Argument der christlichen 
Invasion bedeutet .• j (GW 9/II, 188). 
674 [. Die germanische Rasse war, aIs sie vorgestem mit dem rômischen Christentum zusammenstieB, noch im 
Ausgangszustand der Polydiimonie mit Ansâtzen zum Polytheismus. Es bestand aber no ch kein richtiges 
Priestertum und kein richtiger Kult. Wie die Wotanseichen, 50 wurden die Gôtter gefâllt, und auf die Stümpfe 
wurde das inkongruente Christentum, entstanden aus einem Monotheismus auf weit hôherer Kulturebene, 
aufgepfropft. Der germanische Mensch leidet an dieser Verkrüppelung. !ch habe Gronde zur Annahme, d~ 
jeder Schritt über das Gegenwârtige hinaus dort unten bei den abgehauenen Naturdiimonen anzusetzen hat. 
D. h. es ist ein ganzes Stück Primitivitât nachzuholen. Es erscheint mir daher aIs schwerwiegender Irrtum, 
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Si c'est en Allemagne qu'a éclaté le premier incendie psychique gigantesque et 
dévastateur, c'est en Russie que ce mal sans maquillage semble avoir pris une forme 
permanente, affirme Jung.675 Le monde moderne après la Seconde Guerre mondiale est 
divisé entre l'U.R.S.S. (Est) et les É.-U. (Ouest).676 Le premier représente le pôle collectif 
(inconscient) et le second le pôle individualiste (conscient). Ensemble ils forment une 
quaternité dans la mesure où les É.-U. se rapporte au nombre 3 (symbole du conscient) 
et l'U.R.S.S. est l'élément manquant refoulé dans l'inconscient (3 + 1 = 4) : 
L'Ouest a l'État de droit trinitaire, l'Est l'absence de droit archaïque sous 
un chef de tribu. 
J'ai été particulièrement intéressé de voir que vous placez le peuple 
comme le quatrième élément. En termes psychologiques, cela correspond 
à l'inconscient collectif. La situation politique de la Russie correspondrait 
ainsi à un emportement provoqué par l'inconscient collectif. En 
psychopathologie, cela correspond à la psychose. Dans la mesure où 
vous incluez le peuple, il en découle, comme vous le soulignez fort 
justement, la nécessité d'une intégration de la totalité dans l'individu. 
Car sans cela, le peuple serait simplement une masse amorphe, comme 
la plèbe inarticulée en Russie.677 
La puissance de l'Église a chuté et le communisme en est pour Jung la contrepartie, car 
il s'est élevé à partir d'une glorification de la matière, qui avait été refoulée par l'Église. 678 
L'Est doit ainsi être compris comme l'expression de l'ombre non-reconnue et non-
intégrée de l'Ouest: « C'est le visage grimaçant de sa propre "ombre" mauvaise, que 
l'homme occidental voit grimacer de l'autre côté du rideau de fer. »679 
Finalement, Jung met en relation ce qui s'est passé en Allemagne et en Russie 
avec la souffrance de Job: « J'espère qu'on n'a pas encore oublié ce qui s'est passé en 
wenn wir auf unsern bereits verkrüppelten Zustand nochmals ein fremdes Gewâchs aufpflanzen. Dadurch 
wird der ursprüngliche Schaden nur verschlimmert ... j (Briefe l, 61). 
675 ETGCGJ 33l. 
676 GW 10,346; Briefe III, 120; 15l. 
677 [. Der Westen hat den trinitarischen Rechtsstaat, der Osten die archaische Rechtlosigkeit unter einem 
Hâuptling. Es hat mich nun ganz besonders interessiert zu sehen, daf. Sie als Viertes das Volk einsetzen. 
Das entspricht in der psychologischen Formulierung dem kollektiven UnbewufSten. Die politische Lage 
RufSlands entsprâche daher einer Überwiiltigung durch das kollektive UnbewufSte. In der Psychopathologie 
bedeutet dies eine Psychose. Insofern Sie das Volk einbeziehen, ergibt sich logischerweise, wie Sie auch sehr 
richtig hervorheben, die Notwendigkeit einer Integration des Ganzen im Individuum. Denn ohne dies wâre das 
Volk nur eine amorphe Masse, wie die unartikulierte Plebs RufSlands. -j (Briefe III, 151). « Ces deux principes 
archétypiques sont le fondement méme des systèmes opposés de l'Est et de l'Ouest. Les masses et leurs 
dirigeants, toutefois, ne se rendent pas compte qu'il n'y a pas grande diffèrence entre baptiser le principe du 
monde d'un terme masculin, en en faisant un père (l'esprit), comme les Occidentaux et le baptiser d'un terme 
féminin: une mère (matière), comme le font les Communistes. _ (EEI95). 
678 E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 26. 
679 EEI85. 
Job et le drame divin 377 
Allemagne et qui se passe en Russie à chaque jour. La souffrance de Job ne s'arrête 
jamais et se multiplie des millions de fois. Je ne peux pas l'ignorer. ,.680 
Dans un monde divisé, l'être humain recherche la réconciliation et la totalité. Il 
tend son regard vers le haut, vers quelque chose d'inconnu qui pourra venir le sauver. Il 
n'est pas donc étonnant, pense Jung, de voir tout à coup apparaître dans le ciel de 
mystérieux objets volants non-identifiés. 
m. Le phénomène O. V. N. L 
Jung ne s'intéresse pas à la réalité objective et physique du phénomène O.V.N.I., mais à 
sa réalité subjective et psychologique. 681 Jung ne sait pas ce qui en est la cause 
objective. Il peut s'agir d'un phénomène naturel, d'un phénomène mécanique, d'une 
machine faite par l'homme, d'une sorte d'animal ou d'insecte, d'appareils appartenant à 
des êtres extraterrestres, d'un phénomène paranormal collectif,682 peu importe. Pour 
Jung, nous avons affaire d'abord et avant tout à un nouveau mythe. Il y a des raisons 
de croire que ce phénomène est le fruit d'une projection inconsciente de l'état psychique 
de 1'être humain.683 Jung était passablement excité par le phénomène a.V.N.I., car il 
était en mesure d'observer pour la première fois un mythe en train de naître, alors que 
la plupart des mythes sur lesquels il s'était penché au cours de sa carrière étaient des 
mythes qui existaient depuis déjà longtemps. 
Les manifestations du phénomène O.V.N.1. apparaissent exactement à la fin de 
la Seconde Guerre mondiale. En effet, c'est en 1945 qu'on observe pour la première fois 
des O.V.N.l. dans le cie1.684 Mais certaines apparitions analogues existaient non 
seulement au cours de la première moitié du 20ième siècle, mais aussi au cours des 
siècles précédents, et elles remontent peut-être même au temps de l'Antiquité,685 voir 
au-delà. Jung compare les phénomènes O.V.N.l. avec d'autres visions qui ont eu lieu 
aux alentours de 1'ère 0, puis encore au tournant du 15ième ou 16ième siècle. Le fait que 
depuis la fin de la Seconde Guerre mondiale les O.V.N.!. apparaissent plus souvent que 
n'importe quand auparavant dans l'histoire relève, pour Jung, d'un phénomène de 
680 [« Man hat doch hoffentlich noch nicht vergessen, was in Deutschland geschehen ist und was in Ru1Sland 
Tag um Tag geschieht. Das Leiden Hiobs hôrt nie auf und mehrt sich millionenfach. Ich kann nicht darüber 
hinwegsehen .• j (Briefe II, 236). 
681 Briefe III, 141. 
682 Briefe III, 21. 
683 Briefe III, 184. Ce n'est pas parce qu'il s'agit possiblement d'une projection psychique que le phénomène 
O.V.N.l. est pour autant dépourvu de réalité matérielle. Dans la perspective jungienne, qui accepte l'existence 
des phénomènes paranormaux (comme par exemple la télékinésie), les projections psychiques peuvent parfois 
donner lieu à des matérialisations parapsychiques. 
684 GW 10,437. 
685 GW 10,437. 
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synchronicité.686 On retrouve d'une part un état de détresse psychique de l'humanité et 
d'autre part la réalité physique des O.V.N.1. . 
Les disques dans le ciel représentent des tentatives d'harmoniser les tensions 
affectives internationales issues de l'état de dissociation du monde moderne. 687 Il y a 
aussi des problèmes de surpopulations qui apparaissent.688 Il y a risque que l'être 
humain s'autodétruise grâce à la bombe atomique.689 « Notre monde terrestre est scindé 
en deux moitiés, et on ne voit pas d'où décision et aide pourraient venir. »690 Et avec la 
désacralisation progressive du monde contemporain, il n'y plus de miracles qui se 
produisent dans notre monde. 691 L'être humain est dans un état de détresse. Les 
soucoupes volantes renvoient, pense Jung, au retour du Christ comme attente 
messianique : 
La puissance de Rome qui écrasait tout, incarnée dans le César divin, 
avait alors créé un monde dans lequel non seulement d'innombrables 
individus mais des peuples entiers étaient dépouillés de la forme 
autonome de leur vie et de leur indépendance d'esprit. L'homme en tant 
qu'individu et les communautés culturelles d'aujourd'hui se trouvent 
confrontés à une menace analogue d'embrigadement dans la masse. 
C'est pourquoi la possibilité et l'espérance d'une réapparition du Christ 
est déjà discutée en beaucoup de lieux, et nous avons même vu naître 
une rumeur visionnaire qui exprime une attente de salut. Certes, cette 
attente surgit aujourd'hui sous une forme qui n'est pas comparable à 
aucune de celles du passé, et elle constitue un rejeton caractéristique du 
« siècle technique». Il s'agit du phénomène universel des soucoupes 
volantes.692 
Les entités extraterrestres sont en partie des figures idéalisées, des sortes d'anges 
rationnels; en partie des nains avec des têtes de grande dimension, indiquant une 
intelligence surdéveloppée; et en partie des nains monstrueux avec une physionomie 
686 GW 10, 455. 
687 GW 10, 346 ; ETGCGJ 337. 
688 GW 10,350; EEI 101. « Ce n'est pas le lieu ici d'examiner de près la question à savoir dans quelle mesure 
les deux guerres mondiales étaient en plus une fuite du problème urgent de la limitation de la population. La 
Nature adopte sans doute plusieurs voies pour accomplir son œuvre débordante. En effet, l'espace 
d'habitation et de vie de l'être humain se voit d'une façon dramatique de plus en plus restreint, et pour une 
série de peuples la limite est déjà dépassée. Le danger catastrophique grandit proportionnellement à 
l'augmentation de la population. Une trop grande proximité suscite la peur, de telle sorte qu'on cherche de 
l'aide dans un espace extraterrestre, car la Terre ne peut pas nous l'assurer." [. Es ist hier nicht der Ort, die 
Frage, inwiefern die beiden Weltkriege auch noch ein Ausflu& die ses bedriingenden Problems der 
Bevôlkerungsbeschrânkung à tout prix waren, des niiheren zu untersuchen. Die Natur bedient sich vielerlei 
Wege, um sich ihrer überbordenden Gebilde zu entledigen. Tatsachlich verengert sich der Wohn- und 
Lebensraum der Menschheit in zunehmendem Ma&e, und für eine Reihe von Vôlkern ist das Optimum schon 
seit geraumer Zeit überschritten. Die Katastrophengefahr wachst proportional dem Zusammenrücken 
wachsender Bevôlkerungen. Enge erzeugt Angst, welche Hilfe im au&erirdischen Bereich sucht, da die Erde 
sie nicht gewiihrt. "1 (GW 10,351). Voir aussi EEI 101. 
689 GW 18/II, 658 ; EEI101. 
690 [« Un sere irdische Welt"l dit Jung [. ist in zwei Hâlften gespalten, und man sieht nicht, woher 
Entscheidung und Hilfe kommen kônnte. ,,1 (GW 10,347-348). 
691 CGJS 390. 
692 MVSRP 247( ETGCGJ 215-216. Voir aussi GW 10,355-356. 
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d'insecte. 693 Le fait qu'ils viennent du ciel (symbole surnaturel par excellence) montre 
qu'ils remplissent une fonction similaire à celle des dieux dans le passé.694 Leur 
technologie est si développée, avancée, complexe et mystérieuse, qu'elle s'apparente aux 
pouvoirs surnaturels des divinités. Le fait que notre technologie se soit développée ces 
derniers temps rend facile de s'imaginer et de supposer que les extraterrestres auraient 
réussi à vaincre la gravitation et la vitesse de la lumière.695 La gravitation renvoie à leur 
caractère céleste, et la vitesse de la lumière à l'éternité. L'anti-gravitation (lévitation) se 
réfère aussi à la psyché, qui s'élève au-delà de la matière et qui unit la matière et 
l'esprit.696 C'est une projection symbolique de la reconnaissance inconsciente de 
l'existence de la psyché. L'antigravitation des O.V.N.I. implique l'idée de la relativisation 
psychique de l'espace et du temps et de l'élévation vers l'éternité.697 De sorte que 
l'antigravitation rejoint aussi la symbolique de la vitesse de la lumière. 
La forme de ces objets volants non-identifiés est circulaire ou sphérique. Ils sont 
lumineux, comme des feux dans le cie1.698 Ils représentent selon Jung des mandalas, 
des symboles du soi (unité et totalité)699 qui tentent de compenser la dissociation 
psychique dont souffre l'homme moderne.70o La rondeur des O.V.N.l. est souvent 
allongée, analogue à celle d'une goutte d'eau. Ce qui donne aussi l'impression d'une 
sorte de pluie lumineuse. Or la pluie représente la réduction des tensions et l'union 
entre le ciel et la terre. La pluie est dans plusieurs mythes interprétée comme le fait que 
le ciel fertilise la terre, donc comme un symbole de hierosgamos. La pluie est donc 
relation entre le ciel et la terre. Le fait que l'G.V.N.l. soit en tant que pluie un liquide 
transparent avec des teintes argentées laisse penser au mercure, qui est comme nous 
l'avons vu un symbole de transformation et de liaison. Le mercure est une substance 
qui est à la fois un métal et un liquide qui se laisse facilement évaporer: 
... c'est-à-dire se laisse transformer dans un vapor ou dans un spiritus, 
et a valu comme « spiritus Mercurii ", comme une sorte de remède 
miracle, de sauveur et de « servator mundi" (gardien du monde). Mercure 
est un guérisseur qui institue la paix entre les ennemies et qui, comme 
"Gibus immortalis" (met d'immortalité) libère la création de maladie et de 
la corruptibilité, de façon similaire à ce qu'aurait fait le Christ pour 
l'homme. De la même manière que dans le langage des Pères de l'Église 
le Christ est une source jaillissante, l'alchimie nommera Mercure aqua 
693 GW 10, 349. 
694 GW 10, 355. 
695 GW 10, 357. 
696 GW 10,383. 
697 GW 10, 383. 
698 GW 10, 352-355. 
699 GW 10,353-355; 461-462 ; ETGCGJ 337. 
700 ETGCGJ 337. 
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permanens, ros Gideonis (rosée Gideon), vinum ardens (vin ardent), mare 
nostrum (notre mer), sanguis (sang), etc.7°1 
n. L'ère du Verseau 
380 
La tendance vers l'unification que nous retrouvons dans le phénomène a.V.N.1. est 
solidaire de la rentrée dans le signe du Verseau, qui résout le dualisme chrétien: « Si 
l'ère du poisson, selon toute apparence, est principalement régie par le motif 
archétypale des frères ennemis, alors le problème de l'unification des contraires devrait 
coïncider avec le rapprochement du prochain mois platonique, à savoir celui du 
Verseau. ,,702 
Le christianisme est appelé à changer. La crise religieuse que traverse 
maintenant la modernité est le fruit d'un christianisme qui est en train de mourir parce 
que son cycle de 2 176 années sera bientôt achevé. De grands changements se 
préparent avec l'entrée du point vernal dans le signe du Verseau. 703 Mais, rétorque 
Jung qui cherche à mener le christianisme à son accomplissement: 
Je suis au contraire convaincu que ce n'est pas le christianisme, mais 
que ce sont plutôt la conception et l'interprétation que nous en avons 
eues jusqu'à maintenant qui est dépassé par rapport à la situation du 
monde actuel. Le symboie chrétien est vivant et porte en lui le germe de 
développements ultérieurs. Il peut encore continuer à se développer, et 
cela dépend seulement de notre capacité à nous décider à réfléchir 
encore une fois et de façon plus scrupuleuse sur les suppositions 
chrétiennes. 704 
Un mythe reste un mythe même si certaines personnes le prennent pour 
une révélation littérale d'une vérité, mais il meurt pratiquement s'il ne 
reçoit plus d'autres croyances en dépit du fait qu'il contient toujours une 
vérité vivante. Il est pour cette raison nécessaire de renouveler sa vie de 
temps en temps à travers une nouvelle interprétation. Cela veut dire une 
701 ••.• das heilit in einen vapor oder spiritus verwandeln lâf.t und als "spiritus Mercurii" und eine Art von 
Panazee, Heiland und "servator mundi" (Erhalter der Welt) gegolten hat. Der Mercurius ist ein "Heilbringer", 
der "zwischen Feinden Frieden stiftet" und als "cibus immortalis" (Unsterblichkeitsspeise) die Schôpfung von 
Krankheit und Korruptibilitat befreit, wie Christus iihnliches für den Menschen getan habe. Wie in der 
Sprache der Kirchenvater Christus ein "sprudelnder QueIl" ist, so wird von den Alchemisten der Mercurius 
aqua permanens, ros Gideonis (Tau Gideons), vinum ardens (Glühwein), mare nostrum (unser Meer), sanguis 
(Blut) usw. genannt. » (GW 10, 360-361). Sur duplicité métallique/pneumatique de Mercure voir aussi GW 
9/1, 332-333. Cette rondeur étirée et le caractère lumineux de ces formes célestes renvoient aussi, selon 
Jung, à l'œil de Dieu omniscient. GW 10, 366-367 ; 464. 
702 [. Wenn der Àon der Fische, wie es allen Anschein hat, hauptsâchlich durch das archetypische Motiv der 
"feindlichen Brüder" regiert ist, dann wird sich, koinzident mit der Anniiherung des nachsten Platonischen 
Monats, nâmlich des Aquarius, das Problem der Gegensatzvereinigung steilen. »] (GW 9/II, 96). Voir aussi 
Briefe l, 352 ; ETGCGJ 342. 
703 GW 10, 338. 
704 [. Ich bin im Gegenteil überzeugt, d~ nicht das Christentum, sondem dessen bisherige Auffassung und 
Interpretation in Anbetracht der heutigen We1tumstânde antiquiert sind. Das christliche Symbol ist ein 
lebendiges Wesen, das die Keime zu weiterer Entfaltung in sich trâgt. Es kann sich weiter entwickeln, und es 
liegt nur daran, ob wir uns entschlie&en kônnen, über die christlichen Voraussetzungen noch einmal und 
etwas grundlicher nachzudenken .... ] (GW 10, 308). 
Job et le drame divin 
réadaptation en fonction du changement d'esprit de son temps. Ce que 
l'Église appelle « praefigurationes» réfère au stade originel du mythe, 
alors que la doctrine chrétienne représente une nouvelle interprétation et 
une réadaptation du monde hellénique. [ ... ] 
Aujourd'hui le christianisme est dévitalisé par son éloignement par 
rapport à l'esprit de son temps. Il se tient en besoin d'une nouvelle 
union, ou relation, avec l'àge atomique, qui est une nouveauté unique 
dans l'histoire. Le mythe a besoin d'être raconté dans un nouveau 
langage spirituel. 705 
381 
Le Verseau est le signe futuriste par excellence. Il est associé à l'espace cosmique, à 
l'aviation (il s'agit d'un signe aérien), aux télécommunications (toutes les formes de 
communication à grande distance), aux ordinateurs et aux appareils électroniques très 
sophistiqués. C'est le signe de l'imprévu, de la surprise, de l'insolite, de l'étrange, du 
non-conventionnel. Le phénomène a.V.N.1. dont nous venons de faire mention rentre 
très bien dans ce tableau. Le Verseau est aussi le signe des éclairs, de la rapidité 
instantanée, de la simultanéité, des explosions, de l'électricité (la planète qui régit ce 
signe est Uranus). Il est signe des flashs intuitifs, des idées géniales, des illuminations 
soudaines et créatrices, source d'idées révolutionnaires. Il se rapporte aussi à 
l'universalisme, à la conscience planétaire, aux communications internationales, à la 
mondialisation. Il est enfin le signe par excellence de l'amitié. Et puisqu'il est un signe 
collectif, cette fraternité est universelle, c'est pourquoi il se rapporte aussi aux projets 
humanitaires. 
Le Verseau est un signe humaniste. Il représente l'Anthropos.106 Il unifie le 
dualisme chrétien dans l'homme. Le Verseau est représenté par un homme qui verse de 
façon souveraine de l'eau de sa cruche dans la bouche d'un petit poisson, le Piscis 
austrinus, qui représente un fils, un facteur inconscient qui deviendra dans deux milles 
ans le Capricorne, le aïgokeros, le monstre chèvre-poisson, symbolisant l'union des 
montagnes et la profondeur des mers. 701 Mais cela n'est pas sans comporter certains 
dangers, car plus nous nous approchons de l'ère du Verseau plus l'être humain se voit, 
sous l'action du Saint-Esprit, investi du pouvoir de l'absolu. L'unité entre Dieu et 
l'humain se faisant de plus en plus importante augmente non seulement le pouvoir de 
création de l'être humain mais aussi de destruction et d'autodestruction: 
705 [" A myth remains a myth even if certain people believe it to be the literal revelation of an eternal truth, but 
it practically dies if it receives no further belief in spite of the fact that it always contains a living truth. It is 
necessary therefore to renew its life from time to time through a new interpretation. It means a re-adaptation 
to the changing spirit of times. That which the Church calls "praefigurationes" refers to the original state of 
the myth, while the Christian doctrine represents a new interpretation and re-adaptation to a Hellenized 
world. [ ... ] Today Christianity is devitalized by its remoteness from the spirit of times. It stands in need of a 
new union with, or relation to, the atomic age, which is a unique novelty in history. The myth needs to be told 
in a new spiritual language ... >1] (Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 246/GW 18/II, 793). 
706 Briefe II, 39l. 
707 ETGCGJ 342 ; CGJS 413. 
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Le Verseau représente sans aucun doute une unité, supposément celui 
de l'Anthropos, en réalisation de l'allusion du Christ « Dii estis ,.. 
Cela est un secret terrible et difficile à comprendre car il signifie que 
l'être humain va devenir Dieu et que Dieu va devenir l'être humain. Il y a 
des signes qui pointent dans cette direction: les pouvoirs cosmiques 
d'autodestruction sont placés dans les mains de l'être humain et l'être 
humain assume les deux fonctions de la nature du Père. Il les 
comprendra mal et sera tenté de les utiliser pour anéantir toute la vie 
sur la terre par la radioactivité. Matérialisme et athéisme, la négation de 
Dieu, sont des moyens indirects pour atteindre ce but. À travers la 
négation de Dieu, l'être humain est divinisé, c'est-à-dire fait tout-
puissant comme Dieu, et par la suite connaissant de ce qui est bien pour 
l'être humain. De cette manière, la chute débute. Les maîtres d'école 
intellectuels du Kremlin en sont un exemple classique. Le danger est de 
prendre le même chemin est très grand. Il commence avec le mensonge, 
c'est-à-dire avec la projection de l'ombre.708 
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Il s'agit de l'unité originelle de l'inconscient qui est transposée au niveau de la 
conscience. Si cette unité est accomplie proprement elle engendre automatiquement 
une quaternité, mais si elle est bloquée dans sa réalisation, alors la divinisation de l'être 
humain par l'action du Saint-Esprit prend un sens négatif. Le résultat est une inflation 
en raison de l'identification avec l'ombre que le Saint-Esprit avait essayé d'intégrer à la 
conscience. Ceci aboutit alors au « contraire de la quaternité ,., à savoir une régression 
psychique à l'unité originelle d'où était supposée se développer la quaternité. Il y a donc 
risque avec l'ère du Verseau d'étendre quantitativement les horreurs la Seconde Guerre 
mondiale qui ont déjà atteint leur summum qualitatif. C'est ainsi que Jung pouvait 
dire: « Maintenant nous rentrons dans le Verseau, dont les livres sibylliniques disent: 
Luciferi vires accendit Aquarius acres! (Le Verseau allume le feu des forces sauvages de 
Lucifer !) Et nous ne sommes qu'au début de ce développement apocalyptique. ,.709 
Si en revanche cette ombre est intégrée proprement alors il se formera une 
quaternité, comme l'indique l'Assomption de Marie. 
708 [. Der Wassennann stellt zweifellos eine Einheit dar, vennutlich die des Anthropos, in Verwirklichung der 
Anspie1ung Christi "Dü estis". Das ist ein furchtbares und schwer verstândliches Geheimnis, denn es besagt, 
d~ der Mensch wesentlich Gott und Gott Mensch sein wird. Es gibt Zeichen, die in diese Richtung weisen : 
kosrnische Miichte der Selbstzerstorung sind in die Hand des Menschen gelegt, und der Mensch ûbernimmt 
die zweifache Natur des Vaters. Er wird sie miliverstehen und versucht sein, das gesamte Leben der Erde 
durch Radioaktivitiit zu vernichten. Materialisrnus- und Atheismus, die Gottesleugnung, sind indirekte Mittel, 
das Zie1 zu erreichen. Durch die Leugnung Gottes wird der Mensch vergottet, d. h. allmiichtig wie Gott, und 
infolgedessen wissend, was gut ist für die Menschheit. Damit beginnt der Untergang. Ein klassisches Beispiel 
sind die intellektuellen Schulmeister im Kreml. Die Gefahr, den gleichen Weg einzuschlagen, ist sehr groS. Er 
beginnt mit der Lûge, d. h. der Projektion des Schattens .• j (Briefe II, 391). La bombe atomique comme 
aboutissement monstrueux de lhypertechnologisme moderne fait écho, selon Jung, au mythe de la chute des 
anges qui sont venus communiquer aux humains une science secrète et interdite (ETGCGJ 336). 
709 [. Jetzt kommen wir zum Aquarius, von dem die Sibyllinischen Bûcher sagen: Luciferi vires accendit 
Aquarius acres! (Aquarius entzündet die wilden Kriifte Lucifers). Und dabei stehen wir erst am Anfang dieser 
apokalyptischen Entwicklung! .j (Briefe II, 463). 
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o. L'Assomption de Mane 
En 1948 Jung prévoit l'Assomption de Marie. 710 Et le 1er novembre 1950, le pape Pie XII 
promulgue le dogme de l'Assumptio Manae dans la bulle papale intitulée 
Munificentissismus.7ll En affirmant l'Assomption de Marie, le pape est allé contre la 
sacro-sainte loi selon laquelle la révélation est complète et lui ajoute un nouveau 
dogme. Et il l'a fait en s'appuyant sur la foi pieuse et populaire de la masse qui a 
entretenu cette croyance depuis près de 1000 ans déjà.7 12 En effet, la sanctification 
progressive et finalement la divinisation de Marie est le fruit de la piété populaire, c'est-
à-dire des gens de la terre: 
Le motif principal agissant pour cela ne se trouve pas chez les autorités 
ecclésiales, qui ont manifesté leur hésitation à travers une attente de 
plusieurs siècles, mais bien plutôt chez les gens catholiques, qui 
toujours ont insisté, à répétition et d'une façon grandissante, sur ce 
développement: il s'agit à la base de la pression exercée par l'archétype, 
qui tend à se réaliser. 713 
Cette valorisation de Marie est pour Jung le fruit d'une récupération du paganisme au 
sein du christianisme.7 14 
S'approchant de la totalité, le Dieu trinitaire devient quaternaire comme en 
témoigne le dogme de l'Assomption de Marie, qui est pour Jung l'événement religieux le 
plus important depuis la Réforme7 1S : 
Pour cette raison l'Apocalypse s'achève, comme le processus 
d'individuation classique, par le symbole du hierogamos, le mariage du 
fils avec la mère-fiancée. Mais le mariage a lieu au ciel, où « rien 
d'impure» ne peut s'infiltrer, par-delà le monde dévasté. La lumière 
s'unit à la lumière. Cela est le programme de l'aion chrétien qui doit être 
accompli avant que Dieu puisse s'incarner dans la créature humaine. 
Seule à la fin des temps est-ce que la vision de la Femme solaire se 
réalisera. C'est en reconnaissance de cette vérité et manifestement sous 
l'effet de l'action inspiratrice du Saint-Esprit, que le Pape, à l'étonnement 
des rationalistes, a proclamé l'Assumptio Manae: Marie est unie au Fils 
en tant que fiancée et en tant que Sophia à la divinité dans la chambre 
nuptiale céleste.7 16 
710 GW Il, 186. 
711 GW Il, 186; GW 14/1,217. 
712 Jung va même jusqu'à dire que l'Assomption remonte aussi loin que le 6 iéme siêcle ap. J.-C. (Briefe II, 203). 
713 [. Das treibende Motiv dafür liegt nicht bei den kirchlichen Autoritiiten, die ihr Zôgern durch ein 
jahrhunderte1anges Warten genügend bekundet haben, sondern vielmehr beim katholischen Menschen, der 
immer wieder und in steigendem MaiSe auf dieser Entwicklung insistiert hat : es ist im Grunde genommen 
das Driingen des Archetypus, der sich zu verwirklichen strebt. »] (GW 9/II, 96). Voir aussi GW Il,325; HeIR 
2389 ; M. de Unamuno, Le sentiment tragique de la vie, p. 190. 
714 GW 6, 249. 
715 GW Il,465; Briefe II, 203. 
716 [« Aus die sem Grunde schlieBt die Apokalypse, wie der klassische IndividuationsprozeB, mit dem SymboI 
des Hierogamos, der Hochzeit des Sohnes mit der Mutter-Braut. Die Hochzeit aber fmdet im HimmeI statt, wo 
« nichts Unreines » eindringt, jenseits der verwüsteten WeIt. Licht gesellt sich zu Licht. Das ist das Programm 
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La trinité chrétienne est pour Jung une quaternité imparfaite. Elle n'est pas une vraie 
totalité.7 17 Elle dénote une dissociation psychique et une représentation unilatérale de 
la totalité. La trinité n'est pas un ordre naturel.718 Seule l'est la quaternité. Alors que le 
chiffre 3 se réfère à l'ego-conscient et est masculin et céleste (l'esprit),719 le chiffre 4 lui, 
est à la fois un symbole féminin720 représentant de l'inconscient et un symbole de 
totalité (Ganzheit) , le soi.721 En effet, Jung établit une distinction importante entre 
« Vollkommenheit» et « Vollstandigkeit ».722 La trinité est parfaite, et par conséquent 
« vollkommen » c'est-à-dire complète, achevée. La quaternité n'est pas parfaite, mais 
« vollstândig », c'est-à-dire caractérisée par la plénitude. La plénitude est une ouverture 
à quelque chose à venir. Alors que le premier est une totalité close, la seconde est une 
totalité ouverte. 
La quatrième personne est étrangement représentée à la fois par Satan723 (3: 
bien + 1 : mal = 4 : totalité) et par Marie724 (3 : masculin + 1 : féminin = 4 : totalité). 
Comment comprendre ce paradoxe? Satan, après avoir été renvoyé du ciel par Yahvé, 
se trouve dans la région quaternaire de la terre. D'autre part, la naissance de Dieu s'est 
faite via la terre et une femme, symbole de la terre. Marie est theotokos, mère de Dieu. 
Dieu naît du même élément qui est identifié au mal (la terre - la femme - l'humain),725 
l'inconscient, qui dans son essence étant ambivalente, peut être à la fois autant la 
matrice du mal que du bien. C'est pourquoi le serpent mercurialis des alchimistes est 
un symbole « terrestre» représentant à la fois le mal comme le bien, et en tant que 
symbole de « transformation», il a la capacité de transmuter l'énergie négative de 
l'inconscient en énergie constructrice. Marie, devenant le médium de Dieu avec son 
ombre, participe à sa transformation créatrice, et est déclarée à juste titre comme Mère 
de Dieu: 
... l'inconscient est souvent personnifié par l'anima, une figure féminine. 
Apparemment le symbole de la quaternité vient d'elle. Elle serait ainsi la 
matrice, le sol maternel de la quaternité, une Theotokos ou une Mater 
des christlichen Âons, das erfüllt werden muf., bevor Gott im kreatürlichen Menschen sich inkarnieren kann. 
Erst in der Endzeit wird sich die Vision yom Sonnenweibe erfüllen. In Anerkennung dieser Wahrheit und 
offensichtlich bewogen yom Wirken des Heiligen Geistes hat der Papst, sehr zum Erstaunen aller 
Rationalisten, das Dogma der Assumptio Mariae verkündet: Maria ist als Braut mit dem Sohne und als 
Sophia mit der Gottheit im himmlischeri Brautgemach vereinigt .• ] (GW Il, 459-460). 
717 GW 12, 41 ; Briefe III, 150. 
718 GW Il, 183. 
719 GW 9/1,250; GW 12,37 ; 42. 
720 GW 9/1,250; GW 12,42. 
721 GW 7,117; GW 9/1, 249-250; GW 14/1,234; GW 18/II, 738. 
722 GW 9/II, 78. 
723 GW 11, 190; GW 12, 180. 
724 Le nombre 4 est le double de 2, nombre féminin, qui, comme nous l'avons vu, a été l'occasion pour le mal 
de s'introduire dans le monde (GW 11, 192). 
725 GW 12, 38. 
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Dei, de la même mamere que la terre fut conçue comme mère divine. 
Mais puisque la femme, de même que le mal, est exclue de la divinité par 
le dogme de la Trinité, l'élément du mal constituerait aussi une partie du 
symbole religieux, si celui-ci était une quaternité. 726 
Une Église qui a fait évoluer une trinité masculine suivra un vieux 
modèle récurrent: 3 + 1, où 1 est une femelle, et si 3 est le bien, 1 en 
tant que femme va médiatiser entre le bien et le mal, ce dernier étant le 
diable et l'Ombre de la Trinité. La femme sera inévitablement la Mère-
Sœur du Fils-Dieu, avec lequel elle sera unie in thalamo, .. .727 
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Ce faisant Marie devient co-rédemptrice. 728 L'Église a cependant encore à reconnaître 
explicitement la formulation du dogme de Marie comme co-rédemptrice. C'est la 
prochaine étape: « Selon ce que j'entends des théologiens catholiques, la prochaine 
étape serait la Co-rédemptrice. Cette reconnaissance évidente de l'élément féminin est 
un pas très en avant. Il veut dire psychologiquement la reconnaissance de l'inconscient, 
puisque la représentation de l'inconscient collectif est l'Anima, l'archétype de toutes les 
mères divines ... 729 Si la quaternité - Père, Fils, Saint-Esprit, Marie - a une saveur plus 
catholique et féminine, la quaternité - Père, Fils, Saint-Esprit, Satan - a pour Jung une 
saveur plus protestante et masculine. C'est « l'équivalent du côté protestant avec 
l'inconscient comme contrepartie ou consœur du Logos masculin. Jusqu'ici, le symbole 
valide de la suprême structure spirituelle était Trinité + Satan, la soi-disant structure 3 
+ 1 ..... 730 C'est pourquoi Jung peut dire par ailleurs: 
Il me semble de suprême importance que le protestantisme puisse 
intégrer une expérience psychologique comme l'a fait Jacob Boehme. 
Avec lui, Dieu ne contient pas seulement l'amour mais de l'autre côté, et 
au même degré, il contient le feu de la colère dans lequel Lucifer lui-
même habite. Le Christ est la révélation de son amour, mais il peut tout 
726 [ •••• ist das Unbewu&te oft personifiziert durch die Anima, eine weibliche Figur. Anscheinend stammt das 
Symbol der Quaternitat von ihr. Sie wiire also die Matrix, der Mutterboden der Quaternitat, eine Theotokos 
oder Mater Dei, ebenso wie die Erde aufgefa&t wurde als die Mutter Gottes. Aber da die Frau, ebenso wie das 
Bose, im Dogma der Trinitat von der Gottheit ausgeschlossen ist, würde das Element des Bosen ebenfalls 
einen Teil des religiosen Symbols bilden, wenn dieses eine Quaternitat wiire .• ) (GW Il,81). 
727 [. A Church that has evolved a masculin Trinity will follow the oid pattern: 3 + l, where 1 is a female and, 
if 3 is the good, 1 as a woman will mediate between good and evil, the latter being the devil and the Shadowof 
the Trinity. The woman will inevitably be the Mother-Sister of the Son-God, with whom she will be united in 
thalamo, ...• ) (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 252/GW 18/II, 798-799). Voir aussi GW 
18/II,738. 
728 M. de Unamuno, Le sentiment tragique de la vie, p. 190. 
729 [. According to what 1 hear from Catholic theologians, the next step would be the Co-redemptrix. This 
obvious recognition of the female element is a very step forward. It means psychologically the recognition of 
the unconscious, since the representation of the collective unconscious is the Anima, the archetype of all 
divine mothers .• ) (Jung dans sa correspondance avec H. 1. Philp, JPE 241/GW 18/II, 787). Voir aussi JPE 
219/GW 18/II, 768. 
730 [. The equivalent on the Protestant side with the unconscious as a counterpart or consort of the masculine 
Logos. The hitherto valid symbol of the supreme spiritual structure was Trinity + Satan, the so called 3 + 1 
structure ...• ) (Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 241/GW 18/II, 787-788). 
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aussi bien manifester sa colère à la manière de l'Ancien Testament, c'est-
à-dire sous la forme du mal.731 
386 
Ainsi le protestantisme a aussi un rôle positif et essentiel à jouer dans la formation de 
cette quaternité divine. 
En travaillant à distinguer le féminin du mal, l'inconscient, partie féminine de la 
psyché humaine, se voit du fait même reconnu dans sa valeur: « Je suppose qu'une 
appréciation négative ou une sous-estimation de l'inconscient a quelque chose à voir 
avec le fait qu'il a été jusqu'à maintenant représenté par Satan, alors qu'en réalité il est 
l'aspect féminin de la psyché de l'Homme et ainsi pas entièrement mauvais en dépit du 
vieil adage : Vir a Deo creatus, mulier a simia Dei. ,,732 
La reconnaissance du Christ veut dire le salut de l'être humain 
(masculin/histoire); la reconnaissance de Marie veut dire le salut cosmique 
(féminin/Nature), l'apocatastasis. L'idée selon laquelle seul le Christ aurait sauvé le 
monde est une erreur qui traduit un refoulement du féminin. C'est pourquoi Satan et 
Marie peuvent se trouver sur le même plan en opposition avec le Christ, alors qu'en fait, 
cette opposition doit être comprise non comme une identification de Marie avec le mal, 
mais comme le fait que Marie joue un rôle tout aussi important que son double 
masculin lumineux et céleste dans le combat contre le mal. 733 N'est-elle pas la 
représentante de Sophia - force positive de l'inconscient, à laquelle Job a fait appel? 
demande Jung: « Car Marie, par ses propriétés comme "omnium gratiarum mediatriX', 
apparaît devant le juge du monde pour le pécheur (Elle est son paraclet = intercesseur). 
Elle est cplÀavèp(i)1toç, comme sa préfiguration, la Sophia de l'Ancien Testament. ,,734 « Les 
critiques protestants» ajoute Jung « ont complètement négligé de voir l'aspect 
symbolique et la valeur émotionnelle du nouveau dogme. Quelle grande erreur. ,,735 Le 
Saint-Esprit, qui fait remonter à la surface l'ombre de Dieu s'occupe de corriger cette 
731 [. It seems to me of the paramount importance, that Protestantism can integrate psychologicaI experience, 
as f. i. Jacob Boehme did. With him God does not only contain love, but on the other side, and in the same 
degree, the [rre of Wrath, in which Lucifer himself dweils. Christ is the revelation of His Love, but He can 
manifest His wrath in an Old Testament way just as weil, i. e. in the form of Evil .• j (Jung dans sa 
correspondance avec D. Cox, JPE241/GW 18/II, 788). 
732 [. 1 suppose that the negative appreciation or the underrating of the unconscious has something to do with 
the fact that it has been hitherto represented by Satan, while in reality it is the femaIe aspect of Man's psyche 
and thus not whoily evil in spite of the old saying: Vir a Deo creatus, mulier a simia Dei . • j (Jung dans sa 
correspondance avec D. Cox, JPE241/GW 18/II, 788). 
733 La vierge et le poisson étant tous les deux des signes doubles, le Christ et la Vierge-Marie sont donc 
destinés à un développement double: le Christ trouvera son antagoniste dans Satan, la Vierge-Marie dans la 
sorcière. 
734 [. Denn Maria in ihrer Eigenschaft aIs "omnium gratiarum mediatrix" tritt für den Sünder vor dem 
Weltenrichter ein. (Sie ist sein Paraklet = Fürsprecher). Sie ist <p1Àavèpc.>1toc:; wie ihre Prâfiguration, die Sophia 
des Alten Testamentes .• ] (GW 18/II, 738). 
735 [. Die protestantischen Kritiker haben den symbolischen Aspekt des neuen Dogmas und seinen 
emotionaIen Wert vôllig übersehen, was ein gro~er Fehler ist. »] (GW 18/II, 738). Étant ouvert à des 
changements, les catholiques concevaient une certaine transformation de l'image de Dieu de l'Ancien 
Testament au Nouveau Testament, aIors que le protestantisme avait tendance à les identifier (Briefe II, 375). 
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erreur en inspirant au pape la proclamation du dogme de l'Assomption de Marie. 736 
C'est à cette Assomption que renvoient les quelques représentations androgynes du 
Christ737 que nous retrouvons dans l'histoire. L'androgynie du Christ, l'Adam secundus, 
fait signe à celle du premier Adam. Dans l'allégorie chrétienne, il est dit que l'Église a 
émergé de la côte du Christ, en tant que fiancée de l'agnus Dei,738 La croix du Christ 
préfigurait une éventuelle totalité à venir. 739 Elle est le symbole par excellence de la 
coïncidence des contraires dans la mesure où l'horizontale et le verticale se croisent. La 
croix fait du Christ un symbole du soi, et de Satan, qu'il inclut, comme son ombre. 740 
Pris séparément, sans son frère jumeau, le Christ ne peut pas représenter le soi, car le 
soi étant une totalité implique pour être complète en plus de la lumière l'ombre. 741 C'est 
pourquoi, il y a une contradiction entre le dogme de la Trinité et le symbole chrétien par 
excellence la croix, qui lui renvoie à la quatemité.742 
Jung, faisant un parallèle entre la résurrection de Jésus-Christ et l'Assomption 
de Marie, considère cette Assomption comme prototype de la résurrection des corps. 
Jung va aussi loin que d'interpréter l'A~somption et le couronnement de Marie comme 
la reconnaissance implicite de l'unité transcendantale et nouménale de l'esprit et de la 
matière,743 L'Assomption de Marie implique la sanctification de la terre ,744 la 
reconnaissance à la matière d'une dignité aussi grande que l'esprit, et la fin de son 
identification avec le mal maintenant intégré. 745 La matière est le lieu de la réalisation 
des pensées de Dieu,746 Jung est d'avis que l'alchimie a préparé pour près de 1000 ans 
le dogme de l'Assomption de Marie. 747 Cette Assomption est illustrée dans le livre de 
Pandora des alchimistes. 748 L'alchimie a anticipé et préparé la base pour cette 
conjonction entre le masculin et le féminin. Cette Assomption veut dire que la 
dissociation entre la religion et la science est surmontée. La théologie va reconnaître la 
validité des recherches poursuivies dans le domaine des sciences et du monde de la 
matière. Elle va aussi susciter un intérêt pour la vie mondaine, pour l'engagement 
politique, économique, etc. Cela va aussi amener le christianisme à surmonter le 
refoulement du corps et de la sexualité et à reconnaître la valeur et la dignité de 
l'existence corporelle. Il en découlera aussi l'émancipation de la femme. Tout cela ne se 
736 GW lI, 167. 
737 GW 12,34; GW 14/II, 142. 
738 GW 9/II, 218. 
739 GW S, 390; GW 13,302-303 ; GW 14/1, 128. 
740 GW S, 469; 498; GW 9/II, 47 ; 52. 
741 GW 9 III, 51 ; Briefe III, 215. 
742 GW Il, 185. 
743 GW 9/1,121 ; GW 14/II, 238. 
744 CGJS 403. 
745 GW 9/1, 121-122; GW Il, 187. 
746 Gw Il, 187. 
747 GW 14/II, 238. 
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fera cependant pas automatiquement, mais l'impulsion qui mènera ces réalisations à 
été mise en marche. 749 
Il est vrai que par le dogme de l'Assomption Marie n'a pas à proprement parler 
atteint le statut de déesse, reconnaît Jung, mais en tant que Reine du Ciel et Mediatrix 
Christi, elle a, fonctionnellement parlant, pour ainsi dire la même valeur que le Christ, 
le Roi et l'Intercesseur, de telle sorte que sa position satisfait aux besoins archétypaux. 
Cette Incarnation de Dieu dans l'homme commun est réalisée de toute éternité 
dans le plérôme. C'est à l'être humain que revient maintenant le devoir de le reconnaître 
et de l'actualiser, c'est à lui qu'est assignée cette responsabilité: « Quoiqu'il soit depuis 
toujours déjà né dans le plérôme, sa naissance temporelle ne peut se produire que par 
la perception que l'être humain en aura, que par la reconnaissance et la proclamation 
(declaratuf) que l'être humain en fera. ,,750 
Pour résumer, nous pouvons identifier trois étapes751 et quatre moments dans le 
développement du drame divin, trois étapes qui sont illustrées par les trois personnes 
de la Trinité152 : 
YAHVÉ 
Inconscient 
Indifférenciation 
des opposés 
Totalité inconsciente 
Potentiel 
Union (confusion) 
748 GW 14/1, 218. 
CHRIST 
Conscience (partielle) 
Intégration d'un des 
opposés : le bien 
Partie consciente 
Actualisation 
Séparation 
SAINT-ESPRIT 
Conscience 
(complémentaire) 
Intégration de l'autre 
opposé : le mal 
Partie inconsciente 
Actualisation à venir 
Synthétisation : 
afin que les opposés ne 
soient plus séparés mais 
tout de même différenciés 
749 Murray Stein rapporte que Jung aurait indiqué au Dr Zeller que les nouveaux développements qu'il 
prévoyait pourraient prendre jusqu'à 600 ans pour se réaliser (M. Stein, Jung's Treatment ofChristianity. The 
Psychotherapy of a Religious Tradition, p. 193). 
750 [« Obschon er im Pleroma immer schon geboren ist, kann seine Geburt in der Zeit nur dadurch zustande 
kommen, daiS sie vom Menschen wahrgenommen, erkannt und erkliirt (declaratur) wird .• j (GW Il,463). 
751 GW 13,220. 
752 GW 18/2, 736. 
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Phases Personnages 
1. 
2. 
él. 
Filius 
Salvator 
Christ 
Yahvé o 
Satan 
Pater Auctor 
Spiritus Sanctus 
Saint-Esprit 
Ouaternité - mal 
Aspect négatif de l'inconscient: 
Le héros solaire (Christ/moi-
conscient) combat le dragon marin 
(Satan) qui essaye d'empécher la 
conscience de se développer. 
Diabolus 
Antichristus 
Structure du 
développement 
Union 
Division 
/Conflit 
Réunion 
Christ 
Le cycle 
de la vie 
Enfance 
Adulte 
Vieillesse 
Yahvé o Saint-Esprit 
Marie 
Ouaternité - féminin 
Aspect positif de l'inconscient : 
Marie (l'inconscient) crée et nourrit 
le Christ (le moi-conscient) pour 
que la conscience puisse se 
développer. 
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On voit que la Trinité était présente à titre de préfiguration dans Yahvé lui-même. Le 
Père contient en lui potentiellement les opposés. Dans la mesure où le symbole de 
Yahvé et du judaïsme est le croisement des deux triangles, si nous les développons cela 
nous donne à la fin une ~terni~ « Le symbole yahvique de l'étoile de David est une 
complexio oppositorum: 15vA = + V feu et eau, un mandala construit sur le 
nombre 3, une reconnaissance inconsciente de la trinité, mais incluant l'ombre. ,,753 
Yahvé est complexio oppositorum, le Saint-Esprit travaille à produire une seconde 
complexio oppositorum où les deux opposés, le Christ et Satan, au départ confondus 
dans l'inconscient, seront intégrés et unifiés dans la conscience754 : 
753 [. The Yahwistic symbol of the 'mogen David' is a complexio oppositorum : 
fire and water, a mandala built on three, an unconscious acknowledgement of Trinity, but including the 
shadow. »1 (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 222). Voir aussi GW 9/1,251 ; GW 10,444. 
754 GW l8/II, 739. 
1. Yahvé 
(Enfance) 
1. Confusion 
2. Christ 
(Adulte) 
Job et le drame divin 
3. Saint-Esprit 
(Vieillesse) 
~-----------~-----------/ 
2. Conflit 
4. Dieu dans l'homme / Soi 
(Mort/Renaissance) 
3. Résolution 
'------------------------- ----------------------~ 
---v---
2 
2 < < < 3 
'--y----J 
3 
\.. 
3 4 
V 
4 
2 
3 
4 
7. 
4 (1) 
5 (2) 
6 (3) 
7 (4) 
.J 
10 
La quaternité comme symbole 
du développement de l'Un. 
3+4=7 
• 
• • 
• • • 
• • • • 
10 = retour différé à 1 (1 + 0) 
1 + 2 + 3 + 4 = 10 (unité multiple) 
390 
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Le 7 est un nombre terrestreJ55 Le 1 contient potentiellement le nombre 4. Le nombre 4 
représente une unité différenciée et intégrée à la conscience, le 1 développé. C'est ce que 
l'alchimie appelle l'axiome de Maria Prophetissa : « L'un devient le deux, le deux devient 
le trois, et à partir du trois devient l'un comme quatrième. »756 Ceci exprime la 
coïncidence des contraires de deux formes de mandala, la quadrature du cercle. 757 Le 
cercle renvoie à l'unité, et le carré (la croix) à la multiplicité, et finalement leur 
conjonction à la multiplicité intégrée et unifiée. 
Unité 
: 
------
CONSCIENT 
INCONSCIENT 
755 GW 14/III, 291. 
{ 
{ 1. Yahvé/Enfant 
Multiplicité/Unité 
2. Christ/Adulte 
3. Saint-Esprit/Vieillesse 
4. Humain/ Mort et renaissance 
a. ombre/ b. animal c. soi 
756 [. Die Eins wird zu Zwei, die Zwei zu Drei, und aus dem Dritten wird das Eine als Viertes. "J (GW 12, 38). 
Voir aussi 189 ; GW 9/I, 412; GW 9/II, 266-267; GW 10,444; GW 14/II, 184. 
757 GW 9/II, 165 ; GW 12, 119; 150-153. 
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Esprit/Masculin 
Mal Bien 
Matière / Féminin 
Désormais la matière et le féminin ne sont plus identifiés au mal, l'esprit et le masculin 
ne sont plus identifiés au bien. Chacun à un côté positif et négatif.758 Cela indique que 
le processus d'individuation s'est réalisé, que le soi est atteint, car chaque polarité est 
considérée d'une manière totale (donc à la fois bien et mal). 
QUATERNITÉ CÉLESTE (ÉTERNELLE & NATURELLE) 
1. Yahvé/Père 2. Christ/Fils 3. Saint-Esprit (relation entre les deux) Potentialité 
Potentialité 
~---------------------- ----------------------~ 
------ l 
4. Sophia 
a. actualité dans l'imagination divine 
b. monde imaginale et psychique 
Actualité 
c. relation entre Dieu et le monde 
QUATERNITÉ TERRESTRE (TEMPORELLE & HISTORIQUE) 
1. Yahvé/Père 2. Christ/Fils 3. Paraclet (relation entre les deux) Potentialité Actualité 
~----------------------- -----------------------~ -.,-
4. Marie 
(actualité dans la réalité) Actualité 
758 GW 9/II. 73. 
III 
Les critiques de Jung 
C'est le privilège du vrai génie, 
et surtout du génie qui ouvre une carrière, 
de faire impunément des fautes. 
Voltaire 
Siècle de Louis XW, XXXII 
Dès sa publication en 1952, Antwort au! Hiob souleva une tempête de réactions. 
Beaucoup furent frappés par l'audace du livre, certains furent indignés, d'autres, 
comme Éric Neumann, un disciple juif de Jung, furent enchantés. Neumann avait lu le 
manuscrit d'Antwort au! Hiob avant sa sortie et envoya à Jung une lettre l pour lui part 
faire de ses impressions: 
C'est un livre qui me saisit profondément, je trouve qu'il est le plus beau 
et le plus profond de vos livres, à propos de quoi l'on doit dire que ce 
n'est en vérité même plus un « livre». Dans un certain sens, c'est une 
dispute avec Dieu, une requête semblable à celle d'Abraham lorsqu'il se 
disputait avec Dieu à cause de la chute de Sodome. C'est - pour moi 
personnellement - particulièrement une dispute contre Dieu qui a laissé 
6 millions personnes de « son» peuple se faire tuer, car, Job, c'est en 
effet précisément Israël, par là je n'entends pas cela comme mesquin, je 
sais bien que nous sommes seulement le paradigme pour toute 
l'humanité au nom de laquelle vous parlez, protestez et consolez. Et 
précisément la consciente unilatéralité, voire souvent l'inexactitude de ce 
que vous dites, est pour moi la preuve intime de la nécessité et la 
justesse de votre attaque - qui n'en est naturellement pas une, comme je 
le sais bien. 2 
S'adressant au pasteur Dr Walter Uhsadel dans une lettre datée du 6 février 1952, 
Jung dit: « J'ai montré le manuscrit à trois amis théologiens, et ils furent outrés. Par 
ailleurs, beaucoup de jeunes en ont été positivement impressionnés.»3 Quelques 
années après la publication du livre, Micheal A. Ledeen, àgé de 19 ans, étudiant en 
médecine et issu d'une famille juive libérale, a prié son rabbin, après avoir lu Antwort 
1 Datée du 5 décembre 1951. 
2 [« Es ist ein Buch, das mich tief ergreift, ich fmde es das schônste und tiefste Ihrer Bücher, wobei eben zu 
sagen ist, d~ es eigentlich kein <Buch> mehr ist. In gewissem Sinne ist es ein Streitgesprach mit Gott, ein 
Anliegen iihnlich dem Abrahams, als er mit Gott rechtete wegen des Untergangs von Sodom. Es ist - für mich 
persônlich - besonders auch eines gegen Gott, der die 6 Millionen <seines> Volkes umbrigen lieB, denn Hiob 
ist ja auch gerade Israel, dabei meine ich das nicht <klein>, ich weiB schon, wir sind nur das Paradigma für 
die ganze Menschheit, in deren Namen Sie sprechen, protestieren und trôsten. Und gerade die bewuBte 
Einseitigkeit, ja oft Unrichtigkeit dessen, was Sie sagen, ist mir ein innerer Beweis für die Notwendigkeit und 
Gerechtigkeit Ihres AngrifIs - der natürlich keiner ist, wie ich woh1 weiB. ,,] (Briefe II, 243). 
3 [« Ich habe das MS [Manuskript] drei theologischen Freunden gezeigt, und sie waren schockiert. Anderseits 
sind viele jüngere Leute davon positiv beeindrückt. ,,] (Briefe II, 248). 
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auf Hiob, de bien vouloir faire une prédication sur le livre. Le rabbin lui répliqua qu'il 
pourrait lui-même le faire, et le jeune homme envoya une lettre à Jung, lui demandant 
conseil pour savoir comment il devrait procéder. 4 
Plus tard, on peut constater aussi une réaction positive chez l'analyste jungien 
américain Edward F. Edinger (1922-1998), qui consacrera à Antwort aufHiob un cours 
entier (12 séances) au C. G. Jung Institute of Los Angeles à l'automne 1989. Ce cours 
sera ensuite publié en 1992 sous le titre Transfonnation of the God-Image. An 
Elucidation of Jung's Answer to Job (Transfonnation de l'image de Dieu. Une élucidation 
de Réponse à Job de Jung), et il sera bien reçu dans les milieux jungiens. 
Malgré quelques réactions positives, Antwort auf Hiob fut dans l'ensemble assez 
mal reçu. 5 Après avoir remercié Henri Corbin pour son appréciation positive, Jung lui 
confie son désarroi devant les réactions négatives: 
Je suis accoutumé de vivre dans un vacuum intellectuel plus ou moins 
complet, et ma Réponse à Job n'a en rien contribué à sa diminution - au 
contraire : le livre a déclenché une avalanche de préjugés, de méprises, et 
surtout d'affreuses stupidités. J'ai reçu des centaines de critiques, mais 
aucune n'égale - même de loin - votre compréhension claire et profonde.6 
Par ailleurs, le théologien protestant suisse Karl Barth (1886-1968), qui est né et a 
enseigné à Bàle, a une réaction quelque peu ambivalente: d'une part, il le décrit 
comme: « un document humainement très prenant - en outre hautement instructif sur 
la psychologie des psychologues professionnels!»7 Mais en tant que travail 
d'interprétation biblique, il émet de sérieuses réserves: 
Cependant comme contribution à l'interprétation du Job biblique, et de 
la Bible en général il souffre désespérément du fait que l'auteur, selon sa 
propre interprétation, a laissé parler de façon imperturbable et 
inconsidérée son affect très remarquable, ce qui l'empêcha de lire et de 
considérer calmement ce qui se trouve devant lui. 
C'est pourquoi, conclut Barth, le travail de Jung « est devenu complètement non-
profitable. »8 
4 Briefe III, 372. La réponse Jung à ce jeune homme date du 19 janvier 1961. 
5 E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 42. 
6 [. !ch bin gewohnt, in einem mehr oder weniger vollstândigen intellektuellen Vakuum zu leben, und meine 
Antwort auf Hiob hat nichts zu dessen Verminderung beigetragen - im Gegenteil : das Buch hat eine Lawine 
von Vorurteilen, Miliverstândnissen und vor aIlem fürchterlichen Dummheiten ausgelôst. lch erhielt Hunderte 
von Kritiken, aber keine reicht - auch nur entfernt - an lhr klares und tiefes Verstândnis heran .• l (Briefe II, 
332). 
7 [. ein menschlich sehr ergreifendes Dokument - nebenbei hôchst aufschlu~reich zur Psychologie der 
berufsm~igen Psychologen! "J (Karl Barth, Hiob. Helmut Gallwitzer (éd. & introd.) Neukirchen-Vluyn, 1966, 
31 ; cité par G. Wehr, Jung. Leben, Werk, Wirkung, p. 343). 
8 [. As a contribution to the interpretation of the biblical Job, hawever, and above aIl of the Bible, it sufIers 
hopelessly [rom the fact that the authar according ta his awn interpretation, has given the Ward over 
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Ce chapitre présente les différentes critiques, négatives dans la plupart des cas, 
du livre Antwort au! Hiob. Nombreuses, elles reflètent des perspectives parfois très 
différentes. Renate Hôfer présente sa critique sous un angle psycho-sexuel et 
biographique et sa critique doit beaucoup à la perspective féministe. Deux autres 
critiques, Éliane Amado Lévy-Valensi et Martin Buber, proviennent du milieu judaïque. 
Suivront quelques critiques d'auteurs chrétiens, soit celles de Howard L. Philp, de 
Michael A. Corey, de Robert Doran, et finalement de Victor White. La critique de Luigi 
Parey son sera présentée en conclusion. 
unabashedly and recklessly to his very remarquable affect, which inhibited him from reading and pondering 
what lay before him in a state of calm. » " has become completely unprofitable .• J (cité par I. Heisig, Imago Dei, 
p. 182). Voir aussi P. Bishop, Jung's Answer to Job. A Commentary, p. 46. 
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1. Renate Hôfer 
1. 1 Les critiques de Renate Hôfer 
Dans son livre Die Hiobsbotschaft C. G. Jungs. Folgen sexuellen Mij3brauchs (Le message 
du Job de C. G. Jung. Conséquences d'un abus sexueij, publié en 1993, Renate Hôfer, 
,une psychologue, développe la thèse selon laquelle Antwort au! Hiob ne serait qu'une 
tentative désespérée de la part de Jung d'intégrer un traumatisme provoqué par un 
attentat homosexuel dont il aurait été victime dans sa jeunesse et qui l'aurait hanté 
tout au long de sa vie. Il s'agirait là du plus grand secret de Jung. 
1. 1. 1 Jung se confie à Freud 
Pour fonder sa thèse, Renate Hôfer s'appuie sur une lettre datée du 28 octobre 1907,9 
dans laquelle Jung, alors àgé de 32 ans, confie à Freud, qu'il avait rencontré six mois 
auparavant, que lorsqu'il était jeune, il fut l'objet d'un « attentat homosexuel» de la part 
d'un homme d'âge mûr qu'il admirait profondément et qui était pour lui une figure 
d'autorité en qui il avait confiance. Marqué par cette agression et cette trahison, Jung 
hésite à placer toute sa confiance en Freud et à s'ouvrir à lui. Il craint que la situation 
se répète 10 : 
... ma vénération pour vous a un caractère « religieux» - romanesque, 
qui ne m'a certes pas causé de douleurs par la suite, mais qui, en raison 
de son ton érotique qu'on ne peut méconnaître, est pour moi dégoûtant 
et risible. Ce sentiment répugnant tire son origine du fait que garçon, je 
fus victime d'un attentat homosexuel de la part d'un homme que je 
vénérais. Déjà à Vienne, les remarques des dames (<< enfin seuls », etc.) 
ont éveillé mon dégoût, sans cependant que la chose devint claire pour 
moi à l'époque. 
Or ce sentiment, dont je ne suis pas encore libéré, m'embarrasse 
constamment. Une autre manifestation de cela est qu'en raison de 
l'introspection psychologique, je ressens un dégoût profond face aux 
relations avec des collègues qui font un fort transfert sur moi. Je crains 
pour cette raison votre confiance. J'ai peur de la même réaction de votre 
part si je vous faisais part de mon intimité. ll 
9 Soit six mois après sa première rencontre avec Freud. 
10 R. Hofer n'est pas la seule à signaler ce fait. Elle mentionne Ursula Wirtz, Paul Stern, Tilman Evers, Judith 
Christoffel, Kurt R. Eissler, Colin Wilson, Malvin Goldwert (HBCGJ 19-20 ; 22-23; 35-36; 38 ), il Y a aussi, 
Robert C. Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's Relationships on His Life and Work, p. 34 ; Murray 
Stein, Jung's Treatment of Christianity. The Psychotherapy of a Re/igious Tradition, p. 88; Naomi R. 
Goldenberg, Retuming Words to Flesh : Feminism, Psychoanalysis, and the Resurrection of the Body, p. 131 ; 
H. Slochower's, « Freud as Yahweh in Jung's Answer to Job ., pp. 9-10, 24, 29-30, 33-34. 
Il [ .... meine Verehrung für Sie einen "religiôs" - schwiirmerischen Charakter hat, der mir zwar weiter keine 
Molesten verursacht, mir aber wegen seines unverkennbar erotischen Untertones ekelhaft und làcherlich ist. 
Dieses abscheuliche Gefühl stammt daher, daf. ich als Knabe einem homosexuellen Attentat eines von mir 
früher verehrten Menschen unterlegen bin. Schon in Wien haben die Bemerkung der Damen (. enfm seuls. 
etc.) meinen Ekel wachgerufen, allerdings ohne daf. mir die Sache damals klar geworden wàre. Dieses Gefühl 
nun, dessen ich noch nicht ganz ledig bin, hindert mich weitgehend. Es âuJ3ert sich auch so, daf. mir die 
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Jung ne mentionne ni dans cette lettre, ni ailleurs, le nom de cette personne et l'âge 
auquel l'épisode a eu lieu, et Freud est le premier à qui il confie cette expérience, sans 
doute en espérant trouver chez lui de la compréhension et peut-être même de l'aide. 
Une des raisons pour lesquelles Jung aurait passé cet abus sexuel sous silence, à part 
son caractère humiliant évident, est qu'il avait grandi dans un milieu puritain calviniste 
où la sexualité était taboue. 12 
Freud semble n'avoir pas pris suffisamment au sérieux ce que Jung lui raconta 
et cela aurait déçu Jung, selon Hôfer. Ce faisant, Jung aurait perdu la possibilité de 
recevoir de l'aide pour affronter son passé difficile. 13 Pourquoi Freud n'a-t-il pas accordé 
plus d'attention à la confidence de Jung ? Probablement~ dit-elle, parce que Freud a eu 
un père qui a abusé sexuellement certains de ses propres enfants. En effet, dans une 
lettre datée du Il février 1897, Freud écrit à Wilhelm Flie~ : « Malheureusement mon 
père fut un de ces pervers et a causé l'hystérie de mon frère et de quelques-unes de mes 
jeunes sœurs. ,,14 Quelques mois plus tard, le 21 septembre, il ajoute:« Ensuite, 
l'étonnement que le père doive être reconnu coupable de perversité dans tous les cas, le 
mien y compris. ,,15 Le fait que Freud ne se soit pas confronté avec cet aspect 
dérangeant de sa vie privée est donc ce qui l'aurait amené inconsciemment à ne pas 
prendre la confidence de Jung en considération. 16 
Lorsqu'on emploie le mot d' « attentat" en matière sexuelle, la question se pose 
de savoir quel degré de violence est impliqué dans un tel acte. Kurt Eissler, pendant 
plusieurs années directeur des Archives de Sigmund Freud à New York, réfère aussi à ce 
que Jung qualifie d'« attentat ", en excluant cependant la possibilité d'un viol. Jung 
ne fut pas l'objet d'une tentative de séduction homosexuelle, il fut plutôt 
victime d'un attentat. Or, de tels attentats sont possibles seulement en 
cas de pulsions fortement homoérotiques chez le jeune, à moins qu'il 
s'agisse d'un acte de viol brutal, ce qui dans le cas présent peut être 
exclu puisqu'il s'agit d'un homme vénéré par le garçon et vers qui la 
victime de l'attentat se sentait attirée,17 
Beziehungen zu Kollegen, die stark auf mich übertragen infolge psychologischer Durchschauung, direkt 
ekelhaft werden. [ch fürchte deshalb Ihr Vertrauen. Auch fürchte ich dieselbe Reaktion bei Ihnen, wenn ich 
Ihnen von meinen Intimitàten spreche. >Il (Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 105) - La 
correspondance entre Freud et Jung fut publiée pour la première fois en 1974. 
12 HBCGJ 22; 42; 51. 
13 HBCGJ 28-29. 
14 [. Leider ist mein Vater von den Perversen gewesen und hat die Hysterie meines Bruders und einiger 
jüngerer 8chwestern verschuldet. >Il (8. Freud, Briefe an Wilhelm FliejS 1887-1904, Jeffrey M, Masson (éd.), 
Frankfurt am Main, 1986, p. 245 ; cité dans HBCGJ 30). 
15 [. Dann die Überraschung, daf. in sàmtlichen Fàllen der Vater als pervers beschuldigt werden muf>te, mein 
eigener nicht ausgenommen. >Il (8. Freud, Briefe an Wilhelm FliejS 1887-1904, Jeffrey M, Masson (éd.), 
Frankfurt am Main, 1986, p. 245 ; cité dans HBCGJ 30). 
16 HBCGJ 33. 
17 [ .... war nicht einem homosexuellen Verführungsversuch ausgesetzt gewesen, sondern einem Attentat 
'unterlegen'. Nun sind soIche Attentate nur môglich irn Falle von starken homoerotischen Impulsen irn 
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Parler de pulsions homoérotiques provenant de la victime, comme le fait Eissler dans la 
perspective de la psychanalyse orthodoxe, c'est selon H6fer, diminuer la portée de la 
violence impliquée dans un tel « attentat », car ce serait admettre que la victime aurait 
elle-même une certaine culpabilité. lB Or cela est d'autant plus dangereux qu'il existe 
déjà chez la victime une tendance à se culpabiliser pour l'abus sexuel dont elle a fait 
l'objet, et par conséquent, à déculpabiliser l'agresseur. 19 En outre, affirme-t-elle, plus 
une victime admire son agresseur plus grande sera l'identification de la victime à son 
agresseur suite à l'attentat sexue1. 20 
Qui était ce mystérieux agresseur et quand a eu lieu cet attentat? À ce sujet 
plusieurs hypothèses ont été émises. H6fer cite par exemple Colin Wilson qui croit qu'il 
s'agirait possiblement d'un chimiste que Jung rencontra alors qu'il était en voyage de 
vacances. 21 Jung était àgé de quatorze ans, lorsque le médecin de famille lui prescrit 
une cure dans l'Entlebuch en raison de sa santé chancelante et de son appétit instable .. 
Jung se trouva seul pour la première fois parmi des adultes étrangers, installé dans la 
maison du curé de l'endroit. Il était sous la surveillance d'un vieux médecin de 
campagne qui dirigeait un hôtel-sanatorium pour convalescents. Dans ce lieu de cure, 
Jung fit la connaissance d'un chimiste qui avait un doctorat et Jung fut fasciné par le 
personnage: cet homme de science était quelqu'un qui comprenait peut-être le secret 
des pierres. En compagnie de cet homme qu'il admirait, Jung avait l'impression d'être 
hissé au rang des adultes. 22 Ursula Wirtz pour sa part, en accord avec Marvin 
Goldwert,23 situe l'âge de l'attentat vers les onze ans, l'âge durant lequel Jung avait eu 
sa vision scatologique. 24 Mais H6fer pense que l'attentat sexuel remonte à plus loin 
dans le passé et devrait être situé dans la tendre enfance de Jung, à l'âge de trois ou 
quatre ans. Ce traumatisme serait à l'origine du rêve de l'ogre mangeur d'hommes,25 et 
H6fer évoque les principales expériences de la vie du jeune Jung pour déceler les traces 
de cette agression et de ses effets. 
Jüngeren, aulSer es handelt sich um einen Rohheitsakt der brutalen Vergewaltigung, die in die sem Falle 
ausgeschlossen werden kann, da es sich um einen yom Knaben verehrten Manne gehandelt hatte, ru dem 
das Opfer des Attentates sich also hingezogen fühlte."l (K. R. Eissler, Psychologische Aspekte des 
Briefwechsels zwischen Freud und Jung, Stuttgart & Cannstatt, 1982, p. 19 ; cité dans HBCGJ 36). 
18 HBCGJ 36-37. 
19 HBCGJ 37. 
20 HBCGJ 37. 
21 HBCGJ 38. 
22 ETGCGJ 81-82. 
23 « The Chilhood Seduction and the Spiritualization of Psychology. The Case of Jung and Rank ", Child Abuse 
and Neglect, 1986, pp. 555-557. 
24 HBCGJ 38. 
25 Cette idée défendue aussi par H. Slochower's, « Freud as Yahweh in Jung's Answer to Job., pp. 29-30,33-
34 et R. C. Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's Relationships on his Life and Work, p. 34. 
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1. 1. 2 Les expériences de jeunesse de Jung 
Le rêve du phallus-ogre mangeur d'hommes 
Ici, le phallus avec son caractère menaçant serait, selon Hôfer, celui d'un homme 
d'Église (ou que Jung associa à l'Église) : un des Jésuites, peut-être même un des 
oncles (qui eux aussi étaient habillés en noir) ou quelque autre membre masculin 
religieux de la famille de Jung. C'est pourquoi le sentiment d'une peur infernale 
(<< Hôllenschrecken ») ou d'une peur mortelle (<< Totenschrecken ») que le jeune Jung 
éprouva à la vue du phallus dans son rêve est identique à celui suscité à la vue des 
Jésuites. On ne saurait savoir si le jeune Jung a vu le membre viril de son agresseur. Si 
cela n'est pas le cas, son image du phallus serait peut-être inspirée par son propre sexe 
qu'il aurait amplifié dans son imagination,26 ou encore par celui de son père qu'il aurait 
vu érigé et dont il aurait été effrayé27 (n'oublions pas que Jung dormait à l'époque dans 
la chambre de son père). En tous cas, affirme-t-elle: «À mon avis il faut inclure la 
possibilité que l'enfant fut attaqué sexuellement déjà à cet àge. »28 
Cet attentat aurait possiblement eu lieu pendant les quelques mois d'absence de 
la mère à l'hôpital, dont la cause, nous l'avons vu, résiderait selon Jung dans des 
problèmes relatifs à leur mariage. Jung rapporte être devenu à partir de ce moment là 
méfiant à l'égard de l'amour et des femmes. Ce sentiment serait-il du à la déception de 
Jung à l'égard de sa mère qui, en raison de son absence, ne pouvait pas le protéger 
contre l'agresseur? Est-ce pour cette raison que Jung percevra derrière le côté 
sécurisant de sa mère qui apparaissait en surface, un autre côté étrangement 
inquiétant, lui caché? Hôfer affirme que Jung démonise sa mère, et que, pour cette 
raison, il sera amené à faire de même avec les femmes. 29 Elle cite Tilman Evers qui relie 
la méfiance de Jung à l'égard de l'amour avec l'expérience de Job telle qu'interprétée par 
Jung: 
L'image que Jung associe ici à l'amour est celui de Job, qui, eu égard au 
blàme d'un Dieu despotique, reconnaît son impuissance. Il n'y a 
possiblement dans tous les écrits bibliques aucune autre expression de 
la nullité humaine devant les forces gratuites de Dieu qui soit aussi 
saisissante. Jung lui-même interprète dans son livre sur Job cet endroit 
26 Il est possible, dit Hiifer, que Jung aurait commencé à découvrir sa sexualité en jouant avec ses organes 
génitaux à l'âge de trois ou quatre ans; puni par sa mère, il aurait associé au pénis quelque chose de 
mauvais et il aurait subit les effets négatifs de la morale répressive de la religion protestante en matière de 
sexualité (HBCGJ 51). 
27 HBCGJ 51-52; 61. 
28 [. Es ist meines Erachtens auch die Miiglichkeit einzubeziehen, daf. das Kind bereits in diesem Alter durch 
sexuelle ÜbergrifIe attackiert wurde .• ] (HBCGJ 52). 
29 HBCGJ 67. 
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comme un « effroi devant l'anéantissement presque total ». Et c'est 
préçisément cette image qu'il associe à l'amour. 30 
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Dans Antwort auf Hiob, on retrouverait ainsi exprimés simultanément le besoin d'amour 
éprouvé par Jung et sa méfiance à l'égard de celui-ci. Cette méfiance l'aurait, selon 
Hôfer, poussé à remplacer l'amour personnel: 1) par la relation entre le moi et 
l'inconscient; et 2) par l'amour en tant que principe cosmogonique (l'Éros). Ces deux 
formes de relation dispenseraient Jung d'avoir un rapport personnel à un autre être. 
Elle s'imagine que selon Jung le rapport à l'autre en termes de « moi et toi» devrait être 
sacrifié au profit d'une relation entre le moi et le daimon qui nous habite. Ce faisant, 
Jung serait incapable de vivre une vraie relation interpersonnelle.3I Au contraire, 
craintif, Jung se fermerait aux autres pour s'enfoncer dans la solitude. L'eczéma que le 
jeune Jung développa lors de l'absence de sa mère serait alors une tentative 
psychosomatique de se protéger, la peau étant l'organe qui symbolise le rapport à 
l'extériorité.32 Le développement de l'eczéma peut aussi être un mécanisme inconscient 
pour aller chercher de l'aide en se faisant soigner. 33 
La gardienne qui s'occupa de Jung pendant l'absence de la mère de Jung 
disposait de traits physiques, comme les cheveux noirs, le teint olivâtre, qui se 
retrouveront plus tard chez sa future amante Toni Wolff. Cette gardienne deviendra le 
prototype de son anima. 
Les accidents sur le pont de la chute du Rhin, qui traduiraient selon Jung une 
tendance au suicide ou une résistance à ce monde, sont interprétés par Hôfer comme 
étant des signes du traumatisme que Jung venait de subir. 34 L'accident de Jung à 
l'Église, et sa peur de rentrer ensuite dans une Église trouveraient leur raison d'être 
dans l'association que Jung fit dans son enfance entre Église et l'attentat sexuel dont il 
a été victime. 35 
La figurine 
Les jeux avec le feu, avec la pierre et finalement avec la figurine sont des créations du 
jeune Jung qui viseraient à soulager le sentiment de désunion avec lui-même résultant 
30 [. Das Bild, das Jung hier mit Liebe verbindet, ist das von Hiob, der angesichts der Zurechtweisung eines 
gebieterieschen Gottes seine Ohmacht erkennt. Es gibt môglicherweise in der gesamten biblischen Schrift 
keinen ergreifenderen Ausdruck menschlicher Nichtigkeit gegenüber den unerforderlichen Krâften Gottes. 
Jung selbst interpretiert in seinem Hiob-Buch diese Stelle als den « Schreck beinahe vôlliger Vernichtung ». 
Und ausgerechnet dieses Bild verbindet er mit - der Liebe! »l (T. Evers, Mythos und Emanzipation. Eine 
kritische Anndherung an C. G. Jung, Hamburg, 1987, p. 95 ; cité dans HBCGJ 44). 
31 HBCGJ 44. 
32 HBCGJ 45. 
33 HBCGJ 46. 
34 HBCGJ 48. 
35 HBCGJ 62. 
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du traumatisme vécu quelques années plus tôt. 36 Tout au long de sa vie Jung gardera 
près de lui, sous une forme ou une autre, ce fétiche comme mesure de protection. 
L'expérience de la cathédrale 
La onzième! douzième année fut décisive dans la vie de Jung. Durant cette année se 
déroule une série d'événements qui le marquèrent particulièrement. Le premier 
événement est l'incident où il fut battu par des camarades de classe, alors qu'il se 
trouvait à la place de la cathédrale. Encore une fois Jung assume le rôle de victime. 
Ceci a provoqué chez Jung une suite de pertes de connaissance qui l'ont amené à devoir 
arrêter d'aller à l'école pendant six mois. Le médecin avait diagnostiqué le trouble de 
Jung comme étant épileptique. Hafer interprète cet incident comme une régression dans 
le comportement de son enfance.J7 Elle comprend le goût de Jung pour la solitude, son 
habitude de se retirer dans la Nature, figure maternelle, comme une mesure de 
protection régressive devant les menaces extérieures. 38 En fait, Jung a simulé 
inconsciemment plusieurs de ces pertes de connaissance car il ne voulait plus aller à 
l'école et se faire battre de nouveau. Mais alors qu'il surprit un jour son père faire part 
au médecin de ses inquiétudes quant au futur de son fils, Jung se décida à combattre 
sa névrose et à doubler son temps d'étude à la maison pour pouvoir retourner à l'école. 
Il ne voulait plus être une victime. 
Il s'ensuit quelques temps après une expérience où Jung eut le sentiment de 
sortir d'un épais nuage de brume (l'inconscient). Nous avons affaire à la naissance de 
son moi, sa personnalité NQ 1, qui s'affirme enfin dans toute son autorité. Hafer 
interprète cet incident comme étant un moment où Jung se transforme de la victime 
qu'il était en un être se voulant surpuissant, donc où il inverse son complexe 
d'infériorité en un complexe de supériorité, ce qui serait à reconnaître selon Hafer dans 
le sentiment que Jung aura plus tard d'être élu. 39 Ce ne sera plus lui qui subira les 
autres, c'est lui qui désormais s'imposera aux autres. Elle va aussi loin que de dire que 
la victime se transforme en agresseur. Quoi de mieux pour combattre la peur de 
l'agresseur que de s'y identifier ?40 En devenant un agresseur Jung est en mesure de 
mieux se protéger. 
La naissance du moi a pour conséquence la découverte pour Jung de ses deux 
personnalités, ce qui serait selon Hafer le fruit d'une scission psychique. Ainsi les 
36 HBCGJ 69 ; 149. 
37 HBCGJ 80. 
38 HBCGJ 82 ; 85. 
39 HBCGJ 24 ; 88. 
40 HBCGJ 81. 
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personnalités NQ 1 et 2 de Jung seraient les symptômes d'une dissociation intérieure. 41 
Par cette dissociation, Jung tenterait inconsciemment de se séparer de son expérience 
traumatique en le mettant â distance de sa conscience. 
La tendance â se croire élu serait, selon Hôfer, reconnaissable â plusieurs 
signes, comme par exemple la propension de Jung â croire que son grand-père paternel 
était 1e fils illégitime de Goethe. Elle est convaincue que Jung ment lorsqu'il dit ne pas 
croire â cette légende.42 À l'âge de douze ans, Jung se serait donné beaucoup de peine 
pour se présenter comme faisant partie de la parenté de Goethe afin de se rendre 
important auprès des autres et de se faire admirer de ceux-ci. Selon un rapport de 
Stéphanie Zumstein-Preiswerk (la mère de Helly Preiswerk) intitulé «Untersuchung 
über die Goethe-Legende C. G. Jungs» (<< Étude sur la légende de Goethe de Jung ») 
publié en 1975, Jung se serait â l'âge de douze ans vanté auprès de sa cousine Helly 
Preiswerk que son grand-père paternel était le fils de Goethe. Ce témoignage aurait été 
confirmé aussi par Emma Zinstag-Preiswerk et une autre cousine de Jung du nom 
d'Otilie Preiswerk. Par conséquent, Stéphanie Zumstein-Preiswerk assume que Jung se 
sentait inconsciemment être le fils de Goethe. 43 Jung aurait ressenti cette identité â un 
tel point qu'il aurait pour cette raison changé la manière d'écrire son nom de « Karl 
Jung» â «Carl Jung », pour avoir exactement le même nom que son grand-père 
paterne1. 44 Jung aurait aussi raconté â ses cousines et â la mère de Helly que sa grand-
mère, Mariane Jung-Willemer, celle qui porta le nom de Jung pour la première fois, 
aurait été l'amante de Goethe. Or quand on lui fit remarquer que cela était impossible, 
car elle devait â l'époque avoir seulement onze ans, il s'accrocha malgré tout â son idée 
en répliquant que ce devait alors être son arrière-grand-mère Sophie-Ziegler, qui fut, 
elle aussi, â Francfort sur le Main â l'époque. Dans sa dissertation doctorale Zur 
Psychologie und Pathologie sogennanter occulter Phiinomene, Jung rapporte que la 
patiente qui, nous le savons aujourd'hui, n'était nulle autre que Helly Preiswerk, sa 
cousine, aurait prétendu au cours de certaines séances de spiritisme avoir été la femme 
d'un prêtre qui vécut â la fin du 18ième siècle. Elle aurait été séduite par Goethe et lui 
41 HBCGJ 19; 89. Robert C. Smith croit aussi que les personnalités N2 1 et 2 de Jung sont des symptômes 
d'une dissociation intérieure, qui est aussi reflétée dans la façon de Jung de considérer sa mère comme ayant 
deux personnalités (R. C. Smith; The Wounded Jung. Effect of Jung's Relationships on his Life and Work, pp. 
2-4, 15-31,82,88-89). Smith se réfère aussi à l'attentat homosexuel, mais l'absence de sa mère semble avoir 
traumatisê Jung davantage. L'absence de la mère (son hospitalisation) à une période cruciale de son 
développement, serait devenue une des expériences les plus formatrices dans la vie de Jung. L'image de sa 
mère que Jung se serait formée à cette époque aurait déterminé son comportement plus tard auprès des 
femmes (R. C. Smith, The Wounded Jung. Effect of Jung's Relationships on his Life and Work, p. 27). 
L'identification avec le père aurait échoué pour Jung, car son père était perçu par celui-ci comme une figure 
en qui l'on pouvait certes avoir confiance mais qui était faible. Smith en conclut que Jung s'identifia alors 
avec sa mère, et avec l'ambivalence qu'il voyait en elle, devenant lui-même un être dêchirê et dissocié (R. C. 
Smith, The Wounded Jung. Effect of Jung's Relationships on ms Life and Work, p. 38). 
42 HBCGJ 24 ; 92. 
43 HBCGJ 93. 
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aurait donné un fils. 45 Helly Preiswerk était amoureuse de Jung et lui aurait 
consciemment ou inconsciemment raconté sous trance des histoires se rapportant à 
l'ascendance de Jung à Goethe, sachant que Jung se sentirait flatté. Gustav Steiner, un 
camarade de Jung à l'université et membre de la Zofingia, était pour sa part convaincu 
que Jung ressentait un lien mystérieux d'identité ancestrale avec Goethe. 46 Finalement, 
dans une lettre datant du 18 janvier 1911 qui annonce à Freud la sortie de son fameux 
livre Wandlungen und Symbole der Libido, Jung n'hésite pas à faire appel à son 
ascendance imaginaire avec Goethe pour impressionner Freud: « je suis arrivé à la 
conviction que l'arrière-grand-père aurait donné son approbation à mon travail, 
d'autant plus qu'il aurait en souriant remarqué que l'arrière-petit-fils a écrit en toute 
lettre quelque chose sur l'ancêtre et a réfléchi à lui. [ ... ] Vous voyez avec quelles 
fantaisies je dois me protéger de vos critiques. »47 Ce à quoi Freud répliqua, non sans 
ironie: « La prochaine fois que votre petit arrière-grand-père vous parlera, dites-lui donc 
que je m'intéresse depuis longtemps pour le secret de son poème « Mignon» et qu'il est 
un maudit bonhomme dans l'art de se cacher. »48 En appelant à Goethe pour le soutenir 
dans sa critique de Freud, Jung déploierait selon Hôfer sa tendance à mythologiser son 
existence. 49 
Finalement, l'événement le plus significatif de sa Il ième année fut le fantasme de 
la défécation de Dieu sur l'Église. Ce fantasme serait, selon Hôfer, un acte de révolte 
inconscient de la part de Jung à l'égard de la personne qui l'aurait abusé sexuellement 
et qui était associée à l'Église. Le fait qu'il s'agisse d'excréments renvoie peut-être au 
caractère homosexuel de l'attentat, la relation homosexuelle masculine se réalisant par 
voie anale. 5o Les excréments renvoient aussi à la signification que l'Église aurait 
désormais pour Jung, à .savoir aucune. Cette scène imaginaire arrive à un moment 
critique dans le développement de la sexualité de Jung qui rentre dans son adolescence. 
À cet àge Jung aurait commencé à découvrir sa sexualité, et avec, la masturbation. 51 
44 HBCGJ 93. 
45 HBCGJ 94 . 
• 6 HBCGJ 94-95. 
47 [« ich kam zu der Überzeugung, da.& der Herr UrgroBvater meiner Arbeit sein Plazet erteilt hatte, um so 
lieber, als er wohl lachelnd bemerkt hatte, da.& der Urenkel den Ahn etwas ausgeschrieben und ihn 
nachgedacht hat. [ ... ] Sie sehen, durch was für Phantasien ich mich gegen Ihre Kritik schützen muB . • ] 
(Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 425). 
48 [« Wenn Sie UrgroBvaterchen nâchstens wieder sprechen, sagen Sie ihm doch, da.& ich mich lângst für das 
Geheimnis seiner Mignon interessiere und da.& er ein verfluchter Ker! im Verstecken ist .• ] (Briefwechsel 
Sigmund Freud /C. G. Jung, pp. 428-429). 
49 HBCGJ 97. 
50 HBCGJ 98. 
51 HBCGJ 108. Jung s'allierait ici avec Dieu, qui donnerait à travers son commandement le droit à Jung de 
commettre le péché, c'est-à-dire de se masturber. La destruction de la cathédrale représenterait la destruction 
des normes puritaines de l'Église, et la jouissance sexuelle lui apparaîtrait comme un don gracieux que Dieu 
lui aurait été octroyé. En d'autres termes, ce fantasme où Dieu détruit la cathédrale avec ses excréments, et 
toutes les élucubrations théologiques qui l'accompagnent, seraient une rationalisation d'un désir sexuel qui 
chercherait à se réaliser. Eli Marcovitz partage aussi l'idée que Jung est en train de prendre conscience de sa 
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Ainsi, lorsque Jung parle de l'extraordinaire sentiment de soulagement qu'il ressentit au 
libre cours de sa pensée qui aboutit à la destruction de l'Église par l'excrément de Dieu, 
nous aurions affaire en réalité, pense Hôfer, à un orgasme sexuel que Jung se serait 
enfin permis. La destruction de l'Église signifierait en plus la libération de l'emprise 
écclésiale sur sa sexualité en qui elle voit un sujet tabou. Dans l'expérience de la 
destruction de la cathédrale par Dieu se réaliserait l'expression de deux pulsions 
interdites: celle d'agression (destruction de l'Église par les excréments - symbole de 
mort) et celle de pulsion sexuelle (orgasmes - masturbation).52 En d'autres termes, cette 
expérience serait une soupape de vapeur pour les pulsions de mort et sexuelles, 
Thanathos et Éros pour parler comme Freud. 
Dans cette expérience on peut voir le péché et la gràce se fondre. Jung recevant 
la bénédiction divine pour son péché se sent choisi par Dieu. Il fait l'objet d'une 
révélation, et Dieu lui a accordé sa gràce. Cela fait de lui quelqu'un de particulier, 
d'unique, d'incomparable. Jung est renforcé dans son sentiment d'élection. 53 Cette 
impression serait aussi reconnaissable au fait que Jung disait que le rêve de l'ogre 
mangeur d'hommes aurait fait de lui un enfant plus mature que son àge.54 Comme si 
cela était un signe que Jung avait été choisi ou élu pour voir et comprendre des choses 
inaccessibles aux gens communs. 55 Il en résulte un sentiment de solitude car il ne peut 
partager son expérience avec quiconque. Encore une fois, affirme Hôfer, Jung 
surévaluerait sa personne, se donnerait une valeur qui dépasse outre-mesure. En 
sexualité par la masturbation, interdite par la morale puritaine de l'Église et de la famille religieuse de Jung. 
Cependant, contrairement à Hafer, il croit que l'attentat homosexuel est une construction imaginaire après-
coup de Jung qui ne s'est jamais réellement passé: « Apparemment personne n'a été en mesure d'identifier 
l'homme en question. Je suppose qu'il n'y a pas eu de tel homme, que cette confession à Freud fut une 
expression d'une fantaisie de l'enfance, reliée à la fantaisie de la cathédrale, dans laquelle Dieu est l'auteur de 
cette agression sexuelle. La description de cette lutte contre le fait de se permettre de compléter la fantaisie de 
la cathédrale s'étend encore sur quatre pages [ ... ] il semble évident qu'il s'agit d'une représentation de sa lutte 
contre la masturbation, bien que cela ne soit jamais mentionné.. [. Apparently no one has been able to 
identify the man. l would guess that there was no such man, that this confession to Freud was an expression 
of a childhood fantasy, akin to the cathedral fantasy, in which God is the perpetrator of the sexualt assault. 
The description of his struggle against permitting himself to complete this cathedral fantasy goes on for four 
pages [ ... ] seems obviously a representation of his struggle against masturbation, though that is never 
mentioned .• ] (E. Marcovitz, «Jung's Three Secret: Slochower on "Freud as Yahweh in Jung's Answer to 
Job" " pp. 65-66) «Je suppose que l'histoire de l'agression sexuelle a pu être une élaboration d'un incident 
qui aurait eu lieu à 12 ans, qu'il décrit dans « Souvenirs " p. 30, comme l'assaut d'expériences répétées de 
perte de connaissance qui lui avait permis de ne pas aller à l'école pour une période de six mois, qu'il appela 
nêvrose .• [. l would guess that this story of the sexual assault may have been an elaboration of an incident at 
12, which he described (- Memories., p. 30) as the onset of the repeated experiences offainting permitted him 
to remain out of school for over six months, and which he labelled his neurosis .• ] (E. Marcovitz, - Jung's 
Three Secret: Slochower on "Freud as Yahweh in Jung's Answer to Job" " p. 67) «Je suppose que la réaction 
à l'assaut du garçon sur le carré fut tellement sexualisée à cause de certains jeux passés, peut-être avec un 
garçon plus vieux, et que cela fut le noyau de vérité de son histoire de l'agression sexuelle. » [« l would guess 
that his reaction ta the boy's assault on the square was 50 sexualized because of sorne earlier play, perhaps 
with an older boy admired, and that this was the kernel of truth in his story of the sexualt assault .• ] (E. 
Marcovitz, « Jung's Three Secrets: Slochower on "Freud as Yahweh in Jung's Answer to Job" " p. 68). 
S2 HBCGJ 112-113. 
S3 HBCGJ 109-111. 
54 HBCGJ 55. 
S5 HBCGJ 55-56. 
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faisant l'expérience d'être à la fois damné de Dieu (en tant que Dieu semble forcé la 
main de Jung à faire quelque chose que la sociêté et que Dieu lui-même considèrent 
comme un péché), et béni de sa gràce (en tant que ce péché est en même temps 
secrètement voulu par Dieu), Jung transformerait son complexe d'infériorité en un 
sentiment de supériorité. Telle est l'interprétation d'Hôfer de la confusion que Jung 
ferait entre péché et gràce : 
À la fin de sa vie, Jung regrette profondément de ne pas avoir pu trouver, 
alors qu'il avait 12 ans et qu'il fut habité par un sentiment de désespoir, 
une consolation dans le livre de Job, plus particulièrement dans le 
passage IX, 30: « Que je me lave avec de l'eau de neige, [ ... ] Tu me 
plonges alors dans les excréments ». Un témoignage impressionnant des 
voies de Jung à travers la souillure et la culpabilité - avec l'effet 
accompagnant d'un lien du destin qui s'est avéré comme étant utile. 
Même dans cette citation tardive le lien à l'analité est maintenu.56 
Son insupportable sentiment de solitude et son sens du secret viendrait d'une part de 
cette expérience traumatisante qu'il ne pouvait partager avec personne, et d'autre part 
du sentiment d'élection qui l'habitait. 
Les développements de la personnalité NQ 1 de Jung, qui surviendront plusieurs 
années suivant l'expérience de la cathédrale, seront interprétés par Hôfer comme 
poursuivant la dissociation intérieure de Jung et sa fuite de son passé traumatique qui 
essaie pourtant de le rattraper. Jung, rappelons-nous en, relate avoir eu à l'àge de 19 
ans deux rêves importants: un premier où il est dans un épais brouillard avec une 
lumière à la main, qu'il essaye de se protéger du vent; et un second où il se fait 
poursuivre par une immense ombre. Le brouillard et l'ombre sont des expressions de sa 
personnalité NQ 2, cela Jung le reconnaît. Mais dans la mesure où la personnalité NQ 2 
est pour Hôfer le fruit du refoulement et de la mise à distance de son traumatisme 
passé, celle-ci les comprend comme étant des signes du traumatisme qui tente de 
refaire surface. Jung se sentirait poursuivi, persécuté par l'homme en noir auquel il 
avait associé son agresseur. 57 En d'autres termes, elle trouve que le mécanisme de 
défense dissociatif de Jung s'ébranle. Ce dernier ne serait pas assez solide pour résister 
au passé qui cherche à le rattraper; la construction de Jung serait trop fragile, et son 
moi serait de nouveau menacé de régression. Cette régression éclatera enfin lorsque 
Jung se séparera de Freud. 
56 [. An seinem Lebensende bedauert Jung zutiefst, damaIs aIs 12jâhriger in seiner Verzweiflung nicht den 
Trost des Hiob-Buches erfahren zu haben, "nâmlich IX, 30 sq. "Wenn ich mich gIeich mit Schneewasser 
wüsche [ ... J so wirst du mich doch tunken in den Koth'" Ein beeindruckendes Zeugnis des Jungschen Weges 
durch Schmutz und Schu1d - mit dem BegleitefIekt einer sich aIs nützlich erweisenden Schicksalsbindung. 
Noch in diesem spaten Zitat ist der Bezug auf AnaIes erhaIten ! ,.j (HBCGJ 114). 
57 HBCGJ 122. 
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1. 1. 3 La descente dans l'inconscient 
La confrontation de Jung avec son inconscient, qui suit sa séparation avec Freud 
(1913), est interprétée par Hafer comme une période de crise où les mémoires du 
traumatisme infantile remonteraient à la surface et reviendraient hanter Jung.58 Cela 
prendra cinq ans à Jung pour trouver une solution et reconstruire son identité. Jung se 
serait adapté à son problème, non pas en s'y confrontant directement, mais plutôt en 
retouchant son passé par des élaborations mythologiques, en construisant un pseudo-
univers mythique qui viserait à absorber son trauma. Jung aurait à cet effet déployé 
des artifices les plus ingénieux. S9 
Alors qu'il préparait son livre Wandlungen und Symbol der Libido qui traite de 
l'inceste, donc quelques années après avoir a confié à Freud qu'il a été la victime d'un 
attentat homosexuel dans sa jeunesse et qu'il a été déçu par la réponse de Freud, Jung 
voit les mémoires relatives à la figurine, qu'il avait sculptée lorsqu'il était jeune, 
refairent surface. Hafer croit que le Wandlungen und Symbole der Libido, où Jung 
commence à puiser dans la mythologie pour redéfinir l'inceste, représente une des 
premières tentatives élaborées afin de spiritualiser la sexualité et de mythologiser 
l'CEdipe,60 rationalisant ainsi son propre traumatisme en se le mettant à distance dans 
un monde imaginaire où il le projetterait.6l C'est de cette manière que Hafer comprend: 
1) la prétention de Jung d'avoir découvert la signification spirituelle de l'inceste; et 2) le 
reproche qu'il fait à Freud d'en saisir seulement sa signification biologique. En poussant 
la thématique de l'inceste dans l'imaginaire et en dévalorisant l'inceste réel et concret, 
Jung lui enlèverait tout son caractère troublant, et désamorcerait son côté dangereux. 62 
En d'autres termes, Jung relativiserait l'inceste. Au fond de lui, Jung connaît la 
brutalité de l'inceste, mais consciemment il nierait sa fréquence et surtout ses 
conséquences dramatiques. 63 L'explication archétypale de l'inceste représenterait un 
refoulement de l'inceste et du caractère inquiétant de la sexualité. Faute d'avoir voulu 
faire face à son traumatisme, Jung aurait construit une théorie de l'inceste qui nierait 
son aspect traumatique, et s'en serait servi pour faire de son expérience passée un 
incident qui serait moins dangereux que ce qu'il avait été en réalité. Jung opère par 
cette manoeuvre une dissociation entre l'esprit et le COrpS.64 À partir de ce moment 
Jung pourra, poursuit-elle, interpréter rétrospectivement ses expériences passées d'une 
58 HBCGJ 147-148. 
59 HBCGJ 75. 
60 HBCGJ 96-97. 
61 HBCGJ 74. 
62 HBCGJ 308 ; 327. 
63 HBCGJ 327. 
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manière toute spirituelle et mythologiser sa souffrance. Les vrais processus sexuels qui 
étaient en place et les mécanismes de défenses qu'il développa par la suite seraient, 
selon Hôfer, tout à coup réinterprétés par Jung comme étant des rites d'initiation 
impersonnels à un mystère religieux. Les contenus incestueux, perdant leurs contours 
personnels, deviendraient plus faciles pour Jung à intégrer.65 En 1920, lorsque la 
descente de Jung dans son inconscient prit son terme, la rationalisation et la 
mythologisation de ses conflits passés et présents semblent avoir réussi. 66 Jung est à 
même d'affronter de nouveau le monde extérieur. 
Le grandiose et complexe système d'explication mythologique de Jung serait une 
tentative de camoufler aux autres et surtout à lui-même cette expérience sexuelle. 
Cherchant désespérément à se protéger contre ce traumatisme, Jung a déployé à cet 
effet toute son énergie en construisant une œuvre monumentale visant à raffiner 
toujours davantage la rationalisation de ce qui s'était passé, rationalisation qu'il avait 
commencée dans Wandlungen und Symbole der Libido.67 En se transportant dans la 
sphère transpersonnelle du mythe, Jung s'ouvrirai une voie pour sublimer 
mythologiquement la réalité.68 La sexualité appartient à la sphère historique, compte 
tenu du fait que le sexe présuppose la différenciation. En projetant cette expérience, il 
viserait à anesthésier l'acuité de la souffrance en la mettant à distance. 69 L'inconscient 
collectif serait un lieu imaginaire construit par Jung pour fuir son vécu historique et 
individuel traumatique, pour échapper à la sexualité avec tout ce qu'elle a de 
troublant.7o Durant toute sa vie Jung se serait tenu dans un état de dénégation et 
d'idéalisation. 71 
Cette tendance que Jung a de mythologiser chaque petits détails de sa vie 
quotidienne trahirait le sentiment d'avoir beaucoup d'importance, comme si sa vie avait 
une valeur particulière, comme s'il avait été choisi ou élu par Dieu, béni de sa gràce, 
comme s'il était une sorte de figure divine et avait été appelé à jouer le rôle d'un chef 
spirituel ou à assumer la fonction d'un prophète. Tout cela serait le symptôme d'un 
homme souffrant d'une inflation de l'ego, qui chercherait à s'élever au-dessus des 
autres et qui serait son propre messie. Jung réagirait à l'humiliation subie lors de 
l'attentat homosexuel en développant son ego au-delà de toute mesure. Il camouflerait 
64 HBCGJ 78. 
65 HBCGJ 75 ; 96-97 ; 308-309 
66 HBCGJ 77. 
67 HBCGJ Il. 
68 HBCGJ 309. 
69 HBCGJ 74. 
70 HBCGJ 312. 
71 HBCGJ 43. 
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ainsi son sentiment d'infériorité par un complexe de supériorité, allant jusqu'à devenir 
lui-même une sorte d'agresseur, auquel il se serait identifié.72 
Selon Hôfer, Jung hiérarchise la Nature, l'éternité, le mythe, le spirituel, 
l'impersonnel, l'unité, l'inconscient par rapport à l'histoire, au temps, à la raison, à la 
sexualité, au personnel, à la dualité, au conscient, qu'il jugerait « inférieures ».73 Jung 
ne laisserait aucune place dans son œuvre à l'individualité, qui est dominée pense 
Hôfer, par l'inconscient collectif. Le plan du religieux, du mythe, du collectif, de l'Un, de 
l'indifférenciation, de l'inconscient, dans lequel Jung circule constamment dans ses 
textes, aurait été inventé par celui-ci afin de dépersonnaliser son expérience et les 
acteurs du drame. 
Mais il y a plus. Hôfer utilise cet argument de la hiérarchisation pour expliquer 
les dérapages politiques de Jung. Jung en est venu à occuper au sein de l'armée suisse 
le poste de commandant. Hôfer veut nous convaincre que le plaisir et la fierté que Jung 
ressentait à faire son service militaire seraient des signes de son identification avec son 
agresseur, et qu'il y aurait chez Jung quelque chose de prussien. Elle en conclut que 
Jung a des affinités avec les nazis.74 Elle reproche aussi à Jung de dépolitiser le 
politique en le mythologisant, cela l'aurait empêché de reconnaître le nazisme, car Jung 
ne vivait plus dans la réalité mais dans un autre monde.75 Jung se serait en quelque 
sorte encapsulé dans la demeure en verre du mythe, fuyant la sphère de la réalité et du 
politique. 76 Jung se serait renfermé dans l'intériorité et serait resté inconscient de 
l'extériorité du monde, il se serait caché dans la Nature et se serait fermé à l'histoire, il 
se serait enfermé dans la solitude, se refusant de s'ouvrir aux autres. Jung est pour 
Hôfer un être régressif incapable d'avoir une vraie relation avec un autre. Mais elle va 
encore plus loin: cette survalorisation de la Nature, du transhistorique, de la solitude, 
de l'irrationnel, de l'inconscient, du collectif, au profit de l'histoire, de la relation, du 
rationnel, de la conscience, de l'individuel, expliquerait pourquoi Jung critiqua 
tellement le judéo-christianisme au profit des religions païennes, qu'il rejeta la 
psychanalyse (entreprise foncièrement marquée par la culture juive), et qu'il serait par 
conséquent un antisémite et qu'il aurait sympathisé et collaboré avec le nazisme.?7 Il y 
72 HBCGJ 20. 
73 Ce point de vue est aussi partagê par le psychanalyste freudien H. Slochower, « Freud as Yahweh in Jung's 
Answer to Job, ; The Jungian Archetype: Reductionism Upwards : Comment on Dr. Goldberg's Discussion '. 
Harry Slochower pense que la conception de Yahvê dans Antwort au! Hiob est le fruit d'un transfert de Jung à 
l'êgard de Freud. 
74 HBCGJ 311 ; 331-332. 
75 HBCGJ 334. 
76 HBCGJ 337. 
77 HBCGJ 345 ; 352. 
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aurait, selon elle, de nombreux points de contact entre la psychologie analytique et le 
national socialisme que Jung, affirme-t-elle, justifierait.78 
La période précédant la descente dans l'inconscient fut aussi pour Jung une 
période critique dans sa vie amoureuse. Son mariage avec Emma fut ébranlé par les 
relations extraconjugales qu'il eut avec Sabina Spielrein (qui débuta en 1906 pour se 
terminer en 1909) et avec Toni Wolff (qui commença en 1912/1913), toutes deux au 
début des patientes de Jung. 
1. 1.4 Les partenaires amoureux féminins de Jung 
L'identification de Jung à son agresseur serait 'reconnaissable, croit Hôfer, à la manière 
que Jung a de se comporter auprès des femmes. Elle croit identifier chez Jung un 
« pattern». Jung témoignerait à l'égard des femmes d'une attitude et d'un 
comportement abusif et discriminatoire.79 Méfiant à l'égard de l'amour, Jung aurait été 
incapable d'établir un rapport de confiance avec une femme. Cette tendance régressive 
serait aussi visible aux infidélités de Jung et à son comportement sexuel polygame. La 
plupart des femmes qui sont entrées dans un rapport personnel profond avec lui 
auraient subi son influence destructrice et en auraient profondément souffert. Hôfer 
tente de montrer cela dans le cas de quatre femmes en particulier: Helly Preiswerk, 
Sabina Spielrein, Toni Wolff et Emma Jung. 
Helly Preiswerk 
Au début des expériences médiumniques, Helly avait 13 ans et Jung 19. À l'époque, 
Jung avait commencé à exercer une grande attraction sur les femmes, et Helly en fut, 
dit Hôfer, la « victime ». Il y a des raisons de croire que Jung et Helly auraient eu des 
rapports amoureux. On apprend de la publication de Stéphanie Zumstein-Preiswerk, 
que Helly s'adonna à ses séances de spiritisme par amour pour Jung.80 Il est dit aussi 
qu'à l'âge de 19 ans Helly se serait exprimée en disant être incapable d'aimer vraiment 
un homme parce quelque chose en elle est mort. Hôfer assume que c'est Jung qui est 
responsable de cela. On nous informe aussi dans cette publication que Helly s'en alla à 
Paris, où elle établit un atelier de mode, et que Jung, lorsqu'il passa un semestre à 
Paris pour assister aux lectures de Pierre Janet, s'informa à Basel des coordonnées de 
sa cousine à Paris (à cette époque personne ne savait encore que la thèse de Jung porte 
sur Helly) , et que sans s'annoncer Jung surprit sa cousine par sa visite. Il aurait 
témoigné à son égard d'un désir impatient de la rencontrer. Sa cousine, sachant que 
78 HBCGJ 331 ; 353. 
79 HBCGJ 9-10. 
80 HBCGJ 158. 
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Jung était fiancé, aurait rejeté ses avances. Jung aurait alors dit à Helly que leur 
relation était de toute façon impossible car ils sont comme frère et sœur. Jung lui aurait 
ensuite demandé si elle avait regretté la relation qu'ils avaient eue. Elle lui répliqua que 
cela était chose du passé, et que c'était maintenant oublié. Elle avait voulu que les 
choses soient telles qu'elles étaient devenues, ce qui aurait rassuré Jung. Selon Hôfer, il 
est possible que Jung ait eu déjà en tête de réaliser quelque chose comme un ménage à 
trois: Helly, Emma et Jung, comme il le proposera par la suite à Sabina Spielrein qui 
refusa, et qu'il réalisera enfin avec Toni Wolff.81 Le Il janvier 1903, Jung fait part par 
écrit à Helly qu'il retourne le 19 janvier en Suisse où aura lieu son mariage le 14 février. 
En s'appuyant sur les dires et les accusations de Sabina Spielrein à l'égard de Jung, 
Hôfer est convaincue que Jung se serait vengé de sa cousine Helly Preiswerk en rendant 
publiques de fausses informations à son sujet dans sa dissertation doctorale. 82 
Malheureusement Hôfer ne nous fait pas part dans son livre de ces soi-disant fausses 
rumeurs que Jung aurait propagées à propos de sa cousine. Ceci est d'autant plus 
problématique que Sabina Spielrein cherchait, elle aussi, à se venger de Jung. En se 
basant sur le jugement de certains membres de la famille Preiswerk sur Jung, Hôfer 
veut enfin nous faire croire que Jung aurait été responsable de la mort de sa cousine 
qui mourut deux ans après leur dernière rencontre, à l'âge de 26 ans: 
Emmy Preiswerk-Zinstag, l'amie de Helly Preiswerk et la femme de son 
frère, Wilhelm, se prononce très clairement au sujet de la maladie de 
Helly et de la cause de la mort de cette dernière. Emmy Preiswerk-
Zimstag prétend: « Helly n'est pas morte d'une maladie, mais d'un cœur 
brisé. Le frère de Helly, un cousin et ami de jeunesse de Jung, est encore 
plus clair, et en vient à énoncer un jugement sévère: son cousin, Carl 
Gustav Jung porterait la culpabilité de la maladie de sa sœur et de sa 
mort précoce. La vérité de ces énoncés n'a pas pu (et ne peut pas) être 
prouvée 1 ... ] Il s'en faut de peu que l'influence de Jung sur Helly fut 
tellement forte qu'il a avec son comportement, pendant la phase des 
expenences médiumniques et après, provoqué des problèmes 
d'orientation et de stabilité psychique insolubles pour Helly, de telle sorte 
qu'une relation légale avec Jung, qui fut probablement désirée par elle, 
ne rentra plus en considération lorsqu'il se décida pour la riche Emma 
Rauschenbach. Stéphanie Zumstein-Preiswerk croit que la cause pour la 
désorientation de Helly et sa mort précoce aurait été « son amour de 
jeunesse pour Carl Jung "interdit" pas la loi morale de l'époque ». 
Dans un extrait de recension au livre de Zumstang-Preiswerk dans le 
journal hebdomadaire Die Zeit, il est mentionné (supposé) que Jung 
aurait « utilisé son amour romanesque, ce qui aurait contribué à détruire 
sa vie. »11 n'est pas exclu qu'il en fut ainsi.83 
81 HBCGJ 160. 
82 HBCGJ 159. 
83 [« Emmy Preiswerk-Zinstag, Helly Preiswerks Freundin und Ehefrau von Helly Preiswerks Bruder Wilhelm, 
spricht sich sehr deutlich urteilend bezüg1ich Hellys Krankheits- und Todesursache aus. Emmy Preiswerk-
Zinstag behauptet : "An ihrer Krankheit starb Helly nicht. Sie starb an gebrochenem Herzen." Hellys Bruder 
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Sabina Spielrein 
Sabina Spielrein est née d'une famille juive en 1885 à Rostow sur le Don en Russie. 
Âgée de 19 ans, elle vient en 1904, après plusieurs années de souffrances psychiques, à 
la clinique psychiatrique de Bürghôlzli à Zurich, où elle suit un traitement qui dure 10 
mois. Elle est traitée par Jung, le psychiatre en chef. Après avoir suivi en 1905 un 
traitement thérapeutique en pratique privée avec Jung, elle commence en 1906 des 
études de médecine à l'Université de Zurich. C'est le début de sa liaison amoureuse 
avec Jung qui y mettra abruptement fin en 1909.84 En octobre 1911, elle déménage à 
Vienne, où elle contacte Freud; et assiste régulièrement aux rencontres de la Société 
psychanalytique de Vienne tous les mercredis. En 1912, elle publie Die Destruktion ais 
Ursache des Werden (La destruction comme cause du devenirj, son écrit le plus célèbre 
et qui reflète son engagement profond dans les recherches de Jung sur la mythologie. 
La même année, elle épouse à Zurich le Dr Scheftel, un médecin russe juif. De ce 
mariage naît en 1913 une fille, Renate.8s De 1913 à 1921, elle déménage plusieurs fois; 
elle étudie aussi la composition musicale. En 1921, elle travaille à Genève comme 
analyste et comme maître de conférences. En 1923, elle retourne en Russie, d'abord à 
Moscou, et ensuite à Rostow sur le Don, son lieu natal. Elle devient membre de 
l'Association psychanalytique russe et maître de conférences et analyste de l'Institut 
psychanalytique de Moscou. Elle prend en charge la fondation et la direction d'une 
maison d'enfants et d'une clinique de psychothérapie pour enfants. Elle perd sa fille Ève 
en 1925, qui se fait assassiner. Elle déménage à Rostow où elle travaille comme 
enseignante en psychanalyse et comme analyste. Malheureusement en 1936, la 
psychanalyse est officiellement bannie en U.R.S.S. En 1941, Rostow est occupé par les 
troupes allemandes, qui l'assassineront, ainsi que ses deux filles en 1941 selon Hôfer86 
ou en 1942 selon le scénario du film L'âme enjeu sur Sabina Spielrein. 
Wilhehn, ein Cousin und Jugendfreund Jungs, wird noch deutlicher und kommt zu einem scharfen Urteil : 
sein Cousin, Carl Gustav Jung, trage die Schuld an der Krankheit seiner Schwester und an ihrem frühen 
Tad. [ ... ] Ob es zutraf, wurde und ist nicht bewiesen. [ ... ] Es liegt nahe daf. Jungs Einflu15 auf Helly so stark 
war, daf. sich mit seinem Verhalten wâhrend und nach der Phase der medialen Experimente, für Helly 
unlosbare Probleme der psychischen Orientierung und Stabilitât ergaben, zumal eine (von ihr wohl 
gewünschte) legale Beziehung mit Carl Gustav Jung nicht (beziehunsweise nicht mehr) in Frage kam, als er 
sich für die reiche Emma Rauschenbach entschied. Stephanie Zumstein-Preiswerk nimmt an, daf. eine der 
Ursachen für die Verwirrung Hellys und für ihren frühen Tod «ihre durch den damaligen Sittenkodex 
"verbotene" Jugendliebe zu Carl Jung D gewesen sei. In einem Rezensionsausschnitt zum Zumstein-Preiswerk-
Buch in der Wochenzeitung Die Zeit ist vermerkt (gefolgert), Jung habe Hellys « schwârmerische Verliebheit 
1 ... ] ausgenutzt und wahrscheinlich dazu beigetragen, ihr Leben zu zerstoren D. Es ist nicht ausgeschlossen, 
daf. dies 50 war. »] (HBCGJ 161). 
84 HBCGJ 167; 173 
85 Ce nom veut dire «renée D et est une allusion à la renaissance qui suit la mort de Siegfried, l'enfant 
imaginaire de Sabina et Jung. 
86 HBCGJ 167-168; 269. 
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Jung fit part à sa femme de sa relation avec Sabina Spielrein, ce qui, bien 
entendu, suscita chez elle la jalousie. Jung proposa à sa femme de mener une vie où il 
aurait en plus de sa vie de couple avec elle, une amante en la personne de Sabina 
Spielrein.87 Autant Sabina qu'Emma résistèrent à cette idée. Désespérée, Emma Jung 
se tourna vers Freud pour faire appel à son aide et lui demander conseil. Elle serait 
même allée jusqu'à écrire en 1909 une lettre anonyme à la mère de Sabina.88 Sabina 
voulait avoir un enfant de Jung (qu'elle nommerait Siegfried),89 et elle rêvait de fonder 
une famille avec lui. Elle exigea à plusieurs reprises qu'il quitte sa femme pour vivre 
avec elle, mais Jung refusa. Après un certain temps la situation était devenue pour lui 
intenable et il décida de mettre un terme à leur relation amoureuse. Une fois que 
Sabina eùt compris qu'il n'était plus possible pour elle et Jung de former un couple et 
qu'elle obtienne de lui un enfant, elle tenta de perpétuer sa relation à Siegfried en 
transformant son fantasme en un produit spirituel et intellectuel. 9o 
Il faut dire ici que Jung fut influencé à devenir polygame par le Dr Otto GrosS.91 
Otto Gross fut un collègue de Jung dans le mouvement psychanalytique, avant de 
devenir un de ses patients à Burghôlzli au printemps 1908. Richard Noll rapporte 
que « ses contemporains le décrivent comme brillant, créatif, charismatique et troublé. 
Il était un médecin nietzschéen, un psychanalyste freudien, un anarchiste, une 
sommité en matière de libération sexuelle, un maître de l'orgie, un ennemi du 
patriarcat, un cocaïnomane dissolu et un intoxiqué à la morphine. »92 Jung n'ira 
cependant jamais aussi loin que Gross. Il ne prit jamais de drogue et il fut au contraire 
très critique à l'égard de ceux qui en consomment. Jung n'est pas non plus un ennemi 
de la civilisation comme Gross: la civilisation réprime selon Gross les instincts, détruit 
la vitalité humaine et la part animale en l'homme. Bien qu'il partage avec Gross l'idée 
que la Nature a une propriété régénératrice, Jung ne porta jamais un jugement aussi 
simpliste sur la civilisation. Comme nous le verrons dans le prochain chapitre, son 
appréciation de la civilisation est beaucoup plus nuancée et positive. Jung fut au début 
quelque peu dégoùté par le comportement libertin de Gross et par son mode de vie 
sexuelle décadent. Il changea cependant quelque peu son opinion sur ce point. Il ne fit 
jamais preuve d'une sexualité aussi débridée què Gross, ne mena pas non plus une vie 
87 HBCGJ 177. 
88 HBCGJ 166; 179 
89 HBCGJ 178. Sabina Spielrein et Jung partageaient la même passion pour la musique de Wagner, d'où le 
nom de Siegfried. 
90 HBCGJ 189. 
91 Ceci n'est pas mentionnê par Hôfer. 
92 [. His contemporaries described him as brilliant, creative, charismatic, and troubled. He was a Nietzschean 
physician, a Freudian psychoanalyst, an anarchist, the high of sexual liberation, a master of orgies, the 
enemy of patriarchy, and a dissolute cocaine and morphine addict. »] (R. Noll, The Aryan Christ. The Secret 
Life afCarl Gustav Jung, p. 70). 
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de bohème comme ce dernier. Mais Gross l'incita tout de même à adopter une 
philosophie sexuelle quelque peu libertine et à devenir polygame. La libération sexuelle 
aurait, selon Gross, la propriété de régénérer la culture. En 1910 Jung confie à Freud 
que « la condition pour un bon mariage semble être l'assurance de l'infidélité. ,.93 La 
jalousie est pour Jung le signe d'un manque d'amour.94 
Hôfer pense probable que Jung a raconté à Sabina le fait qu'il a subi un attentat 
homosexuel car elle écrit dans une lettre envoyée à Freud que Jung était arrivé à un 
point où il ne voulait plus réprimer ses sentiments et qu'il voulait tout lui raconter à 
son sujet.95 Jung aurait même cherché de l'aide auprès de Sabina, voire qu'il aurait 
aspiré à être sauvé par elle. La pression qui aurait mené Jung à sa crise et qui le 
poussa à confronter son inconscient fut provoquée, pense Hôfer, non seulement par sa 
séparation d'avec Freud, mais aussi par les difficultés qu'il avait rencontrées dans sa 
relation avec Sabina, tellement il fut pris de remords: « Je regrette beaucoup de choses, 
je regrette ma faiblesse, et maudis le destin qui me menace. Je crains pour mon travail, 
pour mon objectif de vie. [ ... ] Ayant une âme sensible, comment vais-je me libérer de 
toutes ces questions? ,.96 « Mon humeur est déchirée jusqu'à la base? Moi, qui devrais 
être la force parmi les faiblesses, je suis le plus faible d'entre tous. Allez-vous me 
pardonner que je vous offense et oublie mon devoir de médecin à votre égard ? Allez-
vous comprendre, et saisir que je suis un des hommes les plus faibles et les plus 
instables? ,. « Et n'allez-vous jamais vous venger de moi, que ce soit avec des mots, ou 
encore avec des pensées ou des sentiments? ,.97 « Je cherche un être humain qui sait 
aimer sans punir l'autre, sans l'emprisonner et sans l'exploiter; je cherche cette 
personne future qui réalise que l'amour peut être indépendant des avantages ou des 
désavantages sociaux, de telle sorte que l'amour soit une fin en elle-même et pas 
toujours un moyen en vue d'une fin. ,.98 
93 [. Die Bedingung einer guten Ehe scheint die Zusicherung der Untreue zu sein .] (Brieftvechsel Sigmund 
Freud/C. G. Jung, p. 318). 
94 GW 10, 153. 
95 HBCGJ 175. 
96 [« Ich bereue Vieles und bereue meine Schwâche und verdamme das Schicksal, das mir droht. !ch fürchte 
fûr meine Arbeit, fûr mein Lebensziel [ ... ] Wie werde ich mich mit meiner empfmdsamen Seele aus allen 
diesen Frage befreien ? ,,] (Aldo Carotenuto (éd.), Tagebuch einer heimlichen Symmetrie. Sabina Spielrein 
zwischen Jung und Freud, Freiburg, 1986, p. 195 ; cité dans HBCGJ 175). 
97 [« Meine Stimmung ist zerrissen bis auf den Grund. Ich, der ich die Stiirke vieler Schwachen sein sollte, bin 
der Schwachste. Werden Sie mir verzeihen, d~ ich Sie dadurch beleidige und der Pflichten des Arztes Ihnen 
gegenüber vergesse? Werden Sie verstehen und begreifen, d~ ich einer der schwâchsten und 
unbestândigsten Menschen bin ? .] [. Und werden Sie niemals sich dafür an mir râchen, weder mit Worten, 
noch mit Gedanken und Gefûhlen? ,,] (Aldo Carotenuto (éd.), Tagebuch einer heimlichen Symmetrie. Sabina 
Spielrein zwischen Jung und Freud, Freiburg, 1986, p. 195; cité dans HBCGJ 175-176). Il s'agit d'une lettre 
datant de décembre 1908. 
98 [. !ch suche den Menschen, der zu lieben versteht, ohne damit den Anderen zu strafen, einzusperren und 
auszusaugen; ich suche diesen zukünftigen Menschen, der es verwirklicht, d~ Liebe unabhângig von 
socialen Vor- und Nachteilen sein kann, damit die Liebe immer Selbstzweck und nicht immer nur Mittel zum 
Zweck sei .• ] (Aldo Carotenuto (éd.), Tagebuch einer heimlichen Symmetrie. Sabina Spielrein zwischen Jung und 
Freud, Freiburg, 1986, p. 195 ; cité dans HBCGJ 176). 
Les critiques de Jung 414 
La période s'étendant entre 1913 et 1919, où Jung entreprit sa descente dans 
son inconscient, donna lieu à une correspondance animée entre Sabina Spielrein et 
Jung.99 Dans cette correspondance Sabina appelle Jung à prendre ses responsabilités à 
l'égard de leur fils imaginaire « Siegfried ", en compensant son départ comme amant par 
une relation axée sur un échange intellectuel. lOo Hôfer est animée de la conviction que 
derrière chaque figure mythologique que l'on retrouve dans le panthéon jungien se 
cache un correspondant biographique. Hôfer est d'avis que les concepts d'ombre, 
d'anima et de soi, qui ont pris forme lors de la confrontation de Jung avec son 
inconscient, sont inspirés de ces figures biographiques. La correspondance entre Jung 
et Sabrina documenterait à son avis la genèse des motifs archétypaux et présenterait 
des esquisses de la théorie des archétypes de Jung.l01 Ainsi le concept de l'ombre serait, 
selon elle, inspiré de Siegfried, l'anima de Sabina (pour son côté négatif)102 et de Toni 
Wolff (pour son côté positif). Comme nous l'avons déjà mentionné, Jung 
mythologi serait , selon Hôfer, sa vie personnelle afin de dépersonnaliser ses agents et de 
les mettre à distance. 103 Ainsi, en tuant Siegfried dans le rêve, Jung tuerait 
psychiquement le symbole de son union avec Sabina. Dans leur correspondance 
suivant leur relation, Sabina, encore désespérement attachée à Jung, le harcelait 
constamment par des références à cet enfant imaginaire, qui représentait tout ce que 
leur relation aurait pu être. En fait, la relation avec Sabina étant terminée depuis 
plusieurs années, Jung ressentait inconsciemment le besoin de détruire le symbole de 
cette union pour se libérer de l'emprise de cette femme sur sa vie. Jung est d'une 
certaine manière lui-même responsable de cet attachement excessif car, en ayant eu 
une relation avec une ex-patiente, il a inconsciemment nourri une telle dépendance 
affective. Hôfer va même jusqu'à se demander si Siegfried n'était pas un enfant réel de 
Jung que Sabina aurait commencée à avoir, mais qu'elle aurait avorté sous l'insistance 
de Jung. 104 Elle va aussi loin que de dire que Jung a peut-être lui-même opéré 
secrètement l'avortement. 105 Elle voudrait ainsi donner une base biographique au 
sentiment de culpabilité que Jung éprouva lorsqu'il tua dans son rêve la figure de 
Siegfried. Mais tout cela restent des conjectures et de la spéculation. 
Deux choses sont critiquables chez Jung selon Hôfer: premièrement, son 
comportement polygame, car impersonnel; deuxièmement, qu'il a eu une relation 
amoureuse avec deux de ses patientes. Une telle relation est en effet problématique en 
99 HBCGJ 169. 
100 HBCGJ 169. 
JOI HBCGJ 170. 
102 HBCGJ 209. 
103 HBCGJ 229. 
104 HBCGJ 229-230. 
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raison de la nature asymétrique du rapport. La patiente se trouve dans une position 
vulnérable par rapport au thérapeute. Ce qui peut généralement que nuire à la patiente. 
La patiente risque alors de développer une dépendance affective à l'égard du thérapeute, 
qu'elle idéalise généralement. Ceci ne peut que contribuer à maintenir, voire à aggraver 
l'instabilité psychique de la patiente. En s'abandonnant à cette relation, Jung aurait 
donc abusé de sa position d'autorité. Jung prétend n'avoir pas pu s'empêcher de 
s'abandonner à cette femme, tellement sa passion amoureuse pour elle était forte. Hôfer 
croit reconnaître dans le caractère impératif de cette passion des traces de son 
traumatisme sexuel passé et de son identification avec son agresseur. Jung serait 
inconsciemment tombé amoureux d'une personne vulnérable, une victime comme lui 
l'aurait été. En étant en proie à sa passion, Jung répèterait son rôle de victime. Il est 
victime d'une passion, qu'il n'arrive pas à maîtriser. Mais en acceptant de devenir 
victime de cette passion, Jung devient simultanément une sorte d'agresseur lui-même. 
Lorsque la relation se termine, la personne qui était dans une position vulnérable se 
retrouve psychiquement dans un état critique. C'est pourquoi tout thérapeute 
responsable doit éviter d'emblée d'entrer dans une telle relation. 
Antonia Wolff et Emma Jung 
Antonia (Toni) Wolff est née en 1888. Elle est membre d'une des plus vieilles familles de 
Zurich. En 1910, âgée alors de 22 ans, elle est amenée par sa mère chez Jung pour un 
traitement, car Jung avait traité le fils d'un ami de la famille. Elle entre en thérapie avec 
Jung en raison d'une dépression causée par la mort de son père en 1909. Voyant en 
elle une femme renfermant un grand potentiel, Jung s'arrange pour la faire participer 
au troisième Congrès international de l'association psychanalytique à Weimar, qui eut 
lieu en septembre 1911. Quand Jung apprit la nouvelle à Sabina Spielrein, cette 
dernière devint â ce point jalouse qu'elle décida à la dernière minute de ne pas 
participer au congrès. Jung présenta Toni Wolff à Freud comme une femme d'une 
remarquable intelligence, avec un excellent sens pour les questions philosophico-
religieuses. Emma Jung était aussi de la partie. 
En 19 12 -1913, dé bu te la liaison amoureuse de Jung et Toni Wolff qui dura 40 
ans (soit jusqu'à la mort de Wolff en 1953). C'est aussi le commencement d'une relation 
de travail. Wolff devient une collaboratrice importante de Jung. Elle aussi sera formée 
par Jung pour devenir une analyste. Entre 1928-1948, Toni Wolff devient la présidente 
du Club psychologique de Zurich, une position qu'avait déjà occupée Emma Jung dans 
le passé. Dans les années 40, elle travaille sur un écrit portant le nom de 
105 HBCGJ 233. 
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«Strukturfonnen der weiblichen Psyche» (<< Les fonnes de structure de la psyché 
féminine »), où elle distingue quatre types de base de la psyché féminine: l'épouse et 
mère; la médiale, l'hétaire; l'amazone. L'hétaire accompagne l'homme dans le 
développement de ses qualités intellectuelles ou artistiques. Alors que la mère donne 
naissance à un être biologiquement, l 'hé taire donne naissance à un être 
spirituellement. C'est là la fonction que Toni Wolff occupa au côté de Jung. 
En effet, 1913 est à la fois la date du début de la liaison entre Toni Wolff et Jung 
et la période où Jung commence sa confrontation avec son inconscient. Selon les dires 
de Barbara Hannah, elle aida Jung à passer à travers cette dure épreuve, elle qui était 
plus proche de lui que sa femme. 106 Elle le consola lorsque Honegger,107 un des patients 
de Jung se suicida, et lorsque sa cousine Helly décéda. Elle fit fonction de sorror 
mystica et de muse, c'est-à-dire d'une femme inspiratrice. Brome pour sa part voit le 
rôle de Toni Wolff quelque peu différemment: plutôt que de dire que Toni Wolff fut une 
personne qui aida Jung à traverser cette période difficile, il affinne qu'elle fut, avec la 
rupture d'avec Freud, un des facteurs majeurs qui provoqua la situation de crise de 
Jung. !OB 
Quoi qu'il en soit, le couple Jung/Toni Wolff trouverait dans les visions de Jung 
en partie leur correspondant mythologique dans les personnages d'Élie et Salomé, c'est-
à-dire dans la figure du vieux sage et de sa jeune compagne. 109 Ronald Hayman pense 
qu'« une des raisons pour laquelle Jung les trouva, elle et Sabina, irrésistibles, c'est 
que, à la différence d'Emma, elles correspondent aux mémoires de la gardienne au teint 
foncé qui s'est occupé de lui lors de l'absence de sa mère. Après l'avoir décrite, il écrit 
que ce "type de fille" devint un aspect de son" anima". »110 Ailleurs il va plus loin: « Si 
Jung s'est rappelé grâce à Helly, la gardienne à la peau olive, et grâce à Sabina, Helly, la 
gentille, la sentimentale Toni aux cheveux noirs et au teint foncé lui rappelait de toutes 
les trois. »111 Généralement les biographes et commentateurs mentionnent la relation de 
106 JHLW 118. 
107 Johann Jakob Honegger Jr. (1875-1911) est un jeune médecin psychiquement instable mais 
remarquablement brillant que Jung avait recruté pour être son assistant en recherche, et qu'il affectionnait 
particulièrement. Il travailla avec Jung notamment sur un psychotique, Émile Schwyzer (1862-1931), connu 
dans 11tistoire de la psychologie analytique comme" l'homme au phallus solaire -. Jung s'est entre autres 
basé sur ce cas pour élaborer sa théorie de l'inconscient collectif. Honegger a aussi fait pour Jung une 
grande partie des recherches portant sur la mythologie, au point où certains critiques ont reproché à Jung de 
lui avoir volé l'idée de l'inconscient collectif. Mais les choses sont loin d'être aussi simples. Pour plus de 
détails, voir D. Blair, Jung. A Biography, pp. 171-190. 
108 V. Brome, Jung, p. 161. R. C. Smith a raison de dire que Hannah a tendance à romantiser la relation entre 
Jung et Toni Wolff, alors que Brome à la moraliser (R. C. Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's 
Relationships on his Life and Work, p. 88). 
109 HBCGJ 243. 
110 [."type of girl' became 'an aspect ofmy anima' -j (R. Hayman, A Life of Jung, p. 185). 
111 [. If Jung had been reminded by Helly of the olive-skinned maid, and by Sabina of Helly, the dark, gentle, 
soulful Toni reminded him of all three. -j (R. Hayman, A Life of Jung, p. 187). 
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Toni Wolff à cette gardienne, Hayman est le seul à ma connaissance qui lui associe 
aussi Sabina et Helly. 
Comme ce fut le cas avec Sabina, Jung ne cacha pas sa relation avec Toni Wolff 
à sa femme. Il lui demanda de l'accepter. Emma, exigeant de son mari l'exclusivité, fit 
évidemment à Jung des crises de ménage. Elle menaça à quelques reprises de le 
divorcer, sans toutefois jamais passer à l'acte. Selon Carl Meier, un assistant de Jung, 
Jung aurait d'ailleurs lui-même pris sérieusement en considération de divorcer sa 
femme, mais il ne le fit pas, révolté qu'il fut devant la quantité grandissante de divorces. 
N'ayant pas le courage d'aller au bout de sa pensée, Emma Jung resta avec son mari et 
tenta de s'y faire. Ce fut à contre-cœur qu'elle capitula et accepta que son mari ait une 
amante. Sous la suggestion de Jung, Emma et Toni Wolff décidèrent d'entreprendre 
ensemble une thérapie sous la direction Carl Meier,112 pour dépasser leur jalousie. Ce 
qui rendit la chose particulièrement difficile pour Emma c'est aussi le fait que Jung 
insista pour intégrer Toni Wolff dans sa vie familiale et qu'il incita ses enfants à la 
considérer comme une tante. Cela suscita bien entendu le mécontentement d'Emma et 
de ses enfants, et engendra de nombreuses frictions au sein de leur famille. La famille 
finit par devoir s'y faire. Emma fut une épouse et une mère aimante, dévoué, fidèle, qui 
mit trop ses propres besoins de côté, et qui témoigna sans doute d'une trop grande 
générosité à l'égard de son mari. Si les deux femmes principales de la vie Jung finirent 
en surface par accepter pendant 40 ans cette situation, une partie de leur for intérieur 
n'arriva jamais complètement à s'y faire. Chacune le voulait entièrement pour elle. 113 
Aucune des deux femmes n'eut cependant la force de s'arracher à leur attachement à 
Jung et de se séparer de lui. En incitant les deux à accepter cette situation, Jung 
aurait, selon Hôfer, ainsi endommagé la vie de ces deux femmes. Toni Wolff mourut 
soudainement en 1953 d'une crise cardiaque. Elle était une fumeuse névrotique. Le fait 
qu'elle vécut une vie si déchirée, attristée de ne pas avoir eu Jung entièrement pour elle 
y serait, pense Hôfer, pour quelque chose. 
1. 1. 5 L'interprétation jungienne du livre de Job 
Pour Hôfer les affirmations contenues dans Antwort au! Hiob ne sont rien de plus que 
des efforts désespérés de Jung, qui à l'époque avait 76 ans, d'intégrer le traumatisme 
issu des abus sexuels qu'il subit dans sa jeunesse. 114 Le fait qu'Antwort au! Hiob lui soit 
venu à esprit pendant qu'il était malade est pour Hôfer significatif car il s'agit d'une 
112 R. Hayman, A Life of Jung, p. 187. 
113 «Attitudes ranged from painfu1 rivalry between the women in the ear1y period, when Toni wanted Carl to 
marry her. » (R. C. Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's Relationships on his Life and Work, p. 85). 
114 HBCGJ 374. 
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situation dans laquelle Jung malade vécut l'affliction propre à une victime, comme Job 
qui se fait terrasser par Yahvé, mais aussi comme il le ressentit lorsqu'il fut l'objet de 
son attentat homosexue1. Ils À travers sa maladie, Jung recouvrit son état frêle d'avant 
son adolescence, c'est-à-dire avant qu'il devint tout à coup dans l'espace de quelques 
années un homme physiquement grand et robuste. Il6 Le fait que Jung ait retravaillé en 
1952 Wandlungen und Symbole der Libido de 1912, pour en produire une version 
remaniée, enrichie et améliorée, indiquerait que Jung se serait trouvé dans la même 
situation de détresse psychique qu'après s'être confié à Freud en 1907 et après leur 
séparation, alors qu'il s'apprêtait à entamer sa descente dans son inconscient en 
1913. 117 Le Wandlungen und Symbole der Libido traitant de la problématique de 
l'inceste, Jung aurait ressenti le besoin de retravailler ce thème car ses anciens 
problèmes feraient de nouveau surface. 
Ce ne serait pas le mal en lui-même qui fait l'objet d'une investigation de la part 
de Jung, mais le mal qu'il a subi dans cet attentat sexuel: 
Gerhard Wehr, Marie-Louise von Franz et d'autres auteurs et auteures 
voient le thème de vie de Jung comme étant de trouver une explication à 
l'existence du mal, aux forces opposées du bien et mal, qui luttent entre 
elles. En opposition avec cette généralisation au plus haut degré du 
problème - eu égard au mal en soi - je prétends que le thème de vie de 
Jung, fut d'exprimer la torture constante et présente du mal dont il a lui-
même souffert, du traumatisme du mal qu'il a subi lui-même, et 
finalement de s'en dégager. Il s'agit du traumatisme de la confiance 
blessée, de l'innocence et de la culpabilité physique et psychique, et de 
l'intégrité, de ce traumatisme qui, par l'abus sexuel commis à son égard, 
lui a infligé la blessure incurable, et qui le força en tant que « survivant », 
de s'imaginer toujours de nouvelles possibilités de la surmonter. Il8 
Hôfer poursuit en disant que Jung a toute sa vie tenté de montrer que le mal est une 
partie de Dieu et non quelque chose d'extérieur à lui pour lequel l'être humain est 
responsable. Il9 Le combat de Jung avec Yahvé est une projection dans la sphère de la 
mythologie du combat de Jung contre son agresseur sexuel. 120 Jung aurait ainsi 
\15 HBCGJ 375 ; 388. 
\16 HBCGJ 388. 
117 HBCGJ 377. 
\18 [_ Gerhard Wehr, Marie-Louise v. Franz und andere Autorlnnen sehen dies Jungsche Lebensthema als: 
eine Erklârung zu fmden für die Existenz des Basen, für die sich bekâmpfenden Gegensâtze von Gut und 
Bôse. lm Gegensatz zu die sem hôchsten Grad der Verallgemeinerung des Problems - hinsichtlich des Bôsen 
an sich - gehe ich davon aus, d~ Jungs lebenslanges Lebensthema war, die stândige und prâsente Qual des 
von ibm selbst erlittenen Bôsen, das Trauma des Bôsen an ibm selbst zum Ausdruck zu bringen und 
schlie6lich und endlich davon loszukommen. Es geht um jenes Trauma der Verletzung des Vertrauens, der 
physischen und psychischen Un-schuld und der Unversehrheit, das in dem an ibm begangenen sexuellen 
Milibrauch ibm die unheilbare Wunde zufügte und die (das) ibn als _ Uberlebenden » zwang, sich immer 
emeut Bewâltigungsmôglichkeiten zu ersinnen. »] (HBCGJ 378-379). 
119 HBCGJ 380. 
120 HBCGJ 382. 
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anthropomorphisé Yahvé car il projetterait sur lui la figure humaine de son 
agresseur. 121 Lorsque Jung dit qu'à certains égards Yahvé est moins qu'humain, sous-
humain, donc animal, il se réfère ici implicitement, pense Hôfer, au caractère sauvage 
qu'a eu cet attentat sexuel pour lui. Jung affectionnait particulièrement une citation du 
livre de Job, où Job dit: « Que je me lave avec de la saponaire, que je purifie mes mains 
à la soude? Tu me plonges alors dans l'ordure, et mes vêtements même me prennent 
en horreur p22" La traduction allemande que Jung employa est, en raison de sa 
connotation fécale, encore plus intéressante pour les propos développés ici : « Que je 
me lave avec de l'eau de neige, [ ... ] Tu me plonges alors dans les excréments ,,123 Le mot 
« Koth » ne se réfère pas seulement à l'ordure, il est employé en allemand pour désigner 
une forme particulière de déchet: les excréments. Cela mérite d'être mentionné, car 
« Koth » ferait possiblement référence à deux choses, premièrement au caractère anal de 
l'attentat sexuel, et deuxièmement à son fantasme du Dieu qui détruit l'Église avec ses 
excréments. L'antinomie « Schneewasser " (l'eau de neige)/ « Koth " (excrément) renvoie 
à l'antinomie pureté/saleté, c'est-à-dire innocence/culpabilité. Ayant fait l'objet d'un 
attentat sexuelle jeune Jung aurait été sali, il aurait perdu son innocence enfantine. 124 
En exigeant que Yahvé devienne un homme, via Jésus-Christ, Jung demanderait 
que son agresseur se transforme d'une part pour devenir bon, et d'autre part pour subir 
en punition la souffrance qu'il a imposée à l'être humain, en l'occurrence ici à Jung. 12S 
Cependant, comme nous l'avons vu au chapitre précédent, la crucifixion n'est pas pour 
Jung uniquement une punition, elle est aussi la poursuite de la violence de Yahvé à 
l'égard de Job, appliqué ici à son Fils unique, Jésus-Christ. Aussi Hôfer est-elle tentée 
de penser que l'agresseur pourrait peut-être même être le père de Jung. 126 En écrivant 
Antworl au! Hiob, Jung refuserait de rester silencieux comme il l'avait fait dans le 
passé. Selon Hôfer, le fait que le père de Jung soit associé au symbole du poisson, qui 
est un animal muet, exprimerait l'incapacité de se faire comprendre à l'égard de son fils. 
Jung voulait pour sa part comprendre. Jung dit qu'il refuse d'être muet comme un 
poisson. Le rapprochement de son père à Amfortas, le roi Pêcheur (encore une référence 
au poisson) dans la légende du Graal, est à ce titre significatif: Amfortas, qui souffre de 
problèmes à la hanche et aux organes génitaux, est encore de la part de Jung une 
référence inconsciente au problème sexuel de son père. Des problèmes qui mènent à 
121 HBCGJ 386. 
122 Jb 9, 30-31. Jung affectionne particulièrement cette citation (ETGCGJ 48). 
123 [. Wenn ich mich gleich mit Schneewasser wüsche, [ ... ] so wirst du mich doch tuncken in den Koth. »] 
(ETGCGJ 48). 
124 HBCGJ 390. 
125 HBCGJ 387. 
126 HBCGJ 392. Cette hypothèse est aussi mentionnée par Naomi R. Goldenberg, Retuming Words to Flesh : 
Feminism, Psychoanalysis, and the Resurrection of the Body, p. 131. 
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l'impotence ou à la stérilité. 127 Ici viennent se confondre le symbole du poisson muet et 
les régions génitales. Aussi Hôfer peut-elle dire : 
Pour comprendre la relation entre les faits indubitablement sexuels 
auxquels Jung fait allusion, et les situations à cet effet qui impliquent 
son père, la supposition que le père de Jung était au courant de l'attentat 
sexuel - l'abus sexuel - auprès de son fils est d'importance, et il est 
également important de comprendre que Jung ait laissé comprendre, de 
façon cachée, qu'il était au courant de ce savoir de son père. À ce sujet, il 
faut maintenant se poser la question plus explosive, à savoir si le père de 
Jung ne fut pas lui-même l'agresseur de l'attentat sexuel auprès de son 
fils. Que l'agresseur fut un homme âgé en lequel le jeune garçon avait 
confiance est établi depuis la publication (1974) de la confidence de Jung 
à l'égard de Freud. On ne saurait répondre avec certitude à la question à 
savoir si le père de Jung doit être inculpé de l'attentat homosexuel à 
l'égard de son fils, si Jung, alors qu'il fut un garçon, dans sa détresse 
s'est confié à son père. Ces questions ont été posées, elles doivent êtres 
posées; mais elles restent pour l'instant ouvertes. 128 
Si l'agresseur de Jung fut son propre père, l'intérêt de Jung pour la question de l'inceste 
est alors plus sérieuse car nous aurions affaire non seulement à un attentat 
homosexuel mais à un attentat incestueux. 
C'est précisément parce l'amour pour son père cohabitait en lui à côté de sa 
colère et sa haine, que Jung aurait essayé de le déculpabiliser en faisant de lui une 
victime d'une force transpersonnelle, transhumaine, spirituel, mythique, divine. Lors de 
l'épisode de la cathédrale, c'est une force supérieure qui pousse Jung à avoir ces 
pensées obscènes: « Comme Job, Jung à 12 ans se révolte d'être livré impuissant à la 
volonté de Dieu. »129 Cela ne vient pas de lui, ni de ses parents, ni des ses grands-
parents, ni non plus de nos premiers parents, Adam et Ève. Cela ne peut venir que de 
Dieu. C'est Dieu qui en porte la responsabilité et donc qui est coupable. Hôfer a 
l'impression que par cette remontée à rebours jusqu'à Dieu, Jung est en train de se 
déculpabiliser lui-même et tout l'ensemble de l'humanité pour placer la culpabilité du 
mal qu'il a subi dans une force supérieure sans visage. Jung déculpabiliserait son 
agresseur humain en projetant la culpabilité dans un vide impersonnel divin. 130 C'est 
127 HBCGJ 392. 
128 [. lm Übergang von dem unzweifelhaft sexuellen Sachverhalt, auf den Jung anspielte, zu den 
diesbezüglichen Situationen mit seinem Vater ist die Vermutung von Belang, daf, Jungs Vater um das 
sexuelle Attentat - den sexuellen Mif.brauch - an seinem Sohn wufSte und daf, Jung dies, in verdeckter Form, 
als sein Wissen wiederum zu erkennen gab. Dazu stellt sich die brisantere Frage, ob Jungs Vater selbst der 
Tâter des sexuellen Attentats auf seinen Sohn war. Daf, es ein âlterer Mann war, dem der Knabe Carl Gustav 
vertraute, steht seit der VeriiITentlichung (1974) von Jungs vertraulicher Mitteilung an Freud fest. Ob Jung 
Vater der Tat des homosexuellen Mif.brauchs an seinem Sohn beschuldigt werden mufS, ob Jung sich in 
seiner Not als Knabe seinem Vater anvetraute, kann nicht zweifelfrei beantwortet werden. Diese Fragen sind 
gestellt, mûssen gestellt werden ; aber sie bleiben vorerst olTen .• ] (HBCGJ 392-393). 
129 [. Wie Hiob bâumt Jung sich als 12jâhriger dagegen auf, ohnmâchtig Gottes Willen ausgeliefert zu sein .• j 
(HBCGJ 101). 
130 HBCGJ 101-102. 
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pourquoi, affirme-t-elle, Jung aurait fait la distinction entre le père réel et le père 
comme archétype. 131 En projetant dans un au-delà ces personnes historiques pour en 
faire des figures mythologiques (des archétypes), Jung essayerait de déculpabiliser la 
personne qui lui aurait fait ce mal en faisant d'elle la proie de forces transpersonnelles. 
C'est désormais le père archétypal qui porte la responsabilité du mal commis à l'égard 
de Jung, et non son père biologique. Ainsi le père individuel, concret, historique, 
biologique, réel, libéré de sa culpabilité, est plus facile à aimer et à accepter, car comme 
Jung, son père aurait été lui aussi une victime de cette force transpersonnelle. Jung 
trouverait de cette manière une excuse pour la violence que son père exerça à son 
égard, il irait même jusqu'à fournir une justification de son acte. 132 Cette projection de 
la culpabilité dans l'au-delà expliquerait la tendance de Jung à chercher le mal en Dieu, 
et cela serait d'autant plus facile que lepère de Jung est un homme d'Église. Sa critique 
et sa colère contre l'Église, contre le judéo-christianisme, serait une projection de sa 
colère contre son agresseur. Faute d'avoir voulu faire face à son traumatisme passé et 
reconnu sa colère envers son agresseur, Jung la déplace sur une figure mythologique et 
sur l'institution ecclésiale. Grâce à cette manœuvre, Jung a pu exprimer sa colère sans 
avoir à affronter son passé. En d'autres termes, il évite de se détacher de son père et de 
subir la perte d'un être qu'il aime, sans pour autant avoir à réprimer complètement sa 
colère qui, si elle ne peut pas être vécue directement, peut tout de même être vécue 
indirectement de façon sublimée. 
Si on poursuivait hypothétiquement le raisonnement de Hôfer, on pourrait 
comprendre la méfiance de Jung à l'égard de sa mère et de l'amour de la manière 
suivante: si l'attentat homosexuel avait eu lieu pendant que la mère était absente, alors 
Jung aurait ressenti une déception à l'égard de la mère qui n'était pas là pour le 
protéger et empêcher l'agresseur d'agir. Si la mère avait été présente, l'attentat ne se 
serait pas produit. La mère est à la fois la personne qui, par son absence, aurait en 
quelque sorte trahi Jung; mais elle est aussi celle qui aurait pu le sauver par sa 
présence. C'est pourquoi elle se doit de revenir. Ce mal qu'est l'attentat sexuel aurait été 
commis lorsque le père était sans sa femme, sans la mère, comme Yahvé qui selon Jung 
fait mal à l'être humain et à Job parce qu'il aurait oublié Sophia, son omniscience. De 
même, lorsque Job en appelle au bon côté de Dieu, à l'avocat qui le défendra, il en 
appellerait selon Jung à la Sophia. En d'autres termes, comme Job en appellerait à la 
bonté de Sophia, à son amour, pour le sauver de la méchanceté de Yahvé, Jung en 
appellerait à sa mère pour le sauver de son père, son agresseur. Ceci expliquerait aussi 
131 HBCGJ 391 ; 395. 
132 HBCGJ 397. 
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pourquoi Jung se serait entouré au cours de sa vie de tellement des femmes et aurait 
cherché tant d'affection auprès d'elles, voire un amour inconditionnel. Il aurait cherché 
en elles le salut, comme si la femme était une sorte d'anima mundi menant vers 
l'absolu. L'ambivalence de son comportement envers les femmes tirerait son origine du 
sentiment ambivalent qu'il aurait éprouvé à l'égard de sa mère au cours de cet attentat: 
d'une part il attend d'elles un amour total, car sa mère aurait pu, si elle avait été 
présente, le sauver; et d'autre part, il se méfie d'elles, car sa mère a été absente à ce 
moment crucial. Cela expliquerait aussi pourquoi Jung critique tellement l'Église qui, 
en refoulant la sexualité, aurait produit des perversions dont il aurait été la victime. 
D'où le fantasme du Dieu qui détruit l'Église avec ses excréments. Ce serait la raison 
pour laquelle Jung tenterait de faire la thérapie sexuelle de l'Église, essayant d'intégrer 
la sexualité et le féminin au sein du judéo-christianisme. La sexualité ne doit plus être 
refoulée. On doit lui laisser libre cours, sinon la perversion se développe. Jung aurait 
ressentit un tel besoin de libération sexuelle, qu'il a fini par développer une sexualité 
libre, quelque peu débridée et libertine, comme le témoignent ses tendances polygames 
et ses infidélités amoureuses. 
1. 2 Remarques critiques 
Il est vrai que Jung a quelque peu utilisé la mythologie pour justifier sa conception du 
couple, qui est en effet discutable, voire douteuse. Certes, un thérapeute doit s'interdire 
d'avoir des relations avec ses patientes, bien qu'il faille dire que la liaison amoureuse de 
Jung avec Sabina et Toni Wolff ne débuta qu'une fois leur thérapie terminée, ou en tout 
cas assez tardivement dans leur traitement. Je suis prêt à reconnaître que nombre de 
comportements de Jung à l'égard de certaines femmes n'aient pas été toujours des plus 
heureux, bien que je trouve que Hafer va trop loin lorsqu'elle tente de rendre Jung 
responsable de la mort de sa cousine Helly Preiswerk, en fait morte de tuberculose. Je 
trouve aussi qu 'HOfer attribue un peu trop facilement la dépendance des femmes à 
l'égard de Jung au seul fait qu'il exerçait sur elles un pouvoir manipulateur. La 
popularité de Jung n'est pas réductible à ses comportements abusifs, mais est, elle 
aussi, largement tributaire à son magnétisme naturel. Jung était réputé pour être un 
homme charismatique, et sa force d'attraction s'exerçait sur plusieurs femmes dont la 
plupart n'étaient pas des malades. 
Plutôt que de voir comme Hafer une cohérence entre l'œuvre de Jung et son 
comportement parfois critiquable auprès des femmes, je suis plutôt d'avis que Jung 
partage une conception polygame du couple au dépend de sa propre conception du 
processus d'individuation. Pour Hafer, si Jung fait preuve parfois de comportements 
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problématiques, c'est l'homme dans sa totalité, et son œuvre en tant que prolongement 
et expression de l'homme, qui sont eux aussi négatifs. Hôfer juge Jung en termes de 
blanc et de noir et elle n'est pas suffisamment sensible aux contradictions qui 
travaillent tout être humain. Il arrive à Hôfer de se laisser aveugler par sa profonde 
antipathie pour Jung. Cette antipathie l'incite parfois à porter des jugements hàtifs et 
prématurés et à faire dire à certains passages des choses qu'ils ne disent pas, ou ne 
disent pas nécessairement, et finalement à interpréter des affirmations en les tirant 
hors de leur contexte, comme nous le verrons à l'instant. Contrairement à Hôfer, je ne 
crois pas que le concept du processus d'individuation de Jung justifie sa conception du 
couple, ni certains de ses comportements négatifs à l'égard des femmes, et j'ai des 
raisons de penser qu'il pointe en matière de relation amoureuse plutôt vers la 
monogamie, car il est fait pour rendre possible la reconnaissance de l' « individualité» 
de l'autre et pour favoriser les relations « personnelles ». 
J'aimerais faire maintenant quelques remarques qui viennent relativiser quelque 
peu l'image négative que Jung aurait de certaines femmes dans sa vie. Hôfer se plaît à 
affirmer que lorsque Jung élabora l'aspect négatif du concept de l'anima il avait en tête 
Sabina. Ainsi cherche-t-elle une correspondance parfaite entre un archétype (ici 
l'anima) et un personnage biographique (ici Sabina). Un des arguments majeurs qu'elle 
utilise pour affirmer que c'est Sabina qui se cacherait derrière l'archétype de l'anima 
dans son sens négatif, est le fait que Jung rapporte dans son autobiographie que 
lorsqu'il faisait des dessins et des peintures de ce avec quoi il était entré en contact 
lorsqu'il s'est confronté à son inconscient, une voix lui disait qu'il ne faisait pas de la 
science mais de l'art, un commentaire que Jung n'apprécia pas particulièrement. Jung 
ne nous confie pas de qui il s'agit, il nous dit seulement que c'est la voix d'une personne 
qui fut l'une de ses patientes: 
Tandis que je rédigeais ces phantasmes, je me demandai un beau jour: 
« Mais qu'est-ce que je fais? Tout cela n'a sûrement rien à voir avec de la 
science. Alors, qu'est-ce que c'est? » Une voix dit alors en moi: « C'est de 
l'art. » J'étais suprémement étonné, car il ne me serait jamais venu à 
l'esprit que mes fantasmes pussent avoir à faire quelque chose avec de 
l'art; mais je me dis: « Peut-être mon inconscient a-t-il formé une 
personnalité qui n'est pas moi, mais qui voudrait s'exprimer et 
manifester sa propre opinion. » Je savais que la voix provenait d'une 
femme, et je la reconnus pour être la voix d'une malade, une 
psychopathe très douée, qui éprouvait un fort transfert à mon égard. Elle 
était devenue un personnage vivant à l'intérieur de moi-même. 
Naturellement, ce que je faisais n'était pas de la science. Alors, 
qu'est-ce que cela aurait pu être, sinon de l'art? [ ... ] 
Plein de résistances, j'expliquai à la voix, instamment, que mes 
phantasmes ne pouvaient, en aucune façon, être mis en relation avec de 
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l'art. Elle se tut alors, et je continuai à écrire quand se produisit une 
nouvelle attaque, répétant la même affirmation: « C'est de l'art. » 
À nouveau, je protestai: « Non, ce n'est pas de l'art, au contraire, 
c'est de la nature. » [ ... ) 
En réalité, la malade dont la voix retentissait en moi, exerçait une 
influence désastreuse et fatidique sur les hommes. Elle était parvenue à 
persuader un de mes collègues qu'il était un artiste incompris. Il l'a cru 
et en a été lourdement victime. La cause de son échec? Il ne vivait en 
fonction de la conscience qu'il avait de lui-même, mais de l'appréciation 
des autres. Or cela est dangereux. Dès lors il ne fut plus sûr de lui et 
cela le rendit perméable aux insinuations de l'anima; car ce qu'elle dit 
est souvent d'une très grande force de séduction et d'une rouerie sans 
bornes. 133 
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Hôfer s'empresse d'assumer que Jung se réfère ici à Sabina. 134 Or une telle conclusion 
ne s'impose pas nécessairement. En réalité, comme le fait remarquer le biographe 
Ronald Hayman, la personne à laquelle se réfère Jung est fort probablement Maria 
Moltzer: 
Les artistes ont la permission de dévier des faits, et voulant penser de 
lui-même comme étant un homme de science, Jung a été agacé par la 
remarque de Maria Moltzer qui disait que son œuvre avait une valeur 
artistique. 
Il a parfois été assumé que la voix était celle de Sabina, mais il y a de 
fortes indications dans le matériel qu'il a dicté pour Souvenirs, rêves et 
pensées et dans le livre publié, que Shamdasani a raison de prétendre 
qu'elle appartenait à Maria. « En réalité, la malade dont la voix 
retentissait en moi, exerçait une influence désastreuse et fatidique sur 
les hommes. Elle était parvenue à persuader un de mes collègues qu'il 
était un artiste incompris. Il l'a cru et en a été lourdement victime. La 
cause de son échec? Il ne vivait en fonction de la conscience qu'il avait 
de lui-même, mais de l'appréciation des autres.» La référence est à 
Riklin, qui avait un talent comme peintre, et les paroles de Heinrich 
Steiger, un membre de son groupe, « Parce qu'il ne travaillait pas 
sérieusement comme médecin et se dévouait davantage à la peinture, 
etc., il perdit la grande office. »135 
Prenons maintenant un exemple qui concerne Toni Wolff. Hôfer reproche à Jung de ne 
pas avoir reconnu le mérite du travail de Toni Wolff, car, dit-elle, après sa mort, Jung a 
133 MVSRP 215-217jETGCGJ 188-190. 
134 HBCGJ 225. 
135 [« Artist are licensed to deviate from the facts, and wanting to think himself as a scientist, Jung had been 
annoyed when Maria Moltzer said his work had artistic value. It has sometimes been assumed that the voice 
was Sabina's, but there are strong indications in the material he dictated for Memories, Dreams, Reflections 
and in the published book that Shamdasani is right to contend it belonged to Maria. "In reality the patient 
whose voice spoke in me exerted a disastrous influence on men. She had succeeded in persuading a colleage 
of mine he was a misunderstood artist. He believed it and went to pieces. What destroyed him ? His life was 
guided not by rus own judgment but that of others." The reference is to Rildin, who had a talent as a painter, 
and the words of Heinrich Steiger, a member of his group, "Because he didn't seriously work as a medical 
doctor and more in painting etc., so he lost the big office." »] (R. Hayman, A Life of Jung, pp. 183-184). «Jung 
était physiquement tellement attiré par elle qu'il l'appela la première inspiration pour la formulation de 
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brûlé toute leur correspondance; en 1968 on enleva la photo de Toni Wolff accrochée à 
l'Institut Jung à côté de celle d'Emma Jung; et enfin, Jung n'a pas mentionné Toni 
Wolff dans son autobiographie. Aussi conclut-elle: « Du côté de Jung, il manque de 
façon correspondante aussi toute forme d'appréciation quelle qu'elle soit de la personne 
et du travail de Toni Wolff. »136 « Le reniement de Toni Wolff de la part de Jung dans son 
autobiographie est un signe d'insincérité et de dédain à l'égard de sa personne. »137 
Hôfer cherche ainsi à donner l'impression que Jung fut un homme qui n'était pas 
reconnaissant, qui ne savait pas apprécier le travail des femmes autour de lui et qu'il 
essayait finalement de cacher sournoisement la vérité au public. Ingrat, Jung n'aurait 
pas reconnu le fait que Toni Wolff ait sacrifié sa vie pour lui. Or Jung n'est pas aussi 
non-reconnaissant et mesquin que le voudrait Hôfer, car dans le matériel dicté pour son 
autobiographie, Jung parle de Toni Wolff. C'est Aniela Jaffé et des membres de la 
famille de Jung qui ont enlevé des éléments de son autobiographie qu'ils trouvaient 
compromettants pour sa réputation, ou encore qu'ils ont réécrit certains passages pour 
ne pas faire apparaître Jung comme étant trop brusque ou grossier, comme l'explique 
Ronald Hayman qui a eu accès aux deux versions, celle dictée et écrite par Jung et celle 
révisée par Jaffé et certains membres de la famille: 
Une erreur faite par Aniela Jaffé et les autres tantificateurs a été 
d'oublier que le lecteur tire des conclusions pas seulement de ce qui est 
mis mais aussi de ce qui est laissé de côté. Il a souvent été observé qu'à 
part Jung, il y a seulement trois personnages qui prennent vie dans 
Souvenirs, rêves et pensêes - ces parents et Freud. À propos d'Emma, le 
livre contient à peu près rien, excepté le commentaire « Après la mort de 
ma femme en 1955, je me suis senti obligé de devenir ce que je suis. » 
Quoi que sa sœur Trudi ait fait pour lui pendant des années du 
travail de secrétariat et de comptabilité, a peu près rien n'est dit à propos 
d'elle. Dans l'édition allemande une note en bas de page lui est dévouée, 
et cela a été incorporé dans le texte anglais. Il n'y a rien sur Toni Wolff, et 
les lecteurs en ont inféré qu'il accorde peu de valeur à toutes ses 
relations. En 1963, quelques critiques ont écrit de façon cinglante à 
propos de son égotisme. Mais dans le matériel qu'il a dicté, il en avait 
beaucoup à dire à propos Toni, Emma et les autres membres de sa 
famille. 138 
l'anima, ... » [. Jung was so physically attracted to her that he called her the frrst inspiration for his 
formulation of the anima, ...• ](D. Blair, Jung. A Biography, p. 192). 
136 [. Von Jungs Seite fehlt entsprechend auch jede Art der Würdigung der Person und der Arbeit Toni 
Wolffs. »J (HBCGJ 171). , 
137 [. Jungs Verleugnung Toni Wolffs in seiner Autobiographie ist ein Zeichen der Unaufrichtigkeit und der 
Miliachtung ihrer Person. »J (HBCGJ 262). Voir aussi 263. 
138 [. One of the mistakes made by Jaffé and the other auntifiers was to forget that readers draw conclusions 
not only from what is put in but from what is left out. If has often been observed that apart from Jung, only 
three characters come to life in Memories, Dreams, Reflections - his parents and Freud. About Emma, the 
book con tains almost nothing except the comment" Mter my wife's death in 1955, l felt obliged to become 
what l myself am. » Although his sister Trudi went on for years doing secreterial work and bookkeeping for 
him, almost nothing is said about her. In the German edition a foonote is devoted to her, and this has been 
incorporated into the English text. There is nothing about Toni Wolff, and readers have inferred that he set 
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De même, ce n'est pas Jung qui enleva la photo de Toni Wolff de l'Institut, puisque cela 
s'est fait sept ans après sa mort. On a enlevé la photo probablement pour les mêmes 
raisons qu'on a enlevé les dires de Jung à propos de Toni Wolff dans son 
autobiographie. Finalement, si Jung a brûlé ses correspondances avec Toni Wolff, c'est 
que ces lettres contenaient des choses personnelles, et qu'il ne voulait pas que la presse 
ne se les approprie. Après tout, toute personne a droit à une vie privée, particulièrement 
en ce qui concerne les liaisons amoureuses. 
Un troisième exemple concerne la mère de Jung. Hôfer a tendance à s'appuyer 
sur ce que Jung dit de sa mère dans cette autobiographie pour se construire une 
représentation de l'image que Jung a du féminin. Dans son autobiographie, Jung décrit 
sa mère comme ayant un côté quelque peu effrayant. Jung parle aussi de ses aspects 
positifs, mais de la façon que le texte est écrit, l'aspect « étrangement inquiétant» de la 
mère est davantage mis en évidence. C'est ainsi que beaucoup de féministes, dont 
Renate Hôfer,139 en viennent à interpréter l'image ambivalente de la mère de Jung d'une 
manière négative et concluent que Jung a une image plutôt négative du féminin. Elles 
ajoutent que Jung aurait une image plus positive du masculin que du féminin. Or cette 
impression ne m'apparaît pas justifiée. Comme le fait remarquer Ronald Hayman : 
Dans le livre publié, la plupart des références à sa mère sont négatives. 
Les tantificateurs voulaient adoucir sa critique - c< névrotique» a été 
substitué pour c< hystérique» et « corpulente» pour c< très grosse» - mais 
le tour prestidigitatoire fait disparaître l'amour,· et l'ambivalence 
ressemble dès lors plus à de l'hostilité. Bien qu'il l'ait critiqué pour être 
lourde, incapable de se tenir sur ses propres pieds, de diriger la maison 
ou de gérer l'argent, et bien qu'il ait eu parfois des rêves d'anxiété à son 
propos, il se sentit profondément coupable de l'avoir abandonné à Basel 
lorsqu'il est allé travailler à Zurich. 
Il ressentait de la compassion pour ses deux parents - les deux 
victimes d'un mauvais mariage. Jung fut encore très jeune lorsqu'il 
réalisa à quel point leur situation mauvaise. Désappointée de Paul, 
Émilie le poussait de côté. Elle vivait dans un monde de fantaisie et a fait 
d'elle-même une hypocondriaque, mais après que Paul mourut, elle 
devint plus en santé et moins instable. La compassion de Jung pour son 
little value on any of these relationships. In 1963, somes reviewers wrote scathingly about his egotism. But in 
the material he dictated, he had a lot to say about Toni, Emma and others members of his family. "j (R. 
Hayman, A Life of Jung, p. 438). La critique qui est faite ici à HOfer s'applique aussi à Robert C. Smith qui 
reproche aussi à Jung de ne pas faire mention de sa femme et de Toni Wolff dans son autobiographie (R. C. 
Smith, The Wounded Jung. Effects of Jung's Relationships on his Life and Work, p. 5). Le mot. tantificateur » 
est un mot construit qui se rapporte au fait que la narration de l'autobiographie de Jung est faites dans une 
voix d'une" tante» servante. Au cours de toute sa vie, Jung s'est vanté de parler d'une manière concrète et 
ouverte, mais Aniela Jaffé, la secrétaire de Jung, qui a co-écrit l'autobiographie et qui l'a édité ensuite, et qui 
était une personne guindée et prude, imposait plusieurs coupures et introduisait des euphémismes auxquels 
Jung, à l'époque très âgé, n'avait plus la force de s'opposer. Au début de l'année 1960, parlant avec Richard 
Hull, son traducteur, Jung forgea le mot TantiflZierung - tantification pour exprimé ce qui était en train de se 
faire au texte de son autobiographie (R. Hayman, A Life of Jung, p. 436). 
139 HBCGJ 241. 
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père est évidente à la lecture du livre, mais la plupart des choses qu'il a 
dites à propos de la mère ont été supprimées. 140 
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Comme nous le verrons au chapitre suivant, dans son œuvre Jung ne présente pas une 
image du féminin qui soit plus négative que celle du masculin. Il reconnaît aux deux 
des côtés positifs et négatifs. Or Hôfer, lorsqu'elle entend Jung parler de l'archétype de 
la Mère Terrible, qui représente l'aspect négatif de l'inconscient, se sentant heurtée 
dans sa sensibilité féministe à l'idée que quelqu'un puisse trouver au féminin quelque 
chose de négatif, en vient à oublier les aspects positifs de l'inconscient, qui est pour 
Jung une instance féminine. Du même coup, Hôfer ne tient pas compte du fait que 
Jung porte un jugement également mitigé à l'égard du masculin. En ne considérant pas 
l'aspect positif que Jung attribue à l'inconscient, elle ne tient pas compte de l'aspect 
positif que peut avoir le concept du collectif chez Jung, en tant qu' « universel ». Elle 
associe le collectif à quelque chose de négatif, de régressif. Et comme Jung semble 
valoriser parfois le « collectif» dans son œuvre, elle en conclut que Jung valorise le 
« régressif ». De ce fait, elle ne se rend pas compte qu'elle projette sur Jung ses propres 
préjugés négatifs sur le collectif. Jamais elle ne pour se demande si le collectif que Jung 
valorise n'est pas un autre aspect du collectif que son aspect régressif, et si cet autre 
aspect du collectif ne renvoie pas plutôt à l'aspect positif du féminin. 
Venons-en maintenant à la question de l'attentat homosexuel dont Jung aurait 
été victime. Renate Hôfer a le mérite de traiter en détails de l'épisode de l'attentat 
homosexuel à l'égard de Jung, car comme le dit Murray Stein: « L'incident de 
molestation dans l'enfance auquel Jung a fait allusion n'a pas été mis à découvert par 
les biographes. »141 Cependant, son approche est un peu trop spéculative. Il faut 
d'abord dire que le terme d' « attentat» employé par Jung est peu clair. Ce terme 
n'implique pas nécessairement un viol. Il semble même plutôt désigner une tentative, de 
sorte qu'on ne sait pas exactement jusqu'où est allée cette tentative et si elle a abouti à 
un viol. S'il s'agit d'un viol, le mot utilisé par Jung n'est pas approprié. On peut certes 
se demander s'il emploie ce mot en s'adressant à Freud pour dédramatiser l'incident, 
mais une telle hypothèse n'est pas vérifiable. Le problème, c'est que Hôfer ne thématise, 
140 [« In the published book, most of the references to his mother are negative. The auntifiers wanted to soften 
his criticism of her - "neurotic" is substituted for "hysterical" and "stout" for "very fat .. - but the conjuring 
tricks make the love vanish, and the ambivalence looks more like hostility. Though he criticized her for being 
uncouth, unable to stand on her own feet, to run a household or to deal with money, and though he 
sometimes had anxiety dreams about her, he felt deeply guilty about abandoning her in Basel when he went 
to work in Zurich. He felt compassion for both parents - both victims of a bad mariage. Jung was still very 
young when he realised how bad it was. Dispointed with Paul, Emilie was pushing him aside. She lived in a 
world of fantasy and made herself into a hypochondriac, but after Paul died, she became healthier and less 
unstable. Jung's compassion for his father is evident from the book, but most of what he dictated about his 
mother was suppressed. »] (R. Hayman, A Life of Jung, p. 438). 
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jamais l'emploi que fait Jung du mot « attentat". Elle assume presque spontanément 
qu'il s'agit d'un viol, même si elle ne le dit pas explicitement. Elle a d'ailleurs besoin de 
dramatiser cet attentat pour donner un fondement solide à sa thèse et pathologiser 
Jung. Si nous nous en tenons cependant à ce que Jung dit, il est difficile de juger du 
degré de violence impliqué dans l'acte. C'est pourquoi il est difficile aussi de savoir quel 
impact un tel acte a eu sur lui. Bien entendu, pour juger adéquatement de la chose, il 
faut connaître aussi l'àge de la personne qui subit un tel attentat: un acte peu violent 
pour un adulte peut prendre pour un enfant des proportions dramatiques, et donc avoir 
sur lui un impact plus profond, voire endommager sévèrement sa psyché. Quel âge 
avait Jung lorsque cet attentat a eu lieu? Nous ne le savons pas. À en croire Jolande 
Jacobi, qui a travaillé avec Jung plus tard, Jung aurait eu 18 ans au moment où il en 
aurait été la victime. Mais, comme le fait remarquer Ronald Hayman, il est difficile de 
concevoir que Jung ait pu se soumettre involontairement à une agression sexuelle 
compte tenu du fait qu'il était à cet àge déjà très grand et très fort. 142 Il est probable que 
Jung était plus jeune, mais nous n'avons aucun fait qui nous confirme l'àge exact de 
Jung. Le mot de « Knabe ", qui veut dire « garçon(net), enfant ", utilisé par Jung pour se 
décrire, recoupe normalement en allemand un spectre d'àge relativement large, 
s'étendant de 18-19 ans jusqu'à 5 ans, et pouvant aller, bien que cela soit plus rare, 
jusqu'à 3 ou 4 ans. Sans à rejeter l'hypothèse de Hafer, il faut tout de même reconnaître 
qu'elle est basée sur des spéculations et non sur des faits. Même chose en ce qui 
concerne l'identité de l'agresseur. Il est certain que si le père de Jung avait été son 
agresseur, les dommages créés auraient été plus profonds que s'il s'était agi d'un oncle, 
ou d'une simple connaissance, car le lien de confiance et de dépendance eùt été plus 
important. Mais là encore, Hôfer n'offre que des conjectures. Dans Jung. A Biography, la 
dernière biographie à être publiée sur Jung, Deidre Blair dit: « Goldenberg énonce la 
possibilité que "Carl ait été "sexuellement attaqué par son père." Je n'ai trouvé aucune 
preuve pour supporter cela. ,,143 Les vraies circonstances entourant cet épisode de la vie 
de Jung, ainsi que sa portée exacte sur sa vie et son œuvre, resteront probablement à 
jamais un mystère. 
Deux choses sont particulièrement agaçantes dans la lecture que Hafer fait de 
Jung et de son œuvre. La première chose est qu'elle a la fàcheuse tendance à prendre 
ses propres spéculations pour des faits. Certaines spéculations sont construites sur 
141 [. The molestation incident in childhood to which Jung alluded has not been uncovered by his 
biographers .• ] (M. Stein, Jung's Treatment of Christianity. The Psychotherapy of a Religious Tradition, p. 88). 
142 R. Hayman, A Life of Jung, p. 20. 
143 [. Goldenberg posits the possibility that '"Carl was sexually assaulted by his father.'" l have found no 
evidence to support it .• ] (O. Blair, Jung. A Biography, p. 675). Il s'agit de la plus impressionnante biographie 
sur Jung à ce jour avec 881 pages écrits en petits caractères. 
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d'autres spéculations, de sorte que ce qui était présenté au début comme une 
hypothèse est pris, après un certain temps, pour une vérité certaine ou quasi-certaine. 
Ce procédé argumentatif et rhétorique est problématique. Or il y a beaucoup de trous 
dans les biographies de Jung, ce qui fait qu'il n'est pas toujours possible de 
reconstruire les contextes d'une façon adéquate. Or, comme nous avons pu le constater, 
il y a parfois chez Hôfer une certaine tendance à combler les vides biographiques elle-
même pour faire dire aux événements des choses qui confirment ses hypothèses. 
La deuxième chose c'est que Hôfer se sert de l'hypothèse de l'attentat 
homosexuel pour discréditer Jung et disqualifier son œuvre. L'œuvre de Jung serait, 
selon elle, trop marquée d'éléments subjectifs pour avoir une quelconque valeur 
objective. Hôfer croit que cette oeuvre n'aurait aucune valeur en elle-même, si ce n'est 
comme masque ou souvenir-écran visant à cacher à Jung lui-même la terrible vérité de 
son passé traumatique, et comme tentative d'en amortir le choc et de l'intégrer sans 
avoir toutefois à y faire face. Par conséquent, elle juge que cette tentative aboutit à un 
cuisant échec, comme en témoigne selon elle les comportements de Jung, qui seraient 
ceux d'un homme profondément dérangé, malade et autodestructeur, voire criminel. Le 
mal et la souffrance en eux-mêmes ne constitueraient nullement un vrai objet 
d'interrogation chez Jung. Celui-ci essaierait plutôt de travailler indirectement et 
inconsciemment son traumatisme sexuel à travers des spéculations sur la question du 
mal et de la souffrance dans sa relation au divin. Tentative qui de toute façon est vouée 
à l'insuccès, car pour lui assurer la réussite, il faudrait l'aborder de front. Or en 
mythologisant son traumatisme, Jung fuit son passé. Par conséquent la solution que 
Jung propose au mal serait dépourvue de toute valeur. 
On flaire à travers tout le livre de Hôfer une constante animosité à l'égard de 
Jung qui n'est pas sans déconcerter le lecteur. Dans ses efforts pour discréditer la 
psychologie analytique et son fondateur, elle adopte un ton méprisant et moralisateur 
qui rappelle à bien des égards celui du psychanalyste américain Paul Stern auquel 
Hôfer est grandement redevable. 144 Le livre de Hôfer n'est qu'une suite ininterrompue de 
144 En effet la plupart des commentaires négatifs d'Hôfer sont déjà présents dans le livre hautement 
controversé de P. J. Stern, C. G. Jung. The Haunted Prophet. Selon Stern, Jung a le sentiment d'étre choisi, 
d'être particulier, d'être spécial par rapport aux autres (p. 37). Jung se livrerait à une auto-divinisation (p. 7) 
car il souffrirait du complexe du héros (p. 67). C'est pourquoi il ferait preuve d'auto-idolâtrie (p. 16, 36) et 
que son œuvre consisterait en une forme auto-glorification (p. 16), d'auto-justification (p. 16, 37) et d'auto-
défense (p. 16). Les mémoires de Jung constituent selon Stern un traité de propagande (p. 247) qui vise à 
promouvoir l'image du vieux sage (pp. 16-17) car Jung serait sous l'impression d'être animé d'une mission 
(36) et se croirait être le prophête d'une nouvelle religion (p. 247, 250) dont le C. G. Jung Institut serait le 
corps mystique, une sortè d'Église (p. 250). Jung prendrait les choses les plus anodines et leur attribuerait 
une signification mythique, transcendante, transpersonnelle (p. 17), et par cette inflation de ses expériences, 
il mythologiserait son existence historique (p. 10, 17). C'est pourquoi Jung vivrait dans l'éternité du mythe et 
non dans le temps (p. 17). Jung s'enfermerait dans son monde privé et essaierait par ce procédé de désarmer 
le monde extérieur qu'il cherche à fuir (p. 120). Pourquoi? Stern ne le dit pas, mais il signale tout de méme 
qu'au cours son enfance Jung a été la victime d'un attentat homosexuel (p. 88) et qu'il est un être polygame 
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critiques qui se succèdent. Le tableau qu'elle dresse de Jung est tellement négatif qu'il 
est à peine crédible. Son jugement est à ce point extrême qu'il finit par porter préjudice 
à la critique qu'elle fait. En effet, elle affaiblit parfois sa critique en la transformant en 
règlement de compte. Croyant déchiffrer la pensée secrète de Jung derrière ce qu'il 
affirmerait en surface, elle a tendance à se servir de ce procédé comme alibi pour ne 
plus écouter ce que Jung a à dire et pour ne pas se confronter à son œuvre d'une 
manière directe. Tout ce que Jung dit sur le plan personnel ou théorique est perçu a 
priori comme un mensonge, une façade, dont il faut mettre la vérité cachée, refoulée et 
camouflée au grand jour. 
Elle fait preuve en plusieurs endroits de mauvaise foi et ne donne jamais à Jung 
jamais le bénéfice du doute, n'hésitant pas à acquiescer tous les préjugés négatifs qui 
circulent à son sujet. Elle fustige tous ceux qui témoignent d'une quelconque sympathie 
à l'égard de Jung ou de son œuvre: ils sont ou bien profondément naïfs, refusant de 
voir la réalité en face et se construisant de lui une image idéalisée pour nourrir leurs 
propres fantaisies religieuses; ou bien carrément malhonnêtes, comme Jung lui-même, 
et camouflent les faits et la vérité; ou bien les deux à la fois. 
Elle donne l'impression d'avoir une idée fixe et de lire Jung avec l'intention de 
trouver dans son œuvre ce qui vient étayer sa thèse, tout en ignorant 
intentionnellement les éléments qui viendraient la contredire ou à tout le moins l'obliger 
à nuancer ses propos. Ces déformations méritent d'être relevées et corrigées. 
Ils n'est pas interdit de penser que les événements traumatisants qu'elle croit 
identifier, s'ils ont vraiment eu lieu (et s'ils ont eu lieu de la manière qu'elle décrit), ont 
pu permettre à Jung de situer la question du mal et de la souffrance dans sa relation 
au divin. Le fait que Jung ait vécu une telle expérience n'implique pas qu'il essayait, à 
travers son œuvre seulement, de résoudre son traumatisme passé. Ce traumatisme peut 
aussi avoir sensibilisé Jung au mal et à la souffrance dans le monde et chez les autres, 
au point de devenir pour lui un objet d'intérêt en soi-même, au-delà de l'objet de sa 
propre expérience souffrante. Par conséquent, un tel événement biographique ne porte 
pas nécessairement atteinte à la validité objective de l'œuvre de Jung; elle vient 
seulement fournir une coloration subjective. Il peut parfois expliquer certaines erreurs 
de Jung; mais peut cependant aussi constituer l'occasion qui a ouvert Jung à ces 
questions sur un plan objectif. Il est donc possible que les explorations de Jung sur le 
plan du mythe et de l'inconscient collectif soient le fruit d'une sensibilisation de sa part 
au mal chez l'être humain et dans la Nature. Si son traumatisme l'a ouvert au mal et à 
(p. 90). Pour lui, Jung est aussi un antisémite (p. 100) et aurait collaboré avec les nazis (p. 175,211-220). Il 
pense que son antisémitisme serait peut-étre un déplacement de sa relation ambivalente à Freud (p. 220). 
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la souffrance chez les autres, il n'est pas étonnant qu'il ait décidé d'explorer le champ 
du mythe et de l'inconscient collectif, car c'est là le lieu de l'universalité, le lieu où les 
souffrances et le mal commun à l'humanité et à la Nature dans sa totalité trouvent leur 
point de jonction et d'expression. 
Il est donc inutile de réduire le mythe à quelque chose d'irréel comme le fait 
Hôfer. En disant que Jung fuit la réalité lorsqu'il explore la sphère du mythe, qu'il 
cherche à échapper de la réalité, Hôfer perpétue le vieux préjugé voulant que le mythe 
soit fictif, qu'il ne soit pas vrai, et qu'il n'ait aucun rapport avec la réalité. Or c'est 
justement ce préjugé que Jung, comme d'autres mythologues d'ailleurs, combat. 
Le fait que Jung mythologise son existence est pour Hôfer le signe d'auto-
inflation de son ego. Comme j'espère le montrer au chapitre 5, il Y a bien plus, dans le 
sentiment d'élection, que l'inflation de l'ego ou qu'un acte d'auto-glorification. 145 
Pas besoin non plus d'être un jungien pour reconnaître que la vie d'un individu 
ne se réduit pas à sa sexualité. 
Il est possible que les recherches de Jung dans le domaine de l'inconscient 
collectif ne soient pas une fuite de cette violence, mais au contraire une tentative d'en 
comprendre la nature profonde. Or l'inconscient collectif est le lieu approprié à cet effet, 
car il est le lieu du transpersonnel, dont le pouvoir dépasse celui de l'ego, l'inconscient 
étant la source même du moi. 
À la lumière de ces considérations, l'exploration de cette sphère collective ne 
serait pas nécessairement l'expression d'une fuite, mais témoignerait plutôt de la 
profondeur de la sensibilité de Jung à cette question qui unit tous les êtres vivants. Le 
mouvement vers le collectif n'implique pas nécessairement de tomber dans le « général 
dépersonnalisant », il peut aussi témoigner d'un souci authentique pour l'universalité. 
Le général et l'universel sont les faces négatives et positives du « collectif». Et 
l'inconscient étant une liberté, il a le choix entre exprimer son universalité ou rester 
dans le général. Et c'est précisément parce que l'inconscient est dans son aspect le plus 
collectif une liberté transcendante qu'on ne peut utiliser, comme le fait Hôfer, 
l'argument qui consiste à dire que faire appel à l'inconscient collectif pour expliquer 
l'agir humain, c'est parler de déterminisme, nier la liberté humaine et finalement 
justifier les actes négatifs de l'homme, comme si l'inconscient collectif était une instance 
psychique qui détermine son comportement, ce qui devient l'occasion de 
déresponsabiliser l'agent. Hôfer, parce qu'elle a négligé d'analyser en profondeur le 
145 Les citations de Hôfer concernant la croyance de Jung en son ascendance avec Goethe se rapportent à la 
jeunesse et la première partie de l'âge adulte de Jung. Avec la maturité, Jung semble s'être détaché d'une telle 
légende. Si Jung continua de se sentir de quelque manière uni à Goethe, ce ne fut plus par des voies 
biologiques, mais plutôt par l'inconscient collectif, les deux participant à des archétypes communs. 
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« processus d'individuation », ne fut pas à même de reconnaître la subtile mais très 
réelle différence entre le général et l'universel. Une fois qu'on ne tient pas compte du 
concept central de l'œuvre de Jung, on est à même de déformer le reste de l'œuvre et les 
propos émis par Jung. L'universel, loin d'être en contradiction avec l'individualité, 
comme l'est le général, est au contraire la condition de possibilité d'une individualité 
supérieure à celle de l'ego (mais qui inclut aussi l'ego), une individualité ineffable, à la 
source du concept jungien du processus d'individuation. 
En ne tenant pas compte du concept du processus d'individuation, qui s'oppose 
à toute hiérarchisation des opposés, Hôfer conclut que Jung hiérarchise le collectif, 
l'inconscient et le spirituel par rapport à l'individuel, au conscient et à la sexualité. Cela 
l'amène à penser que Jung nie toute dimension personnelle à l'inceste, alors que la 
seule chose que Jung, dit c'est que les vrais cas d'inceste sont moins fréquents que ne 
le pense Freud, et que les fantasmes que Freud interprète comme cachant des désirs 
incestueux réfèrent souvent à autre chose et ne renvoient pas toujours à ce désir 
régressif. 146 
C'est le même préjugé qui amène Hôfer à interpréter les deux personnalités de 
Jung (se rapportant au conscient et à l'inconscient) comme étant un symptôme 
dissociatif. Les àges de 11/12 ans et de 19 ans, durant lesquels Jung a fait les rêves où 
sa personnalité NQ 1 se développe, sont des àges normaux où le moi s'affirme. Ils 
représentent le début et la fin de l'adolescence. Il n'y a rien de pathologique dans le fait 
d'avoir de tels rêves à ces àges, ni non plus dans le fait le fait d'avoir un deuxième sujet 
inconscient en soi. Il s'agit pour Jung de quelque chose qui se rencontre chez tout être 
humain. 147 En comprenant les personnalités NQ 1 et 2 comme les signes d'une 
dissociation psychique, c'est comme si Hôfer disait que le fait de reconnaître que 
l'inconscient existe implique d'être dissocié. Or, Jung a bien expliqué que la dissociation 
est le résultat du refus de reconnaître l'existence de l'inconscient, plus particulièrement 
de sa dimension collective, qui est la part plus proprement inconsciente de 
l'inconscient. 
C'est finalement le même préjugé qui l'amène à ne pas saisir une autre nuance 
très importante: Jung ne sympathisait pas avec le nazisme, il sympathisait avec 
l'élément que l'homme aurait dù intégrer, mais qui, ne l'ayant pas été, a provoqué le 
nazisme, comme le communisme et tous les autres mouvements totalitaires d'ailleurs. 
La critique de Hôfer ne se laisse pas concilier avec l'épistémologie jungienne (qu'elle ne 
mentionne jamais) qui interdit toute identification humaine avec le divin, phénomène 
146 Il est inutile de nous étendre ici davantage là-dessus puisque nous approfondirons ce point au prochain 
chapitre. 
147 GW 18/1.220. 
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que l'on rencontre dans l'inflation totalitaire; ni avec le fait que Jung avait plusieurs 
disciples et personnes qui travaillaient pour lui et qui étaient juifs,l48 qu'il édita leurs 
ouvrages, qu'il préfaça leurs livres149 ; ni avec les critiques renouvelées que Jung a fait 
des phénomènes régressifs de masse dont le nazisme selon lui fait partie,150 (critique 
qui comme nous l'avons montré au chapitre 1, débuta déjà à partir de 1914, et que 
Jung répéta en 1916, 1918, 1928, 1929, 1932, 1933, 1936, 1939 ... ) ; ni non plus avec 
son implication dans les deux affaires d'espionnages (en 1942 et en 1943) pour contrer 
le nazisme. Les Nazis ne se sont pas trompés « lorsqu'en 1940 ils placèrent ses œuvres 
auprès de celles de Freud sur la liste noire et sur la liste Otto des livres interdits et 
qu'ils les firent rechercher et détruire dans les pays occupés ... 151 L'argument théorique 
principal utilisé par ceux qui accusent Jung d'avoir collaboré avec le nazisme et d'avoir, 
gràce à la psychologie analytique, fourni une justification au nazisme, est le fameux 
argument de la hiérarchisation que Jung ferait entre la Nature, le collectif, l'inconscient 
(collectif) et le spirituel, par rapport à l'histoire, à l'individuel, au conscient et au 
sexuel. 152 Ceux-ci font de Jung une sorte de païen à cause de amour de la Nature et de 
sa critique du judéo-christianisme, auquel il reproche l'absence d'éléments naturalistes. 
Ils remarquent par ailleurs que Jung s'est penché sur d'autres religions tributaires du 
paradigme naturaliste, comme les religions orientales et archaïques, et qu'il leur trouve 
de nombreuses qualités. Ils prennent ensuite note de certaines critiques que Jung fait à 
l'égard de la modernité. Finalement, ils voient que Jung élabore conceptuellement la 
notion d'inconscient collectif et d'archétype, car à son avis la psyché est plus que son 
moi-conscient et son inconscient personnel. Ces gens se pressent alors de conclure que 
Jung hiérarchise les polarités, qu'il n'a pas de place dans son système pour 
l'individualité et est donc un ennemi de tout ce qui se rapporte à la conscience, comme 
la modernité, la civilisation, l'histoire, les religions historiques (comme le judaïsme, le 
christianisme, l'islam) ; et qu'il prône seulement un retour à la Nature, une régression 
dans l'anonymat de l'inconscient collectif où il faudrait désormais s'installer. Et puisque 
le nazisme réactive une vieille mythologie qui est « païenne ", et comme il est clairement 
148 Comme Eric Neumann, James Kirsch, Aniela Jaffé, Gerhard Adler, Jolande Jacobi, Rivkah Schiirf Kluger. 
149 Briefel, 217-218. 
150 En réponse à ces accusations, Jung n'a pas manqué de souligner ce point avec vigueur dans une entrevue 
accordée en 1949: • Toute mon œuvre est basée sur la psychologie de l'individu et sa responsabilité, tant 
pour lui-méme que pour son milieu. Les mouvements de masses avalent l'individu en bloc, et un individu qui 
perd ainsi son identité a perdu son âme. Un phénomène aussi répandu a presque détruit notre civilisation, et 
le danger est loin d'être passé. " [. My whole life's work is based on the psychology of the individual, and his 
responsibility both for himself and for rus milieu. Mass mouvements swallow individuals wholesale, and an 
individual who thus loses his identity has lost his sou!. Such a widespread phenomenon has well-nigh 
destroyed our civilization, and the danger is by no means over yet ! "J (CGJS 196). Voir aussi 197. 
151 É. Perrot, • C. G. Jung Défenseur de la psychothérapie libre face au nazisme ", p. 52. Voir aussi CGJS 198 ; 
E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 14. 
152 Cet argument est entre autres présent aussi chez P. Stern, R. Noll, E. Roudinesco, H. H. Balmer, É. 
Amado Lévy-Valensi. 
Les critiques de Jung 434 
un phénomène collectif à caractère régressif, alors on fait de Jung une personne dont 
l'œuvre justifierait le nazisme et un collaborateur de ce mouvement politique immonde. 
Il s'agit là d'un raisonnement des plus simplistes qui ne fait que considérer un aspect 
des choses. Les gens qui défendent cet argument tiennent compte de tout sauf du 
concept le plus important de l'oeuvre de Jung, à savoir le concept de processus 
d'individuation, qui précisément interdit toute hiérarchisation des polarités. Aussi ces 
gens présentent le judéo-christianisme comme étant en soi la cible de Jung. Les 
critiques que Jung fait des autres religions, comme celles de l'hindouisme, du 
bouddhisme, ainsi que des religions païennes et archaïques ne sont jamais 
mentionnées. Et tout ce que Jung a de positif à dire à propos de la conscience et de la 
civilisation est intentionnellement ignoré. Lorsque Howard L. Philp demanda un jour à 
Jung: « Est-il possible que vous dépréciez la conscience à travers une surévaluation de 
l'inconscient? »153, Jung lui répliqua: 
Je n'ai jamais eu aucune tendance à déprécier la conscience en insistant 
sur l'importance de l'inconscient. Si une telle tendance m'est attribuée 
cela est dû à une sorte d'illusion optique, dans la mesure oû le conscient 
est le Connu, mais que l'inconscient est très peu connu, et mes efforts 
majeurs ont été dévoués à l'élucidation de notre psyché inconsciente. Le 
résultat est que, naturellement, je parle davantage de l'inconscient que 
du conscient; dans la mesure oû tout le monde croit, ou essaie de croire, 
en la supériorité sans équivoque de la conscience rationnelle, je me dois 
de mettre l'emphase sur l'importance des forces irrationnelles 
inconscientes afin d'établir une balance. Par conséquent, pour le lecteur 
superficiel de mes écrits, il apparaît comme si je donnais à l'inconscient 
une signification suprême, négligeant la conscience. À vrai dire, 
l'emphase réside sur la conscience, étant la condition sine qua non de 
l'aperception des contenus inconscients, et l'arbitre suprême dans le 
chaos des possibilités inconscientes. 154 
En effet, l'emphase est sur la conscience, non parce que la conscience serait supérieure 
à l'inconscient, mais plutôt parce que le but de la psyché est de produire de la 
conscience, de nourrir son développement en actualisant les possibilités qui résident 
dans l'inconscient. 
153 [. Is it possible that you depreciate consciousness through an over-valuation of the unconscious ? »] (JPE 
10. Pour le texte traduit en allemand de l'original anglais voir GW l8/II, 756). 
154 [. l have never had any tendency to depreciate consciousness by insisting upon the importance of the 
unconscious. If such a tendancy is attributed to me it is due to a sort of optical illusion, as the conscious is 
the Known, but the unconscious is very little known and my chief efforts are devoted to the elucidation of our 
unconscious psyche. The result of this is, naturally, that l talk more about the unconscious than about the 
conscious; as everybody believe or, at least, tries to believe in the unequivocal superiority of rational 
consciousness, l have to emphasize the importance of the unsconscious irrational forces, to establish a sort of 
balance. Thus to superficial readers of my writings it looks as if l were giving the unconscious a supreme 
significance, disregarding consciousness. As a matter of fact the emphasis lies on consciousness being the 
conditio sine qua non of apperception of unconscious contents, and the supreme arbiter in the chaos of the 
unconscious possibilities. "J (Jung dans correspondance avec H. L. Philp, JPE l2/GW l8/II, 756). 
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Il faut comprendre que pour Jung, toutes les religions étant des produits 
culturels humains, aucune d'elles n'exprime nécessairement le divin parfaitement tel 
qu'il est en lui-même. De plus, elles comportent toutes un certain degré 
d'anthropomorphisme. Pour cette raison, elles sont toutes susceptibles d'être critiquées, 
sans discrimination. Il est vrai que Jung a consacré plus de temps et d'énergie à 
travailler sur la tradition judéo-chrétienne, mais il y a de bonnes raisons à cela et qui 
n'ont rien à voir avec l'antisémitisme. Premièrement, Jung est un européen et un 
occidental, où le judéo-christianisme est la religion dominante. En tant que psychiatre, 
il a fréquemment affaire à des patients qui appartiennent à cette confession religieuse, 
pour comprendre leur psyché il se devait de se confronter au judéo-christianisme. 
Deuxièmement, comme le témoigne les deux guerres mondiales, l'Europe était à 
l'époque dans un état de crise. Il était urgent que Jung, en tant que psychiatre, se 
penche d'abord sur les traditions religieuses prédominantes sur ce continent pour 
comprendre ce qui s'y passe. Troisièmement, Jung est lui-même chrétien. Il a besoin de 
comprendre ses racines religieuses. Sans dire que Jung a été élevé dans une famille très 
religieuse et profondément marquée par le judéo-christianisme. Cette religion est 
existentiellement plus proche de Jung. Il n'y a rien d'étonnant qu'il cherche à la 
comprendre en profondeur. Ajoutons aussi qu'en dépit de toutes ses critiques du 
christianisme, Jung n'a jamais cessé de se considérer comme un chrétien. Jung 
reconnaît l'apport indispensable des religions historiques et sémitiques, comme il 
reconnaît aussi la valeur des religions naturalistes, sans établir de hiérarchie. Et 
comme il se rend compte que l'homme a besoin de tendre vers la totalité pour 
s'accomplir, il est certain que si une religion, qu'elle soit historique ou naturaliste, se 
développe d'une façon trop unilatérale, elle prête alors flanc à la critique. 
Il n'est pas dans mon intention ici de nier que Jung a fait preuve d'une grande 
naïveté politique lorsqu'en 1934 il assuma la présidence de l'Allgemeine Arztliche 
Gesellschaft for Psychotherapie (fondée en 1926) et la direction de la Zentralblatt for 
Psychotherapie und ihre Grenzgebiete (crée en 1930) qui servait d'organe de diffusion à 
la Société. L'Allgemeine Arztliche Gesellschaft for Psychotherapie était originellement 
située en Allemagne et ses membres étaient d'appartenance internationale. À l'arrivée 
des Nazis au pouvoir en 1933, son président était Ernst Kretschmer et le vice-président 
Jung. Cependant, lorsque Kretschmer prit conscience que l'Allgemeine Arztliche 
Gesellschaft for Psychotherapie allait être forcé de se conformer à l'idéologie nazie et à 
exclure les membres juifs de la sociétariat, il prit la décision de démissionner de son 
poste le 6 avril. Les dirigeants de la société incitèrent Jung à assumer l'intérim de la 
présidence, le temps d'y voir plus clair. On pensait qu'en tant que suisse, la liberté 
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politique et intellectuelle de Jung n'était pas directement menacée par le nazisme. Ce 
n'est pas sans avoir longuement hésité que Jung finit par accepter ce poste le 21 juin 
1933 dans le but de garder la psychanalyse active en Allemagne, et de supporter les 
analystes allemands, dont la plupart était juifs. Dans l'espace de quelques mois, il prit 
une série de mesures institutionnelles précises: « La revue s'affirmera comme 
internationale et politiquement neutre, échappant à la censure nazie. Seul le 
supplément destiné à l'Allemagne, obligatoirement alignée, tombera sous la direction du 
Pr Goering. ,,155 Jung émet un amendement qui permet de devenir membre à travers de 
n'importe quel groupe national, ce qui veut dire que les analystes juifs en Allemagne ont 
la possibilité d'avoir une plate forme pour leur travail et sont en mesure de préserver 
leur position en se joignant à la Société via n'importe quel groupe national. C'est alors 
que se produit un événement qui mettra en cause cet équilibre. Le premier numéro de 
la nouvelle revue fait son apparition en décembre 1933. Dans un bref éditorial Jung 
signale le changement de direction de la revue, affirme sa neutralité scientifique par 
rapport à la politique, déclare vouloir faire place à toute contribution objective, et 
annonce qu'il étudiera la différence entre la psychologie juive et aryenne (nous y 
reviendrons dans un instant). Auprès de cet éditorial de Jung, M. H. Goering, le 
président de la section allemande (mais aussi le cousin du sinistre maréchal Hermann 
Goering), glisse secrètement dans l'édition internationale sa proclamation nazie (celle de 
M. H. Goering) qui recommande Mein Kampf aux psychothérapeutes comme livre de 
base. Jung n'avait pas vu venir Goering. Stupéfait et vivement contrarié en voyant le 
manifeste de Goering et du fait qu'il fut glissé dans la revue internationale à son insu, 
Jung exige au chef rédacteur, le Dr W. Cimbal, de donner immédiatement une forme 
apolitique à tous égards au Zentralblatt destiné à la diffusion à l'étranger: « Mais je dois 
absolument veiller, en tant que président de la société internationale, à ce que le 
périodique que je dirige conserve une forme scientifique au-delà de toute politique. ,,156 
Mais il était trop tard, le dommage avait déjà été fait. Aussitôt que la première édition 
de la revue fut publiée, le Dr Bally, un confrère zurichois de Jung, plutôt que demander 
des explications à Jung, s'empressa de faire paraître le 21 février 1934 un article dans 
le Neue Zürcher Zeitung accusant Jung d'être le champion de la psychothérapie 
allemande et antisémite. En dépit de cet incident fort malencontreux, Jung ne perd 
pourtant pas de vue les objectifs qu'il s'était fixés. Il ratifie certains changements 
constitutionnels: 
155 É. Perrot, " C. G. Jung. Défenseur de la psychothérapie libre face au nazisme ", p. 56. 
156 [" rch muf> aber ais Prâsident der überstaatlichen Gesellschaft unbedingt darauf sehen, daf> das unter 
meiner Leitung stehende Periodicum eine wissenschaftlichen Form bewahrt, jenseits aller Politik. "1 (Briefe r, 
190). 
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transfert du sIege de cette Société à Zürich, c'est-à-dire en dehors du 
territoire allemand soumis au pouvoir nazi, internationalisation effective 
de son organisation la constitution de groupes nationaux indépendants, 
interdiction statutaire qu'aucun groupe national - et c'est évidemment le 
groupe allemand qui est visé - puisse en prendre le contrôle, et surtout 
la possibilité pour tout psychothérapeute d'adhérer directement à la 
nouvelle Société internationale, et donc par là de contourner les 
« paragraphes aryens » imposés au groupe allemand « aligné )).157 
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Toutes ces mesures sont appliquées dès le premier Congrès de la nouvelle société, 
désormais appelée Intemationalen Gesellschaft for iirztliche Psychotherapie, tenu à Bad 
Nauheim en 1934. Avant de s'y rendre Jung n'était cependant guère optimiste, ne 
pouvant pas faire confiance à Gôring et les intentions de Cimbal n'étant pas non plus 
pour lui transparentes. En dépit de ses craintes, Jung réussit à faire adopter à 
l'occasion du Congrès les mesures envisagées. Ce fut aussi pour lui l'occasion de rendre 
hommage à Freud, affrontant ainsi le pouvoir régnant. 
Venons-en maintenant au curieux projet de développer une « psychologie des 
peuples » qui rendrait compte des différences entre les Allemands, les Chinois, les Juifs 
ou les Indiens par exemple, que Jung avait annoncé dans son bref éditorial du premier 
numéro de la nouvelle société que nous avons mentionnée plus haut. Ce projet a 
soulevé de nombreux malentendus. Je prête ici la parole à Étienne Perrot : 
... la psychanalyse était formellement condamnée pour son origine juive. 
Le 10 mai 1933, au cours d'un autodafé historique, les livres de Freud 
avaient été· brûlés en grande pompe avec ceux d'autres « corrupteurs de 
l'àme allemande ». La psychothérapie tout entière menaçait de subir le 
même sort, par amalgame. Jung prit donc les devants et, dans son 
premier éditorial du Zentralblatt, après avoir affirmé l'objectivité 
scientifique de la revue, il exprime son intention d'étudier les différences 
entre les psychologies germanique et juive. « Il y a en psychologie plus 
que dans toutes les autres sciences une "équation personnelle" dont 
l'inobservation fausse les résultats pratiques et théoriques.» Mais 
distinguer n'est pas déprécier. Il ajoute aussitôt: (C Il ne s'agit pas là 
d'une évaluation mettant en infériorité la psychologie sémite, pas plus 
que de parler de la psychologie propre de l'Asiatique ne signifie une 
évaluation négative du Chinois ». [ ••• ) Dans le numéro suivant de la 
revue, sous le titre « De la situation présente de la psychothérapie », Jung 
trace le tableau d'ensemble et examine la question de l'équation 
personnelle. Il prend comme exemples celles des grands 
psychothérapeutes juifs du siècle: Freud et Adler. Il le fait avec une 
objectivité toute scientifique. Voici le passage central de son étude, celui 
qui est habituellement critiqué: (C En tant que membre d'une race à la 
civilisation trois fois millénaire, le Juif, comme le Chinois cultivé, 
possède un champ de conscience psychologique beaucoup plus vaste que 
le nôtre. Mis à part les individus créateurs, le Juif moyen est beaucoup 
157 c. Gaillard, Jung, p. 102. 
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trop conscient et trop différencié pour devenir gros de tensions d'un futur 
à naître. L'inconscient aryen par contre possède un potentiel plus élevé 
que celui du Juif. C'est à la fois l'avantage et l'inconvénient d'une 
jeunesse non encore sevrée de toute barbarie». On a souvent détaché 
l'avant dernière phrase pour y voir une affinnation de la supériorité 
« aryenne ». Pour qui se rappelle que, selon Jung, le but de l'évolution 
humaine est le développement de la conscience, il est clair, au contraire, 
que ces lignes constituent bien plutôt un hommage à la maturité de 
l'esprit juif. 158 
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Quelles que soient ses bonnes intentions ici, Jung sort, comme le fait remarquer 
Christian Gaillard, manifestement du cadre de sa compétence, et il en vient alors à 
commettre à propos des Juifs des phrases dans lesquelles il salue certes leur très 
ancienne culture, mais en déniant qu'ils n'aient jamais produit de « fonnes » culturelles 
qui leur soi-propre, s'étant développée dans l'histoire toujours à travers un peuple hôte, 
étant un peuple relativement nomade. 159 Comme le fait remarquer Aniela Jaffé: « De 
telles affinnations s'appuient sur une méconnaissance du judaïsme et de la culture 
juive, qui aujourd'hui n'est à peine plus concevable, mais qui à l'époque étaient très 
répandue. »160 Il semble bel et bien s'agir d'un préjugé, qui dès lors qu'il est exprimé, en 
plus de cette manière et dans le contexte de l'époque, peut être mal interprété et faire, 
contre l'intention de Jung, l'objet d'une récupération par le mouvement nazi pouvant 
s'en servir à faire valoir leur politique criminelle. Jung, sans le vouloir, s'est fait prendre 
au piège des manigances politiques. On se serait attendu de sa part d'être un peu plus 
alerte et vigilant à ce qui se passait autour de lui à l'époque. Cela est d'autant plus 
étonnant que Jung, par ailleurs, fit preuve à plusieurs reprises d'une remarquable 
clairvoyance à un autre niveau, comme nous l'avons vu au chapitre 1. C'est ainsi que 
Christian Gaillard a pu parler à juste titre du regard presbyte de Jung: 
La presbytie est cette caractéristique du regard qui pennet de voir loin, 
parfois très loin. C'est donc une aptitude, une compétence. Mais non 
sans revers: on peut avoir du coup quelque mal à voir au plus près, là 
où l'on met les pieds. Or c'est bien un regard de ce type que Jung porte 
alors sur l'histoire du moment, et de là sur celle de notre culture, un 
regard qui se fait même visionnaire lorsqu'il en vient à dire les tenants et 
aboutissants plus ou moins proches et parfois encore lointains des 
événements en cours, et surtout lorsqu'il montre et dénonce les 
consêquences en effet bientôt apocalyptiques de l'emprise du très 
archaïque Wotan sur les foules du national-socialisme en marche.!6! 
158 É. Perrot, « C. G. Jung. Défenseur de la psychothérapie libre face au nazisme. " pp. 60-61. Voir aussi M. 
Stein, Jung's Treatment of Christianity. The Psychotherapy of a Religious Tradition, p. 86. Pour les passages de 
Jung auxquels se réfère Perrot, voir GW 10, 189-191. 
159 GW 10, 190. 
160 [« Solche Aussagen beruhten auf einer Unkenntnis des Judentums und die jüdischer Kultur, die heute 
kaum mehr begreiflich ist, damals aber weit verbreitet war .• ] (A. Jaffé, Aus Leben und Werlcstatt von C. G. 
Jung. Parapsychologie, Alchemie, Nationalsozialismus, Erinnerungen aus den Letzen Jahren, p. 93). 
161 C. Gaillard, Jung, pp. 105-106. 
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Jung explique les motifs qui l'avaient poussé à prendre en charge temporairement la 
Société: 
Aurais-je dû me retirer comme un individu neutre et prudent dans la 
sécurité de ce côté-ci de la frontière et laver mes mains dans l'innocence, 
ou au contraire - comme le je sus très bien - risquer ma peau et 
m'exposer aux inévitables malentendus auxquels personne n'échappe, 
qui ont en vertu d'une nécessité supérieure à pactiser avec les pouvoirs 
politiques en vigueur en Allemagne? Aurais-je dû sacrifier l'intérêt de la 
science, la collégialité, l'amitié, qui m'unit avec quelques médecins 
allemands, et le contexte vivant de la culture d'esprit de la langue 
allemande à mon confort égoïste et à mes convictions politiques 
différentes? J'ai trop été témoin de la détresse des Allemands de la 
classe moyenne, j'ai trop pris connaissance de la misère sans limite de la 
vie des médecins allemands aujourd'hui, j'en sais trop sur la détresse 
spirituelle, pour avoir pu me soustraire à mes clairs devoirs en me 
couvrant du manteau râpé du prétexte politique. C'est pourquoi, il ne me 
resta plus d'autre chose à faire que de répondre à mes amis en me 
servant du poids de mon nom et de ma position indépendante. 162 
Freud m'a dit un jour très justement: « Le destin de la psychothérapie se 
jouera en Allemagne ». Dans un premier temps elle semblait vouée â un 
naufrage complet parce qu'elle était une vue entièrement juive. J'ai cassé 
ce préjugé par mon intervention, et j'ai rendu l'existence possible, non 
seulement aux psychothérapeutes soi-disant « aryens », mais aussi à 
ceux qui sont juifs. Dans toute cette chasse à courre contre moi, on 
oublie complètement que la majeure partie des psychothérapeutes en 
Allemagne sont juifs. 163 
Jung n'hésita pas à comparer la situation des scientifiques allemands sous Hitler à celle 
des savants chrétiens au temps de l'Inquisition, les deux étant caractérisés par 
l'absence de liberté: « Il n'y avait pas encore de camps de concentration et de barbelés, 
162 [. SoUte ich mich als vorsichtiger Neutraler in die Sicherheit diesseits der Grenzpfii.hle zurückziehen und 
meine Hânde in Unschuld waschen, oder soUte ich - wie ich wohl wuf>te - meine Haut zu Markte tragen und 
mich dem unvermeidlich Mif>verstândnis aussetzen, dem keiner entgeht, welcher aus hôhere Notwendigkeit 
mit den bestehenden politischen Mâchten in Deutschland zu paktieren hat? SoUte ich das Interesse der 
Wissenschaft, die KoUegialitât, die Freundschaft, die mich mit einigen deutschen Ârzten verbindet, und den 
lebendigen Zusammenhang der Geisteskultur deutscher Sprache meinem egoistischen Wohlbefmden und 
meiner andersartigen politischen Gesinnung zum Opfer bringen ? Ich habe zu viel von der Not des deutschen 
Mittelstandes gesehen, zu viel erfahren von der oft grenzenlosen Misere des Lebens eines deutschen Arztes 
der Gegenwart, zu viel weif> ich von der geistigen Not, als daf> ich mich meiner klaren Menschenpflicht unter 
dem schâbigen Declanantel des politischen Vorwandes entziehen konnte. So blieb mir nichts anderes übrig, 
als mit dem Gewicht meines Namens und meiner unabhângigen SteUung für meine Freude einzustehen .• j 
(GW 10, 584). 
163 [. Freud sagte mir einmal sehr einmal sehr richtig: "Das Schicksal der Psychotherapie wird in 
Deutschland entschieden werden." Zunâchst war sie dem absoluten Untergang geweiht, weil sie als gânzlich 
jüdisch galt. Dieses Vorurteil habe ich durch meine Einmischung unterbrochen und damit nicht nur für die 
sog. arischen Psychotherapeuten, sondem auch für die jüdischen die Existenz ermôglicht. Bei der ganzen 
Hetze gegen mich vergif,t man voUstândig, daf> weitaus die meisten Psychotherapeuten in Deutschland Juden 
sind .• j (Briefe I, 203). 
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mais l'Église utilisait une bonne quantité de fagots. ,,164 Bien qu'il fût animé de bonnes 
intentions, Jung manquait d'expérience politique: « J'ai le sentiment de me trouver sur 
un terrain dont je ne connais pas assez la nature, ... ,,165 À plusieurs reprises, Jung 
voudra abandonner son poste. Il ne le conservera que sur l'insistance de ses collègues. 
En 1940, la limite cependant sera atteinte: 
Au moment de l'examen de l'admission de trois nouveaux groupes 
nationaux (Hongrie, Italie, Japon), Jung exigea des assurances sur la 
non-application des paragraphes aryens, c'est-à-dire qu'il refusa la 
discrimination raciale. Ne les ayant pas obtenues, il démissionna. 
Goering, sans consulter les étrangers, imposa alors l'alignement de la 
société et fit transférer son siège à Berlin. Toutefois Jung vit dans cette 
décision une sécession du groupe allemand et considéra que la Société 
internationale subsistait, avec son siège à Zurich. En 1946, les membres 
de celle-ci se réunirent à Zurich sur l'initiative de l'ancien vice-président, 
Crichton-Miller, de Londres. 166 
On peut certes parler dans cette affaire d'erreurs, de fautes de la part de Jung, lui-
même l'a reconnu en 1947 à Leo Baeck, rabbin et professeur d'histoire des religions à 
Berlin: « Oui! parfaitement, j'ai glissé. ,,167 Mais tout cela ne suffit pas pour le qualifier 
d'antisémite et de collaborateur du pouvoir nazi. 
164 [. Damals war der Stacheldraht noch nicht erfunden, darum gab es wohl keine Konzentrationslager ; dafür 
hatte die Kirche aber einen erheblichen Holzverbrauch .• ] (GW 10,585). 
165 [. Ich habe das Gefühl, auf einem Boden zu stehen, dessen Natur ich ganz ungenügend kenne, ... • ](Briefe 
1,205). 
166 É. Perrot, • C. G. Jung. Défenseur de la psychotérapie libre face au nazisme " p. 68. 
167 [. Jawohl, ich bin ausgerutscht.] (cité par A. Jaffé, Aus Leben und Werkstatt von C. G. Jung. 
Parapsychologie, Alchemie, Nationalsozia/ismus, Erinnerungen aus den Letzen Jahren., p. 104). 
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2. Éliane Amado Lévy-Valensi 
2. 1 La critique d'Éliane Amado Lévy-Valensi 
Éliane Amado Lévy-Valensi a consacré un livre entier à Antwort auf Hiob, qu'elle intitula 
non sans humour Job. Réponse à Jung (1991). Elle est très critique à l'égard de la 
lecture que Jung fait du livre de Job et de sa compréhension du judaïsme en général. 
Elle s'accorde cependant avec lui sur deux points: premièrement que l'Incarnation de 
Dieu en Jésus et que la crucifIxion qui y est associée n'a pas fonctionné; deuxièmement 
que le christianisme a refoulé le féminin. 
Incarnation et crucifixion 
Même si elle partage le premier point avec Jung, elle va séparer complètement ce qui se 
rapporte au judaïsme de ce qui se rapporte au christianisme, contrairement à ce que 
Jung fait. Comme Jung, elle pense que la conception de Dieu promue dans le 
christianisme est trop unilatérale, car il serait défIni uniquement en termes de bonté et 
de lumière. Les chrétiens auraient oublié la crainte de Dieu et se seraient totalement 
concentrés sur son amour. 168 Ceci a pour conséquence de refouler tellement le mal, 
qu'il a fIni par exploser avec une absolue violence en plein visage des chrétiens et du 
reste de l'humanité, comme le montre selon elle l'histoire: 
Ainsi va surgir, comme leur conséquence, ce tableau effrayant et opposé 
à toutes les représentations chrétiennes: humilité, patience, amour du 
prochain et des ennemis, Père aimant au ciel, Fils sauveur des hommes, 
et voici tout à coup ({ une véritable orgie de haine et de colère, d'appétit 
de vengeance et de destruction ». Jung ne se demande pas ici si ce n'est 
pas dans l'histoire même, la conséquence des représentations 
chrétiennes, des croisades à l'Inquisition à Auschwitz. Évitons d'écrire 
({ etc. »169 
Pour elle, c'est la raison pour laquelle Jésus a été crucifIé. La crucifIxion représente le 
retour du mal refoulé. Rien d'étonnant, dit-elle suivant Jung, que Jésus avait des 
doutes sur la bonté de son Dieu et sur la rédemption universelle, doutes qui seront 
confIrmés par l'Apocalypse de Jean. 170 
Contrairement à Jung cependant, elle ne voit pas la souffrance de Dieu sur la 
croix comme étant en même temps une « réponse à Job» car elle ne pense pas que 
Yahvé soit le moindrement coupable pour commencer. Ce qui distingue Jung d'Amado 
Lévy-Valensi, c'est qu'il croit que l'Incarnation/CrucifIxion n'a fonctionné qu'à moitié, 
168 JRJ 74. 
169 JRJ 88. 
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alors qu'Amado Lévy-Valensi est d'avis que ce fut un échec total. Jung y voit une 
progression d'un dieu qui commence à se transformer, Amado Lévy-Valensi pense qu'il 
n'y a aucune évolution car il s'agit de deux dieux complètement différents. La 
souffrance et la mort du dieu chrétien sur la croix ne sont pas à imputer de quelque 
façon que ce soit au dieu judaïque, mais à l'insuffisance du dieu chrétien lui-même. La 
crucifIxion ne saurait être une réponse à la question de la souffrance imméritée, elle ne 
fait que dupliquer la question. l7l Elle ne fait qu'ajouter la souffrance d'un innocent à 
une autre souffrance imméritée, empirant ainsi les choses. Amado Lévy-Valensi affIrme 
la supériorité d'Abraham, à comparer au Dieu chrétien qui a sacrifIé son fIls sur la 
croix, alors qu'Abraham aurait su résister à la tentation: « SacrifIce cruel et archaïque, 
dit Jung. C'est vrai. Et Abraham l'a évité. »172 Elle ne peut pas commencer à 
comprendre pourquoi Jung y a vu par ailleurs une quelconque forme de réponse à Job. 
n est clair, affirme Amado Lévy-Valensi, que l'Incarnation/CrucifIxion n'a pas sauvé 
l'être humain, ni la création comme elles le voudraient. Et l'histoire serait là pour en 
témoigner. Finalement, elle relie le fait que le christianisme ait refoulé le mal avec le 
refoulement du féminin. 
Le refoulement du féminin au sein du christianisme 
Comme Jung, elle trouve que la Vierge-Marie représente une image incomplète de la 
féminité. Et comme Jung toujours, elle s'accorde pour dire que la virginité de Marie 
enlève une part importante de sa féminité. Mais elle critique Jung pour faire de la 
virginité la condition sine qua non pour l'Incarnation. L'Incarnation, telle qu'elle la 
comprend, n'implique pas du tout la virginité: « La virginité n'est nullement valorisée 
par le judaïsme comme fin en soi et encore moins comme condition de la naissance 
miraculeuse. [ ... ] Ce n'est pas la virginité qui est la condition de l'Incarnation. C'est 
l'amour du couple humain qui engendre et préserve l'enfant prédestiné. »173 « L'enfant 
de la promesse ne peut être [ ... ] que l'enfant d'un couple, fondé dans le projet de 
l'origine, alliance de chair qui reflète, et réalise parfois, l'Alliance entre Dieu et 
l'homme. »174 Pour elle, l'ontologie du féminin n'est pas virginale mais relationnelle. 175 
Même si elle est d'accord avec Jung pour comprendre la Vierge-Marie comme 
l'expression d'une religion qui a refoulé le féminin, elle ne suit pas la solution proposée 
par Jung, à savoir: de concevoir l'Assomption de Marie comme un progrès et le signe 
170 JRJ 68-69. 
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que le christianisme a finalement commencé à intégrer le féminin, formant ainsi une 
quaternité. 176 En d'autres termes, elle refuse la distinction faite par Jung entre la 
première Marie (abstraite) et la second Marie (concrète). Elle rejette le motif de la 
double-mère. Pour Amado Lévy-Valensi, l'union de Marie (la Mère) et du Christ (le Fils) 
représente une régression œdipale. Et de la même manière que le refoulement du mal 
revient d'une manière pervertie à travers une violence excessive, le refoulement du 
féminin revient lui aussi d'une manière pervertie via une régression œdipale sous une 
forme sublimée. 177 
Le christianisme comme régression œdipale 
Puisqu'il s'agit d'une régression, il n'est pas étonnant, argumente-t-elle, que 
l'Assomption n'a pas eu l'impact auquel les chrétiens s'attendaient. Puis elle poursuit: 
La virginité loin d'être une condition sine qua non, constitue une 
impasse, une négation des principes constitutifs de l'histoire. Ce n'est 
pas une bulle qui rétablit dans les cieux les amours œdipiennes, si 
sublimées qu'elles soient, qui résoudra les problèmes. Et c'est pourquoi 
peut-être - Jung a tort de s'en étonner - le nouveau dogme n'a pas fait 
beaucoup de bruit. Les apparitions de la vierge Marie « multipliées 
durant les dernières décennies» pouvaient « montrer ce qui se 
préparait ». Oui, sans doute, mais pas « en bien ». Si le pape lui-même -
dont on sait l'attitude pendant la guerre - a eu plusieurs visions de la 
Mère de Dieu, comme le souligne Jung, cela montrerait plutôt, 
probablement, son Œdipe personnel et, pour rester dans l'ontologie 
jungienne, sa complicité avec les aspects destructeurs de l'inconscient 
collectif qui oppose une « pureté» imaginaire aux catastrophes traversées 
par l'humanité. 178 
Amado Lévy-Valensi va finalement aussi loin que de dire que non seulement cet 
événement symbolique spécifique mais que tout le christianisme représente une 
régression œdipale par rapport au judaïsme, qui aurait mieux intégré la Loi, là où le 
christianisme a essayé de l'abolir: 
Si le christianisme est un évitement de l'Œdipe comme le pense André 
Stéphane, et si, comme il le dit aussi, 1'accès au sens de la réalité est en 
grande partie fonction du degré de maîtrise par rapport au conflit 
œdipien, la vision de Jung est [ ... ] viciée par l'intégration d'un certain 
mythème conjugal qui fausse d'emblée l'histoire. André Stéphane note 
aussi que le mythe chrétien constitue une régression par rapport à 
l'intégration du Père qui se trouverait dans le judaïsme. Certes, « être juif 
ne signifie pas avoir résolu son Œdipe» mais la religion juive, dit-il, sans 
intégrer complètement le mythe oedipien, ce qui la rendrait, d'après lui 
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caduque - la fonction religieuse se trouvant ainsi sans objet - constituait 
une approche viable du thème des générations. « Le nouveau n'est pas 
vraiment nouveau que lorsqu'il contient l'ancien et le transcende ». Ceci a 
toujours été nominalement, la prétention du christianisme. Mais le 
christianisme, toute la civilisation occidentale, et Jung expressément à 
travers elle, n'ont ni intégré ni transcendé 1'ancien. On se trouve en fait 
perpétuellement coupé de ses sources. I79 
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C'est pourquoi elle peut ensuite dire que le fondement métaphysique du féminin que 
Jung voit dans la chambre nuptiale existe en fait déjà depuis la Genèse sans impliquer 
le danger d'une régression œdipienne que l'on rencontre dans le christianisme. IBO Cela 
aurait échappé à Jung, qui focalise son attention sur Job et Jésus faisant de ce qu'il 
leur arrive les événements les plus importants pour comprendre l'Incarnation. Cette 
concentration serait historiquement réductrice. 
La focalisation de Jung sur Job et Jésus 
En faisant de Job et Jésus les deux principaux personnages du drame divin, Jung 
tendrait à refouler l'Ancien Testament, l'histoire du judaïsme et ainsi le judaïsme lui-
même. Il en découlerait une décontextualisation du livre de Job, qui se voit détaché des 
événements de l'histoire juive qui l'ont précédé. Pour cette raison 1'interprétation qui en 
découle serait déformée. On se doit de replacer l'épreuve de Job dans son contexte 
historique. En réponse à l'accusation de Jung comme quoi Dieu aurait oublié la dignité 
de Job, elle répond que Jung en focalisant son attention presque uniquement sur Job 
et Jésus aurait oublié la dignité de l'histoire de l'homme avant Job et après JéSUS. IBI 
Cette sorte de mutilation de l'histoire ne serait pas uniquement typique de Jung, dit-
elle, mais de la société occidentale et chrétienne dans son ensemble. IB2 L'histoire de 
l'Incarnation de Dieu ne débute pas avec Job, mais a toujours déjà commencé. 
La scotomisation historique qu'opère Jung ne prendrait pas en considération le 
fait que le canon biblique juif situe le livre de Job entre la sagesse du Livre des 
Proverbes de Salomon (qui vient avant) et le momentum mystique du Cantique des 
Cantiques (qui suit), c'est-à-dire entre le don de la réflexion et 1'espérance absolue de 
1'amour. I83 Si Jung avait pris cela en considération, il en serait venu à une 
compréhension plus adéquate de l'Incarnation et de la féminité dans le judaïsme. Une 
meilleure compréhension de l'Incarnation, parce que le Livre des Proverbes s'ouvre sur 
179 JRJ 74. ft Ou bien un monde "blanchi" de toute passion, de tout amour charnel, ou bien le retour du 
refoulé œdipien d'après la bulle du pape sur l'Assomption. » (JRJ 230). Voir aussi 114-115; 119-120. Pour 
une résolution réussie du complexe d'Œdipe, elle donne l'exemple du ft non-sacrifice» d'Isaac par Abraham 
(JRJ 191-192). 
180 JRJ 122. 
181 JRJ 107 ; 175. 
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un message de transmission qui nous met en relation avec le thème central des 
générations, auquel Jung n'est selon elle pas suffisamment sensible. Une meilleure 
compréhension du féminin au sein du judaïsme car, bien que Jung ait correctement 
identifié la carence du féminin et l'éclipse de la Sophia dans la livre de Job, il n'aurait 
pas vu « comment l'on devait chercher dans les livres qui précèdent et suivent 
immédiatement le Livre de Job et à travers toute l'histoire qui précède et qui suit en 
quoi consiste l'ontologie du féminin et son rôle dans l'Unité divine, ainsi que tente de le 
mettre en lumière le Zohar. »184 Ce serait à travers la symbolique du Cantique des 
Cantiques qui suit le livre de Job que certaines réponses à Job et à Jung peuvent être 
trouvées. 185 
Cela aurait pu aussi aider Jung à mieux comprendre la relation personnelle 
entre Yahvé et Job, dont Jung a eu l'intuition, mais qu'en raison de limitations 
personnelles et culturelles il n'aurait pas su proprement tirer profit: 
Ici Jung a une intuition qu'il exploite très insuffisamment: Dieu impose 
un rapport personnel entre lui et la créature « qui ne pouvait pas faire 
autrement que se sentir personnellement appelée par lui». Si Zeus est 
indifférent, les hommes importent à l'Éternel toujours appelé Y et sont 
même pour lui une « préoccupation constante. Il a besoin d'eux comme 
ils ont besoin de lui. » Jung ne se rend pas compte qu'il touche ici à la 
notion d'Alliance ... 186 
C'est à travers cette notion d'Alliance que l'on doit comprendre celle de l'Incarnation et 
la conception de la féminité dans le judaïsme. 
Incarnation ou révélation ? 
Amado Lévy-Valensi critique deux choses ici: premièrement, le fait que Jung 
argumente comme si l1ncarnation débutait avec Job; deuxièmement, que l'Incarnation 
implique une progression de Dieu. Jung ne serait pas suffisamment sensible au fait que 
l1ncarnation a débuté avant Job et qu'il n'implique pas une progression de Dieu où 
celui-ci devrait surmonter une part du mal en lui. Dieu révèle plutôt successivement sa 
nature toujours déjà bonne, une nature qui reste mystérieuse même lorsqu'elle est 
exprimée, et dont la révélation est parfois paradoxale. Il faut tout de suite dire qu'il y a 
un problème dans l'utilisation du mot « Incarnation» qu'emploie Amado Lévy-Valensi, 
qui est en fait un concept chrétien. Il est claire que par ce terme, elle ne renvoie pas à 
l1ncarnation de Dieu dans l'homme au sens où les chrétiens l'entendent, concept 
183 JRJ 8. 
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qu'elle critique fortement comme nous l'avons vu. Ce qu'elle veut dire est plutôt une 
sorte de révélation de Dieu à l'être humain, parallèle au développement de celui-ci. 
Même si elle emploie presque toujours le mot cc Incarnation » pour désigner cette idée, ce 
qui, il faut le dire, porte le lecteur à confusion, il lui arrive parfois de s'exprimer plus 
clairement: cc Ce que Jung appellera l'incarnation progressive de Dieu - après Jésus -
est en fait révélation progressive de Dieu, depuis la Genèse. »187 
Dans Antworl auf Hiob Jung dit que les Écritures nous enseignent comment 
l'être humain a dans l'Ancien Testament mis Dieu à l'épreuve mais que son intérêt ici 
est d'approcher cela via une perspective opposée, à savoir: comment Dieu met l'être 
humain à l'épreuve. En faisant cela, Jung tendrait, selon Amado Lévy-Valensi, à oublier 
la première perspective et à mettre trop l'emphase sur la seconde. Il oublierait que Dieu 
a mis son destin dans les mains de l'être humain, et ce depuis le début et non 
seulement à la fin de ce que Jung appellerait l'Incarnation progressive de Dieu dans 
l'être humain. 188 
On peut observer cette révélation prendre place dès le début dans le fait que 
l'être humain est créé à l'image de Dieu, homme et femme. Il y a par conséquent une 
émergence progressive de Dieu qui est inséparable du développement de l'être 
humain. 189 Le devenir de Dieu est intimement lié à celui de l'être humain. 190 Ainsi, cc ce 
monde que Dieu a créé, il est à faire. Et s'il a associé d'avance l'homme à Sa propre 
essence c'est que ce faire va lui être confié. »191 De là provient le caractère tragique de la 
réalité divine et non de sa transformation d'un être moralement ambivalent à celui d'un 
être moralement supérieur. Dieu est à travers l'Alliance personnellement lié au destin 
de sa créature, comme dans une relation conjugale entre un homme et une femme. De 
la même manière qu'il est libre, sa créature aussi est libre, c'est pourquoi Dieu se retire 
et laisse un espace pour que l'être humain puisse exercer sa liberté. Il va aussi loin que 
de placer son propre destin dans les mains de l'être humain: cc À la révélation 
progressive de Dieu [ ... ] est lié à l'avènement progressif de l'homme et il concerne toutes 
les générations. »192 cc L'émergence de l'homme est à la fois condition et fin de cette 
Alliance. Le projet divin passe par l'homme, se développe en lui ou s'ensevelit sous ses 
démissions. »193 : 
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... il s'agit « d'unifier le Dieu saint et Sa Shekhina". Il s'agit de faire 
l'Unité en Dieu. Et en ce sens Jung ne se trompait pas en voyant une 
éclipse de ce qu'il appelle la sophia lorsque le mal prévaut dans le 
monde. Franz Rosenzweig dit bien qu'il s'agit moins de « confesser l'unité 
de Dieu" que « d'unifier Dieu " car cette unité « dans l'instant où elle a 
lieu est devenir unité". Cette unité est placée dans les mains de 
l'homme. 194 
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Et elle poursuit: « Seul l'amour unifie la réalité duelle en Dieu comme il l'unifie au 
niveau de l'homme. ,,195 « Toutefois cet amour implique le dialogue. ,,196 « L'unité sans 
cesse reperdue et cherchée entre l'homme et Dieu, entre Dieu et la shekhina, entre le 
Créateur et la créature, entre l'homme et la femme, elle est là, indiquée, suggérée dans 
le Cantiques des Cantiques. ,,197 « ••• l'Unité est dans la dualité assumée - du Je et du 
Tu, comme le dirait Martin Buber. La rencontre des amants dans le Cantique des 
Cantiques est évoquée avec en écho Jérusalem, symbole de paix (yir hashalom), ville de 
la paix, ... ,,198 
Même si Jung emploie les termes de hokma et de Shekhina199 dans son œuvre, 
et essaye de montrer l'émergence de la hokma vers la Shekhina, Amado Lêvy-Valensi 
accuse Jung d'avoir une connaissance purement nominale de ces termes, de ne pas 
connaître leur racine et leur développement, et ainsi d'ignorer la vraie vie qui anime ces 
notions. 2oo Jung aurait une vision de la Sophia juive qui serait banalisante et 
réductrice. Il ramène la Sophia juive à la Sophia grecque et gnostique, aux mythes 
babyloniens et autres mythes de l'Asie mineure se rapportant aux jeunes dieux 
mourants. Tout serait mélangé jusqu'au Cantique des Cantiques, présenté dans un 
contexte qui lui est complètement étrangé. 201 Avec une connaissance déficiente des 
textes bibliques, Jung déraperait sur la culpabilité du féminin202 : « ici Jung se montre 
assez naïf car il n'a pas saisi le sens originel du "mythème" biblique concernant le 
couple. ,,203 Par exemple, si l'homme est, dans la succession des jours, créé le premier, il 
est dans son essence inséparable de la femme. 204 L'essence d'Ève est dans le projet de 
Dieu, et non d'abord comme quelqu'un qui procrée mais en tant qu'interlocutrice205 : 
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Que signifient ces stérilités répétitives aux trois générations des 
patriarches, si ce n'est que l'enfant prédestiné est l'enfant du couple, 
l'enfant de l'amour du couple. Certes, chaque enfant a sa bénédiction, 
mais l'Alliance, le Sens même de l'histoire passent expressément par 
Isaac, Jacob, Joseph après une période de stérilité de leur mère et alors 
que l'amour du père s'est affirmé sur elle au-delà du problème de 
procréation. 206 
Le mystère de la révélation divine 
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Selon Amado Lévy-Valensi, Jung ne serait pas assez sensible à la manière que Yahvé a 
de se manifester parce qu'il se ferme dans des abstractions philosophiques telles que 
« omniscience», « omnipotence», « toute-bonté» lorsqu'il tente de comprendre son 
comportement. Cela serait particulièrement visible dans Antwortauj Hiob. 
Job et ses amis, affirme-t-elle, pensent d'une manière causaliste. La modalité 
causale serait « efficiente» pour ses amis et « finale» pour Job. Les amis de Job pensent 
que ce qui est arrivé à Job ne saurait être sans causes: si Job souffre c'est qu'il doit 
avoir fait quelque chose de mal. Il doit par conséquent en devenir conscient, et Dieu le 
laissera ensuite tranquille.207 Job pour sa part pense en terme de finalité: il sait qu'il 
n'a rien fait de mal pour mériter ces souffrances, mais incapable de vraiment douter de 
son créateur, et ne pouvant s'imaginer sa souffrance comme étant absurde, il en vient à 
supposer une raison finale, qu'il ne comprend pas, qui motiverait Dieu à le faire 
souffrir. 208 C'est pourquoi il demande à Dieu une explication. 
Mais ni ses amis ni Job n'atteindraient le niveau transcendantal de la 
dimension, qu'elle qualifie, en référence à Kant et à Schopenhauer, de « nouménale », 
niveau qui est au-delà de la causalité, cette dernière n'appartenant qu'à la sphère 
immanente de la réalité, c'est-à-dire à la dimension phénoménale. Le comportement de 
Dieu ne peut se comprendre que du point de vue de cet aspect nouménal de la réalité: 
« S'il y a une justice divine - nouménale - elle n'est pas à l'échelle du phénomène. »209 : 
Ce qui se passe entre les instances « nouménales », prologue et épilogue 
compris, est trop fort pour l'expérience humaine. Les notions de justice, 
d'omnipotence et d'omniscience qui ont beaucoup affaibli le propos 
jungien sonnent creux au niveau de ce qui se traduit dans une 
expérience humaine ou, comme le dirait Schopenhauer, de ce qui 
s'objective en représentation. On ne peut en aucun cas sortir de la 
représentation par les catégories mêmes et les principes qui constituent 
la représentation. Ou, pour parler comme Kant dernière manière, on ne 
peut rien cerner au niveau du « jugement déterminant» lequel est fondé 
sur la causalité, mais peut-être peut-on entrevoir quelque chose au 
206 JRJ 235. Isaac: Abraham et Sarah; Jacob: Isaac et Rebecca; Joseph: Jacob et Rachel. 
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niveau du « jugement réfléchissant» qui cerne sans le déterminer un 
certain mouvement de la nature, quelque chose qui ne peut être contenu 
« dans aucune forme sensible» et est seulement suggéré par 
l'inadéquation même des formes dont nous disposons. 
Cela définit assez bien - ou le moins mal possible - ce qui se passe 
dans le Livre de JOb. 21O 
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C'est pourquoi Jung aurait tort de concevoir les comportements de Yahvé à l'égard de 
Job comme étant mauvais. C'est ainsi que Jung serait plus influencé qu'il ne le pense 
par l'interprétation gnostique de Yahvé en tant qu'être démoniaque ou inconscient. 211 
2. 2 Remarques critiques 
La critique d'Amado Lévy-Valensi a l'avantage de remettre le livre de Job dans son 
contexte originel, auquel Jung n'est pas en effet toujours suffisamment sensible. Ce 
contexte est celui d'une relation amoureuse. Ceci éclaire plusieurs points comme la 
nature de la dépendance de Dieu à l'égard de l'homme, qui est celle de l'être aimé à 
l'égard de celui qui l'aime. C'est pourquoi lorsqu'on observe une séparation du féminin 
et du masculin au sein de la divinité ce n'est pas le fruit d'un acte divin, mais plutôt 
d'un péché de l'être humain. L'union entre Dieu et sa Shekhina dans la kabbale est 
mise en péril par les actions mauvaises de l'être humain. De même, au cours de la 
guerre, la Matronite devient faible lorsque celui-ci commet le mal. Lorsqu'il se répent 
elle redevient forte et permet de remporter la victoire. Ce contexte amoureux permet 
aussi de mieux saisir le sens positif que peut avoir le sentiment d'élection. C'est aussi 
ce contexte amoureux qui permet de comprendre la nature du rapport « personnel» 
entre Yahvé et Job. Buber, que nous verrons à l'instant, insiste aussi là-dessus en 
fournissant une interprétation du livre de Job en ces termes. Amado Lévy-Valensi a 
finalement raison de reprocher à Jung un manque de sensibilité à la transcendance de 
Yahvé sur le plan cognitif. Cette critique, nous le verrons bientôt, se retrouve aussi chez 
d'autres penseurs. Je ne suis cependant pas sûr si le terme de causalité finale 
s'applique vraiment à Job, et si on ne retrouve pas non plus chez ses amis certaines 
réflexions à caractère finaliste. 
Cela dit, le livre d'Amado Lévy-Valensi n'est pas sans comporter certains 
problèmes. Commençons par la remarque qu'elle fait à propos de Jung lorsqu'elle traite 
du retour du mal refoulé lors de la Seconde Guerre mondiale. Elle dit entre 
autres: « Jung ne se demande pas ici si ce n'est pas dans l'histoire même, la 
conséquence des représentations chrétiennes, des croisades à l'Inquisition à Auschwitz. 
210 JRJ 308. 
211 JRJ 35. 
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Évitons d'écrire "etc." »212 Il n'est pas vrai du tout que Jung ne se pose pas cette 
question, bien au contraire, nous l'avons clairement démontré au chapitre 2. 
Il n'est pas tout à fait juste non plus que Jung ne fait pas remonter l'Incarnation 
au récit de la Genèse. Nous avons vu comment l'épreuve au Paradis trahit déjà pour 
Jung une volonté de Dieu de s'incarner dans l'être humain. La différence entre Amado 
Lévy-Valensi et Jung réside dans leur interprétation respective de comment se réalise 
cette « Incarnation », ou plutôt « révélation» dans le cas d'Amado Lévy-Valensi. Nous 
avons l'impression qu'elle emploie généralement le terme d' « Incarnation» pour 
désigner cette « révélation» afin de nous faire croire qu'elle est en train de penser avec 
Jung et non contre lui. Elle dit par exemple qu'elle ne cherche pas à réfuter Jung, mais 
qu'elle cherche à replacer les plus profondes intuitions de celui-ci dans leur propre 
perspective afin d'éviter les conclusions œdipales régressives et anti-vitales que nous 
avons vues. 213 Cela est cependant très difficile à croire car à la fin de son livre il ne reste 
à peu près rien de ce qui est proprement jungien. Cette promesse n'est jamais tenue. 
Très rapidement, elle adopte le ton de la réfutation. Un vrai dialogue avec Jung et ses 
concepts n'est pas vraiment établi. On a bien plutôt le sentiment qu'elle utilise Jung 
pour ses propres fins. Elle s'accorde avec les critiques de Jung à 1'égard du 
christianisme en autant que cela lui permet de protéger le judaïsme. Aussitôt que la 
critique de Jung engage aussi le judaïsme, elle s'empresse d'imposer une coupure 
radicale entre le dieu de ['Ancien Testament et celui du Nouveau Testament. En d'autres 
termes, elle utilise Jung pour justifier le judaïsme et critiquer le christianisme, auquel 
elle reproche plusieurs choses, dont la régression sur le plan œdipien. 
C'est là d'ailleurs que réside la plus grande faiblesse de son argumentation, et 
qu'elle passe à côté de ce que Jung a à offrir. L'argument qu'elle emploie pour affirmer 
que le christianisme régresse sur le plan de l'Œdipe est qu'il cherche à suspendre la 
Loi. Or, elle confond la suspension et régression rétrograde, qui de l'extérieur peuvent 
certes parfois prendre la même apparence, mais qui en réalité sont totalement 
différentes. Cette confusion l'amène à porter sur le christianisme un jugement 
foncièrement erroné. Cette erreur est structurellement identique à celle que fait Renate 
Hôfer lorsqu'elle confond le général et 1'universel au sein de l'inconscient collectif. 
Comme de fait, Amado Lévy-Valensi non plus ne se penche jamais sur le concept 
jungien du processus d'individuation. C'est pourquoi elle n'est pas amenée à traiter 
sérieusement la nouvelle la conception de l'inceste proposée par Jung, qu'elle ne fait 
212 JRJ 88. 
213 " ... nous ne prétendons pas réfuter la thèse jungienne mais lui restituer le vrai paysage dont elle s'est 
dissocié en s'adressant au chrétien moderne - donc limité, civilisé - pas tant que ça! et cultivé ... dans le 
refoulement de la référence hébraïque. »(JRJ 321). Voir aussi 130; 136-137; 175; 220-221; 321-322. 
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qu'ignorer. Il s'agit là d'une négligence qui témoigne d'une certaine méconnaissance de 
l'œuvre de Jung. 214 Il est inutile de s'étendre ici davantage sur la notion du processus 
d'individuation et de ses implications puisque j'aurai l'occasion de traiter de ce thème 
amplement au cours de la section 5 du chapitre 4. 
214 Pour ce qui est du rapprochement qu'Amado Lévy-Valensi fait de Yahvé tel que le comprend Jung et du 
Démiurge gnostique, je renvoie le lecteur à la section intitulée" L'épisode de Job " au chapitre 2, où j'ai déjà 
traité de la question. 
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3. Martin Buber 
3. 1 Les critiques de Martin Buber 
Martin Buber (1875-1965) a initié la discussion avec Jung dans un article intitulé 
« Religion und modernes Denken » (<< Religion et pensée moderne ») publié dans la revue 
allemande Merk:ur (6/2) datée du mois de février 1952. La publication du mois de mai 
contient la réponse de Jung «Religion und Psychologie: Eine Antwort auf Martin 
Buber» (6/5)215 (<< Religion et psychologie: une réponse à Martin Buber ») ainsi que la 
réplique de Buber «Replik auf eine Entgegnung C. G. Jungs. » (6/5) (<< Réplique à la 
riposte de Jung. ») Les deux textes de Buber ont été ensuite reproduits la même année 
dans Gottesfinstemis. Betrachtungen zur Beziehung zwischen Religion und Philosophie 
(L'éclipse de Dieu. Considérations sur la relation entre religion et philosophie). 
L'accusation de gnosticisme à l'égard de Jung 
Dans ces deux textes, Buber se réfère au Septem Sermones ad MOrtuOS216 daté de 1916 
où Jung, croit-il, aurait exprimé ses inclinaisons gnostiques, qui auraient pénétré sa 
psychologie. Buber ne considère pas ce texte comme une pièce de poésie religieuse, 
mais plutôt comme une confession. 217 Buber accuse Jung de gnosticisme à deux 
niveaux : le premier se rapporte à la théorie de la religion de Jung en général; le 
deuxième concerne la manière que Jung a d'interpréter les comportements de Dieu 
dans la Bible. En ce qui a trait au premier point, Buber affirme que la psychologie 
jungienne est une forme sophistiquée de réductionnisme, connue sous le nom de 
psychologisme et qui serait imbue d'un esprit profondément gnostique qui relie Dieu à 
l'homme d'une manière trop intime. Plus précisément, il affirme que Jung échoue « à 
réaliser que la relation conçue de façon religieuse n'existe plus entre eux et une réalité 
indépendante d'elle, mais a seulement une existence dans la psyché - une psyché qui 
contient en même temps des images hypostasiées, des "idées" hypostasiées.» «un 
processus intra-psychique dont les produits sont "projetés" sur un plan en lui-même 
fictif mais vêtu de la réalité de l'àme. » « l'homme [ ... ] doit reconnaître que tout colloque 
avec le divin est seulement un soliloque, ou plutôt une conversation entre les différentes 
215 GW lB/II, 710-717. 
216 Comme nous l'avons avons déjà fait remarquer, le Septem Sermones ad Mortuos n'est pas une pièce facile à 
trouver. Martin Buber a réussi à mettre la main sur une copie de cet écrit en raison du psychiatre suisse 
Hans Trüb, un ex-disciple de Jung, qui l'abandonna en faveur de Buber. Hans Trüb avait en sa possession 
cet écrit, dont Jung n'avait pas autorisé la publication, ne le considérant pas comme une pièce scientifique, et 
en avait remis seulement quelques copies à des amis intimes. Lorsque Trüb se joint à Buber, il lui montra cet 
écrit de Jung. 
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strates du soi. ,,218 En d'autres tennes, Buber accuse Jung de réduire Dieu à une réalité 
psychique, à une image de Dieu, derrière laquelle se cacherait l'archétype du soi, 
l'archétype de la totalité. C'est pourquoi Buber prétend que Jung promeut une religion 
de la pure immanence. Dans un tel contexte, la vraie transcendance serait ignorée, c'est 
pourquoi un dialogue en tennes de « Je" et de « Tu ", ne pourrait pas prendre place 
entre Dieu et l'être humain. 219 Cet immanentisme- réductionnisme-psychoiogisme, cette 
fonne moderne de gnosticisme, serait une sorte de pseudo-religion, une religion en 
décomposition. C'est ainsi que Buber n'hésite pas à rattacher Jung à Martin Heidegger 
(1889-1976) et Jean-Paul Sartre (1905-1980), tous des penseurs, affinne-t-il, pour qui 
Dieu se serait aussi éclipsé. 
Il n'est pas dans mon intention de revenir sur cette critique de Buber que j'ai 
déjà traité dans l'introduction, et où j'avais argumenté qu'une telle conclusion ne 
s'imposait pas nécessairement, car si Jung, sur le plan épistémologique, insiste sur le 
caractère psychique de nos représentations divines, ce n'est pas tant pour réduire Dieu 
à notre psyché, que pour libérer Dieu des projections anthropomorphiques de l'homme 
à son égard et ainsi sauvegarder sa transcendance. Ce qui m'intéresse ici est plutôt la 
deuxième critique de Buber. En effet, si je suis revenu rapidement sur la critique de 
Buber à l'égard de la théorie de la religion de Jung c'est que l'accusation de gnosticisme 
employée dans la première critique revient sous une autre fonne dans la seconde. Ici, la 
critique de Buber change de registre pour s'appliquer à la manière que Jung a 
d'interpréter les actes de Dieu. Buber critique Jung pour lire illégitimement les 
comportements de Yahvé à travers les lunettes d'un gnostique: 
Ce dieu qui unit le bien et le mal en lui-même, dont la nature des 
opposés s'exprime aussi dans sa masculinité-féminité, est une figure 
gnostique dont l'origine doit probablement être tracé ultimement jusqu'à 
l'ancienne divinité iranienne Zurvan [ ... ] duquel est sorti le dieu de la 
lumière et sa contre-partie ténébreuse. 
À partir de ce point de vue gnostique de base, Jung remanie la 
conception juive et chrétienne de Dieu. Dans l'Ancien Testament, le 
satan, « celui qui pose obstacle », est seulement un élément servant Dieu. 
Dieu se pennet d'être représenté par Satan particulièrement dans le but 
de la « tentation », c'est-à-dire dans le but d'actualiser en l'homme son 
217 Le passage où Buber dit cela est absent de ma version du Gottesfinstemis. Betrachtungen zur Beziehung 
zwischen Religion und Philosophie, mais se retrouve dans l'édition anglaise: Eclipse of Cod. Studies in the 
Relation Between Religion and Philosophy, p. 137. J'utiliserai ici l'édition anglaise car elle est plus complète. 
218 [« to realize that the relation conceived of as religious no longer exists between them and a reality 
independent of them, but has existence only within the mind - a mind, which at the same time contains 
hypostatized images, hypostatized "ideas." -J ; [« an intra-psychic process whose products are "projected" on a 
plane in itself fictious but vested with the reality of the sou!. -] ; [« man [ ... ] must recognize that every alleged 
colloquy with the divine was only a soWoquy, or rather a conversation between various strata of the self. -] (M. 
Buber, Eclipse of God. Studies in the Relation Between Religion and Philosophy, p. 13). 
219 M. Buber, Eclipse of God. Studies in the Relation Between Religion and Philosophy, p. 79. 
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pouvoir de décision à travers l'affliction et le désespoir. Jung fait de ce 
Dieu de l'Ancien Testament un démiurge à moitié satanique. 22o 
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Si Jung peut concevoir Yahvé comme ayant un côté à demi-satanique et faire de lui une 
coïncidence des contraires (bien/mal), c'est qu'il n'est pas assez sensible à la manière 
paradoxale que Dieu a de se présenter à l'homme. Encore ici, Jung avec ces inclinations 
gnostiques et immanentistes ne serait pas sensible à la transcendance de Dieu, à la 
dimension dialogique de notre rapport à Dieu qui présuppose cette transcendance. Tout 
dialogue implique la présence d'un autre qui m'est irréductible, donc qui me 
transcende. 
La conception du soi, comme étant constitué à la fois du bien et du mal, serait 
la base pour une forme de libertinage moral. 221 Mais pour Buber le bien et le mal ne 
sont pas des opposés égaux. Contrairement à ce que penserait Jung, « le bien et le mal 
dans leur réalité anthropologique, c'est-à-dire dans le contexte factuel de la personne 
humaine, ne sont pas, comme on se plaît à le croire, deux qualités structurellement 
équivalentes, mais diamétralement opposées, mais plutôt deux qualités 
structurellement complètement différentes. ,,222 
Finalement Buber reproche à Jung de ne pas comprendre ce qui se passe ici 
entre Job et son Dieu. Ce n'est pas, explique-t-il, tant la question du mal qui est 
soulevé ici, comme Jung aimerait le croire, mais plutôt la question de la relation de 
Dieu à sa créature. Qu'est-ce que veut dire exactement Buber par là ? Pour cela il faut 
nous arrêter un moment sur le modèle dialogique promu par Buber. 
La relation en termes de « Je - Tu » et le modèle dialogique 
L 'hassidisme, ce courant mystique juif qui parcourut l'Europe orientale au 18ième siècle, 
fut d'une influence considérable sur Martin Buber. En recueillant les contes 
hassidiques, Buber a mis en évidence la source des ses propres idées religieuses, la 
nature dialogale de l'être humain, telle qu'on la rencontre dans son célèbre écrit Ich und 
Du (1923). Le mode d'être originel de l'homme est la relation: « Au commencement est la 
220 [« This god who unites good and evil in himself, whose opposites-nature also expresses itself in his male-
femaleness, is a Gnostic figure, which probably is to be traced back ultimately to the ancient Iranian divinity 
Zurvan [ ... ] as that out of which the light god and his dark counterpart arose. From the standpoint of this 
basic Gnostic view Jung recasts the Jewish and Christian conception of God. In the Old Testament the Satan, 
the. Hinderer, »is only a serving element of God. God allows Himself to be represented by Satan, particularly 
for the purpose of" temptation, » that is, in order to actualize man's uttermost power of decision wough 
aflliction and despair. Out of this God of the Old Testament Jung makes a demiurge who is himself half-
Satanic. »] (M. Buber, Eclipse ofGod. Studies in the Relation Between Religion and Phi/osophy, p. 90). 
221 M. Buber, Eclipse of God. Studies in the Relation Between Religion and Philosophy, p. 88. 
222 [ •.•• Gut und Bôse in ihrer anthropologischen Wirklichkeit, das heiBt im faktischen Lebenszusammenhang 
der menschlichen Person, nicht, wie man zu meinen pflegt, zwei strukturell gleichartige, nur eben polar 
entgegengesetzte, sondem zwei strukturell durchhaus verschiedene Beschaffenheiten sind. »] (M. Buber, 
Bi/der von Gut und Bose, p. 8). Voir aussi p. 56. 
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relation ,,223 affirme Buber. L'être humain est dans son essence un homo dialogus, un 
être qui ne peut s'accomplir qu'en communiant avec le monde, avec les autres humains 
et finalement avec Dieu. 
Buber distingue entre la relation « Je - objet» (ou « Je - cela ») et la relation « Je 
Tu ».224 Il s'agit de deux manières de rentrer en relation à l'autre. Lorsque j'adopte 
une attitude de détachement objectif, je me situe dans une relation « Je - objet ». Ici je 
traite l'autre comme un objet, c'est-à-dire comme un moyen en vue d'une fin; dans la 
relation « Je - Tu » en revanche, je traite l'autre comme un sujet, c'est-à-dire comme 
une fin en lui-même. La première relation est impersonnelle, la seconde est personnelle. 
Dans le premier cas, nous nous approprions l'autre, dans le second cas, nous 
respectons son altérité. La première relation est abstraite, la seconde est concrète, en ce 
sens que dans le second cas je suis en rapport avec un individu, une personne, et non 
avec une entité collective ou généralisable. Le rapport instrumental « Je - objet» s'ancre 
dans un monologue, alors que la relation « Je - Tu » s'enracine dans un dialogue. La 
relation « Je - objet» n'engage qu'une partie de l'individu, là où la relation « Je - Tu » 
engage l'individu dans sa totalité.225 La relation « Je - objet» se rapporte à la causalité -
c'est selon cette perspective que le scientifique approche le monde, cherchant à en saisir 
les déterminismes - ; tandis que la relation « Je - Tu » implique la reconnaissance de la 
liberté des deux agents. 226 Cette relation trouve son expression ultime dans la religion. 
La science a quelque chose de mondain, alors que la religion a quelque chose d'extra-
mondain. C'est pourquoi Buber peut dire: « Le monde objectif est en rapport avec 
l'espace et le temps. Le monde du tu n'a pas de rapport à l'espace et au temps. »227 C'est 
seulement dans cette dernière relation qu'un vrai dialogue peut prendre place, car c'est 
seulement là que l'on retrouve un vrai « autre ». 
Le Je et le Tu n'existent que dans le contexte du « Je - Tu », et non pris en eux-
même séparément. En d'autres termes, le contexte du « Je - Tu » précède la sphère du 
Je ou du Tu pris isolément. Buber récuse tant la perspective individualiste qui perçoit 
l'autre uniquement par rapport à lui-même, que la perspective collectiviste qui occulte 
l'individu au profit de la société. Une personne ne peut se réaliser que dans la zone 
intermédiaire, dans la sphère interhumaine. Le dialogue présuppose l'instauration 
d'une distance entre soi et l'autre qui permet à deux entités d'exister de façon 
22J [. Am Anfang ist die Beziehung.] (M. Buber, Ich und Du, p. 18). Comme traduction plus littérale, on 
pourrait proposer « monde du ce ». 
224 M. Buber, !ch und Du, p. 3. 
225 M. Buber, Ich und Du, p. 3. 
226 M. Buber, Ich und Du, pp. 49-5l. 
227 r. Die Eswelt hat Zusammenhang im Raum und in der Zeit. Die Duwelt hat in Raum und Zeit keinen 
Zusammenhang. »] (M. Buber, Ich und Du, p. 33). Voir aussi p. 96. 
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indépendante. Cette distance permet au monde, avec lequel nous pourrons rentrer en 
relation, d'émerger. 
Ces deux relations ne sont pas quantitativement, mais qualitativement 
différente. La question n'est pas de savoir si la seconde est meilleure que la première. 
Chaque relation a sa place: lorsque nous sommes en rapport avec un objet ou avec 
l'aspect objectivable d'une personne ou d'un être, la relation « Je - objet» est celle qui 
est appropriée; mais aussitôt que nous commençons à avoir un rapport avec des 
entités vivantes, plus l'entité en question est personnalisée, plus la relation « Je - Tu » 
s'impose. Dans ce cas, si je traite cette personne comme un objet, je commets un 
préjudice à son égard, je lui fais mal. Un rapport « Je - objet» n'est bon qu'à condition 
que l'on ait conscience des limitations d'un tel rapport objectif. Au-delà de cela, elle ne 
fait que réduire notre humanité. C'est pourquoi Buber préconise un rapport « Je -
objet» aussi souvent que nécessaire et une relation « Je - Tu » aussi fréquemment que 
possible. 
Le mal comme absence de direction vers l'autre et vers Dieu 
Le mal signifie pour Buber la domination dans nos vies de la relation « Je - objet » sur la 
relation « Je - Tu » car cela veut dire que nous sommes totalement fermés à l'autre et 
que nous ne sommes plus en dialogue. Il n'est pas étonnant dans ce contexte que se 
fermer à Dieu est une chose mauvaise, car Dieu est l'autre par excellence, le Tout-Autre 
pour le dire avec Rudolf Otto. Le rapport du « Je - Tu » n'est absolu qu'à l'égard du Tu 
éternel qu'est Dieu. Dieu est la condition de possibilité de toutes altérités et de toutes 
formes d'ouverture à l'altérité. L'accomplissement de la parole de qui souhaite rentrer 
en communion avec l'être humain, demande le passage obligé d'un dialogue avec Dieu. 
Inversement, l'être humain ne peut dialoguer avec Dieu sans être amené à parler avec 
l'être humain. La présence de Dieu participe à toute rencontre authentique entre les 
êtres humains. C'est pourquoi on peut aussi dire que Dieu est la personne absolue. 228 Il 
est celui qui rend toute individualisation possible. En tant que Tout-Autre il est 
l'exemple parfait de ce qui ne peut pas faire l'objet d'une appropriation, de ce qui 
échappe à toute saisie. 229 
On peut donc distinguer trois niveaux: la sphère de la Nature, la sphère des 
humains, la sphère de Dieu. Le premier est sous-langagier, car les créatures à ce niveau 
s'agitent à notre endroit, mais elles ne peuvent pas venir à nous pour adhérer au fait 
que nous nous adressons à leur égard comme un « Tu ». Le deuxième niveau, celui des 
228 M. Buber, Ich und Du, p. 129. 
229 M. Buber, Ich und Du, p. 102, 109. 
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humains, est le plan langagier. Ici on peut adresser et être adressé en terme de « Tu li. 
Le troisième niveau se rapportant à Dieu, est au-delà du langage, tout en rendant 
cependant le langage possible. Nous n'entendons pas de « Tu li, et pourtant nous nous 
sentons appelés. Nous répondons à cet appel, en imagination, en pensées, en actions. 
Nous disons « Tu li avec tout notre être, sans toutefois pouvoir le dire avec notre 
bouche. 230 
Ainsi, s'ouvrir à Dieu est compris par Buber comme étant une bonne chose. 
Nous sommes coupables lorsque nous évitons de rentrer en dialogue avec Dieu, et par 
conséquent avec les autres personnes et le monde. C'est pourquoi Buber décrit le mal 
comme « absence de direction n, et le bien comme la « découverte n ou « redécouverte de 
la direction li, direction vers Dieu. Lorsque nous tombons dans la confusion et l'absence 
de direction, nous péchons. Et si nous allons aussi loin que de permettre à nos actions 
d'adopter définitivement cette orientation, alors nous devenons dépravés, vicieux, 
pervers, c'est-à-dire foncièrement méchants. Ceci a bien entendu des conséquences 
désastreuses, tant pour soi-même que pour les autres. La voie du salut réside dans le 
dialogue. 
L'interprétation buberienne du livre de Job 
Si nous nous penchons maintenant sur le livre de JOb231 avec cela à l'esprit, nous 
comprenons que pour Buber la question qui se pose ici n'est pas de trouver une 
explication au mal et à la souffrance imméritée dans le monde que nous pourrions 
concilier avec l'existence de Dieu, mais plutôt de trouver un rôle à Dieu dans l'univers. 
Job ne peut trouver un sens à ce qui lui arrive qu'à travers cette tentative d'établir une 
relation personnelle à Dieu. 
Buber suggère que Job soit davantage comme le Psalmiste, qui sent le conflit 
entre le bien et le mal (le succès et la prospérité du scélérat et la souffrance du juste) et 
qui pourtant ne se laisse pas entraîner dans le désespoir et le doute, alors que Job se 
met à accuser Dieu d'être directement responsable de ses souffrances imméritées et de 
voiler la face. 232 Buber utilise une belle analogie pour expliquer ce qu'il veut dire: il 
compare Dieu à un père qui prend la main de son jeune enfant dans le but de le guider 
230 M. Buber, Ich und Du, p. 6. 
231 Martin Buber expose sa lecture du livre de Job surtout dans son livre Der Glaube der Propheten, pp. 232-
241. Buber est d'avis que le livre de Job est écrit durant la période du début de l'Exil babylonien, précédant le 
Deutéro-lsaïe et le Psaume 73. Buber croit méme que l'auteur de ce Psaume aurait été influencé par celui qui 
écrit le livre de Job. C'est ainsi dit-il qu'en lisant le livre de Job, on pense moins à la souffrance d'un seul 
individu, qu'à un exil de tout un peuple. Il s'agirait plutôt d'une souffrance supra-personnelle à savoir la 
souffrance du peuple dlsraël (M. Buber, Der Glaube der Propheten, pp. 232-233). 
232 Ce n'est pas, dit Buber, que Job ne reconnaît pas qu'il a dans sa vie commis quelques péchés mineurs, 
comme dans sa jeunesse par exemple, mais il y a entre ces péchés et la souffrance qu'il reçoit maintenant une 
incommensurabilité (M. Buber, Der Glaube der Propheten, p. 235). 
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dans le noir. Son intention n'est pas seulement de guider l'enfant, mais bien plus 
encore de lui communiquer sa présence. 233 Il veut que nous sentions cette présence, 
que nous devenions conscient de son « éternelle présence ». Pour Buber, qui s'inspire ici 
de Franz Rosenzweig (1886-1929), il s'agit là sans doute de la signification de 
l'affirmation tautologique234 que nous rencontrons dans Ex 3, 14: « Je suis celui qui 
suis. » Cette phrase voudrait dire que Dieu est présent à nos côtés maintenant et dans 
le futur. Ce serait là aussi le message du Ps 73. Sur la tombe de Buber à Jérusalem 
sont engravées les paroles suivantes du Ps 73, 23: « Je suis continuellement avec 
toi. ,,235 Il pourrait sembler a priori que Dieu cache sa face,236 qu'il n'y a pas de justice, 
que bien que Dieu ait crée le monde il ne sente pas concerné par le destin de ses 
créatures et de ses fidèles partisans, mais ce qui importe vraiment ce ne sont pas les 
réponses de Dieu aux questions posées par Job, mais le fait que Dieu rentre en dialogue 
avec lui. Dieu répond à Job par plus de questions encore, de telle sorte qu'il n'apporte 
lui-même aucune vraie réponse. Mais il ferait, selon Buber, quelque chose de plus 
important: il révèlerait à Job que l'Univers, qui en apparence ne semble pas se 
préoccuper de ses habitants, est un lieu où l'être humain peut se faire adresser par un 
Tu, et où il a le choix de répondre ou pas à cet appel. Lorsque Dieu s'écarte des 
questions que Job lui avait posées pour tenir un discours portant sur sa création, il ne 
s'agirait pas pour lui de faire montre de son pouvoir en contraste à la faiblesse et 
l'ignorance humaine, que de tenter de faire comprendre à Job que la création est 
paradigmatiquement un acte communicatif.237 Une fois que Job comprend cela, il trouve 
enfin la paix en dépit du fait que le monde n'a pas changé. Rien n'est arrivé pour faire 
mettre fin à ses souffrances et pourtant l'attitude de Job s'est modifiée car ce dernier 
sent la présence de Dieu à ses côtés. Le problème ne réside donc pas dans le fait que 
Job aurait pu douter de l'existence de Dieu ou de son pouvoir, ce à quoi il n'avait de 
toute évidence jamais cesser de croire, mais plutôt dans le fait qu'il avait perçu Dieu 
comme étant trop distant et indiîférent au bien-être de sa créature. Selon Buber, Job 
n'a pas imploré Dieu tant pour repousser les charges d'injustice universelle, mais 
d'abord et avant tout pour que celui-ci lui réponde. En d'autres termes, Job aurait lutté 
avec la distance de Dieu, avec son apparente éclipse, son silence. Ce serait bien plus 
cette solitude qui aurait été à la source du désespoir de Job que les souffrances comme 
telles. Au début Job n'avait pas perçu cette présence de Dieu, il croyait que Dieu avait 
233 M. Buber, Recht und Unrecht, pp. 52-53. 
234 M. Buber, Bilder von Gut und Bose, p. 11. 
235 [. l am continually with Thee. "1 (cité par N. N. Glatzer, Baeck-Buber-Rosenzweig reading of the Book of Job, 
p. 15). 
236 M. Buber, Der Glauben der Propheten, p. 235, 237-239. 
237 M. Buber, Der Glaube der Propheten, p. 239. 
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caché sa face. C'est là que résiderait l'erreur de Job et non dans le fait qu'il aurait péché 
dans le passé. Les souffrances de Job sont, contrairement à ce que ces amis en 
pensent, bel et bien imméritées, Dieu lui-même le reconnaît à la fin. Job avait donc 
raison de se défendre contre la théologie rationaliste et abstraite de ces amis. Job pour 
sa part se base sur l'expérience, il défend une théologie concrète et existentielle. Mais 
Dieu voulait voir si Job arriverait à sentir sa présence et à répondre à son appel malgré 
l'absurdité d'une situation comme celle d'une souffrance imméritée, où l'homme a 
naturellement tendance à penser que Dieu cache sa face. De cela nous pouvons 
comprendre que Dieu nous dit peu de chose sur lui-même afin de nous inciter à 
travailler par nous-même pour l'approcher. Il revient à Job de relever ce défi, que Dieu a 
réalisé à travers sa création, et auquel l'être humain se doit de répondre. Et cette 
réponse se réalise dans un acte de foi. C'est aussi de cette manière, nous dit Nahum N. 
Glatzer, que Buber approche la difficile question d'Auschwitz : 
Une foi toute-englobante en la création comme un acte renouvelé d'un 
Créateur bienfaisant qui se tourne vers l'homme, qui le convoque, et à 
qui l'homme répond, lui permet d'approcher la plus douloureuse des 
questions juives de notre temps: « Comment est-ce que la vie juive, la vie 
de Dieu, est possible après Auschwitz? [ ... ] La désaffection est devenue 
trop cruelle, le fait de se cacher trop profond [ ... ] Est-ce qu'une personne 
peut encore, en tant qu'individu et en tant que peuple, entrer en relation 
dialogique avec Lui? [ ... ] Ose-t-on recommander au survivant 
d'Auschwitz le Job des chambres à gaz : « Appelez-Le, car Il est bon, et sa 
miséricorde dure à jamais» ? 
Buber cherche en Job une réponse; le Job tel qu'il l'interprète bien 
entendu; le dieu de Job est un dieu « cruel» (Jb 30, 21) qui a « enlevé 
son droit» à l'homme (27, 2). Et pourtant, Job reçoit une réponse. La 
réplique divine n'est pas concernée par les charges que lui adresse Job. 
« La vraie réponse [ ... ] c'est uniquement l'apparition de Dieu, seulement 
cela tourne la distance en proximité [ ... ] Rien n'est arrivé, mais l'homme 
entend Dieu s'adresser à lui. Le mystère est resté irrésolu, mais il est 
devenu celui de l'homme. » 
Et qu'en est-il de nous? demande Buber. Pouvons-nous encore 
reconnaître en Job notre guide à travers la vallée de ténèbres, ou est-ce 
que nous allons suivre le héro tragique des Grecs qui se tient devant un 
destin sans visage? » Buber nous considère comme étant assez juif pour 
suivre Job. Luttant « pour la rédemption de l'être terrestre, nous en 
appelons à notre Seigneur, Qui est encore un dieu qui se cache. Dans un 
tel état nous attendons Sa voix. » Et quand sa voix est entendue, « nous 
allons devoir reconnaître encore notre Seigneur cruel et miséricordieux. » 
Il va proclamer non pas l'insignifiance de l'homme - la signification 
littérale de Job 38 - mais la présence de Dieu, qui est en elle-même la 
présence de la gràce. 238 
238 [. His all-embracing faith in creation as an ever renewed act of a benign Creator who turns to man, 
summons man, and to whom man reponds, enabled him to approach the most painful Jewish question of our 
age: « How is Jewish life, life with God, possible after Auschwitz? [ ... ] The estrangement has become too 
cruel, the hiddenness too deep [ ... ] Can one still, as an individual and as a people, enter into dialogic 
relationship with Him? [ ... ] Dare we recommend to the survivor of Auschwitz, the Job of the gas chambers: 
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3. 2 Remarques critiques 
La transcendance de Dieu chez Buber réside dans la manière paradoxale qu'il a de se 
manifester à l'être humain, d'être « présent» à ses côtés. Jung semble en effet ne pas 
avoir été suffisamment sensible à cette façon singulière de Dieu de se révéler dans le 
livre de Job. J'éviterai d'étudier davantage la question car des critiques similaires seront 
faites par d'autres personnes. 
La critique de Buber, affirmant que le soi tel que conçu par Jung entraîne un 
amoralisme, est en revanche quelque peu confuse. Comme nous allons le voir à 
l'instant, c'est une critique ql:li est aussi faite par d'autres penseurs. Buber confond 
deux choses distinctes: le discours que Jung a sur Yahvé, où il conçoit Yahvé comme 
un être moralement ambivalent chez qui le bien et le mal sont confondus; et l'image de 
Dieu remplissant les exigences du soi, qui elle aussi se caractérise par une coïncidence 
des contraires au bien et du mal n, coïncidence qui apparaît cependant à la fin et non 
au début comme ce fut le cas pour Yahvé dans l'Ancien Testament. Cette seconde 
coïncidence des contraires doit être distinguée de la première, et Buber, comme bien 
d'autres auteurs par la suite, ne s'arrêteront pas pour se poser la question de ce 
qu'entend Jung par cette deuxième coincidentia oppositorum. Buber a sans doute raison 
de critiquer Jung pour voir en Yahvé un être moralement aussi ambivalent. Mais il a 
tort de penser que l'objectif de Jung est de promouvoir l'image d'un Dieu qui serait 
moralement libertin. Ceci est entre autres en contradiction avec la critique que Jung 
fait de Yahvé. C'est précisément cette ambivalence morale que Jung critique et qu'il 
trouve insuffisante pour une représentation satisfaisante de Dieu. Assumer, comme 
Buber le fait, que de parler en termes de coïncidence des contraires implique en matière 
éthique « nécessairement n un amoralisme, c'est porter un jugement trop hâtif. Il s'agit 
là seulement d'une définition possible, Jung en propose en plus une autre. Ici Buber se 
rend coupable du même reproche qu'il adresse à Jung. Il n'est pas sensible au caractère 
paradoxal de la notion de coîncidentia oppositorum. La seconde définition de la 
coïncidence des contraires est encore plus complexe et difficile à saisir que la 
"Call to Him for He is good, for His mercy endureth forever"? • Buber looks to Job for an answer ; the Job, to 
be sure, as he interpreted him. Job's Goq. is a « cruel» God (Job 30 : 21) who has «removed his right » from 
man (27 : 2). And yet, Job receives an answer. The divine reply does not, however concem itself with Job's 
charge. «The true answer [ ... ] is God's appearance only, only this that distance tums into neamess [ ... ] 
Nothing has happened but that man again hears God's address. The mystery has remained unsolved, but it 
has become man's. »And how is it with us ? asks Buber. Can we still recognize in Job our guide through the 
valley of darkness, or do we follow the tragic hero of the Greeks who « stands overcome before faceless fate ? » 
Buber considers us strong enough, Jewish enough, to follow Job. Struggling « for the redemption of earthly 
being, we appeal to help of our Lord, Who is again and still a hiding one. In such astate we await His voice. » 
And when the voice is heard, « we shall recognize again our cruel and merciful Lord .• He will proclaim not the 
insignificance of man - the literal meaning of Job 38 seq. - but God's presence, which is in itself the presence 
of grace .• ] (N. N. Glatzer, Baeck-Buber-Rosenzweig reading of the Book of Job, pp. 14-15). 
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première. 239 Dès que l'on prononce le terme de coïncidence des contraires on pense 
spontanément et logiquement qu'il s'agit d'une confusion des contraires, et que cela 
mène par conséquent à un amoralisme. Mais pour comprendre la seconde définition il 
faut « transcender» la logique. Ici, les opposés sont certes unis mais différenciés. Le 
bien ne se confond plus avec le mal. L'ironie est bien que Buber applique cette seconde 
coïncidence des contraires au comportement de Yahvé, contrairement à Jung 
(malheureusement), mais il est incapable de reconnaître que lorsque Jung parle du « soi 
réalisé» qu'il réfère à cette seconde définition. Il y a, comme nous le verrons au chapitre 
4, une très bonne raison qui explique pourquoi les gens tendent souvent à confondre 
ces deux formes de coïncidences des contraires. La question que nous aurons à nous 
poser sera de savoir quel peut être le sens de cette seconde coincidentia oppositomm 
pour Jung. Pour cela, il nous faudra analyser son concept du processus 
d'individuation, qui là encore n'est malheureusement jamais abordé par Buber dans les 
deux courts écrits qu'il consacre à Jung. 
J'aimerais aussi dire quelques mots à propos de l'identification de Jung avec le 
gnosticisme que plusieurs personnes font. Jung est souvent associé au gnosticisme 
pour plusieurs raisons. La question est de savoir si ces raisons suffisent pour le 
qualifier de ct gnostique ». 
La première raison est qu'en 1952, le C. G. J. Jung Institut Zürich a acquis, 
grâce à l'aide du mécène George H. Page, pour la somme de 35 000 francs suisses le 
premier des treize codex gnostiques trouvés près de la Mer morte. Cette large collection 
de textes gnostiques a été découverte en 1945 à Nag Hammadi, dans la haute l'Égypte. 
Le papyrus, connu aujourd'hui sous le nom du ct Jung Codex» consiste en un 
manuscrit contenant 5 écrits dont le plus important est l'Evangelium Veritatis (Évangile 
de la Vérité),240 un texte attribuê à Valentin (-100-160). La motivation de Jung en 
faisant l'acquisition de ce manuscrit ne vient cependant pas du fait qu'il fut lui-même 
un Gnostique mais plutôt qu'il cherchait à encourager les recherches scientifiques dans 
le domaine du gnosticisme et à préserver l'héritage du passé. 241 
239 Et plus difficile encore est de saisir leur lien. 
240 Les quatre autres écrits sont: une lettre apocryphe de Jacob; un traité sur la résurrection, appelé aussi 
« Lettre de Rheginos» ; un traité en trois parties sur le ciel, la création et l'homme; et fmalement une soi-
disant prière de l'apôtre saint Paul. Ce codex est le premier d'une série de 13 Tomes (Codices) avec 53 
différents écrits, contenant en tout 1153 pages de manuscrit. Ils tirent leur origine fort probablement de 
textes traduits du grec au coptique de la deuxième moitié du 4 ieme siècle (G. Wehr, C. G. Jung. Leben, Werk, 
Wirkung, pp. 326-327). 
241 « Jung a eu de bonne heure un intérét pour les découvertes qui ont été faites à Nag Hammadi, et ce fut un 
ami de longue date et collaborateur de Jung, le professeur Gilles Guispel, qui a pris l'initiative de la 
traduction et de la publication des livres de Nag Hammadi. Le 10 mai 1952, alors que les crises politiques et 
les querelles d'académiciens avaient mené tout le travail sur les manuscrits à un état de stagnation, Quispel a 
acquis un des codex à Bruxelles, et ce fut de cette portion de la librairie illustre que la plupart des traductions 
premières ont été faites, amenant ainsi la communauté scientifique en suscitant sa honte à accélérer son 
travail retardé depuis déjà longtemps. Ce codex, appelé Jung Codex fut présenté à l'Institut Jung à Zurich à 
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La seconde raison est la présence chez Jung d'une certaine sensibilité esthétique 
à caractère gnostique, comme le témoigne par exemple: Le Livre rouge et les Septem 
Sermones ad Morluos écrit dans un style oraculaire et présentés sous une forme se 
rapprochant de l'Art Nouveau; ou encore la bague gnostique qu'il portait, mais qu'il 
avait christianisé. 
La troisième raison se rapporte à l'épistémologie jungienne. Le mot de gnose est 
cependant ici employé ici par Jung dans le sens de « gnoséologie .. , c'est-à-dire de 
« mode de connaissance.. de l'être humain. Ceci n'a rien à voir avec un mode de 
d'appréhension métaphysique du divin qui permettrait d'obtenir le salut. La gnose se 
rapporte plutôt au fait que seules nos connaissances psychiques sont immédiates. 
Dans la mesure où le but de l'épistémologie jungienne (de sa gnoséologie) est de nous 
amener à ne pas projeter sur Dieu nos anthropomorphismes afin de s'ouvrir à sa 
transcendance, elle ne se veut pas être en contradiction avec la foi, mais au contraire 
cherche à la rendre possible. Ce n'est pas parce que Jung dit que le moi a un rapport 
avec son inconscient qu'il cherche à remplacer notre rapport à l'extérieur de soi (le 
monde - la Nature - la matière) et au-delà de soi (Dieu - l'Esprit) par notre rapport à 
l'autre en soi (psyché). Au contraire, le dialogue avec ce qui est inconscient, c'est-à-dire 
ce qui est ({ autre» que mon ego, et qui est en moi, a comme objectif d'améliorer ma 
relation avec ce qui est à l'extérieur de moi et avec ce qui est au-delà de moi. Cela se 
réalise en retirant les projections inconscientes sur le monde et sur Dieu, afin de mieux 
les recevoir, et les percevoir dans leur « différence». L'être humain se trouve alors 
davantage disposé à rentrer en relation avec la réalité spirituelle et matérielle. S'il ne 
prend pas contact avec son inconscient, avec sa psyché dans sa totalité, la matière et 
l'occasion du 80iéme anniversaire du Dr Jung, et fut ainsi le premier item des découvertes de Nag Hammadi à 
étre présenté publiquement aux savants et aux laïcs à l'extérieur du milieu turbulent et non-coopératif de 
l'Égypte des années cinquante. Le professeur Guispe1 a dit lui-méme officiellement que Jung a grandement 
contribué à appeler l'attention sur la précieuse collection de manuscrits de Nag Hammadi et inciter à la 
publication de celle-ci. Il y a de bonnes raisons de supposer que sans l'influence de Jung cette collection 
aurait pu aussi tomber dans l'oubli sous l'effet de la négligence des savants apparemment toujours en train 
de conspirer. (Pour plus de détails sur lhistoire la bibliothèque de Nag Hammadi et la relation de Jung à celle-
ci, voir H. C. Puech, G. Guispel, W. C. Van Unnick: The Jung Codex, London, M. R. Mowbray, 1955) .• 
r. Jung took an early interest in the Nag Hammadi fmd, and it was Jung's long-time friend and collaborator 
Professor Gilles Guispel who took the lead in the translation and publication of the Nag Hammadi books. On 
May 10, 1952, while political crises and academic wrangling had brought aU the work on the manuscript to a 
stand still , Quispe1 acquired one of the codices in Brussels, and it was from this portion of the great library 
that most of the early translations were made, thus shaming the scholarly community into speeding up its 
long-delayed work. This codex, named Jung Codex was presented to the Jung Institute in Zurich on the 
occasion of the eightieth birthday of Dr. Jung, and was thus the frrst item from the Nag Hammadi find to be 
openly viewed by scholars and laymen outside the turbulent and uncooperative mileu of Egypt in the flfties. 
Professor Quispel himself went on record as stating that Jung was instrumental in calling attention to, and in 
publishing, the price1ess collection of the Nag Hammadi manuscripts. There is good reason to suspect that 
without Jung's influence this collection might also have been consigned to oblivion by the seemingly ever-
active conspiracy of scholarly neglect. (For further details of the history of the Nag Hammadi Library and 
Jung's connections with it see : H. C. Puech, G. Guispel, W. C. Van Unnick: The Jung Codex, London, M. R. 
Mowbray, 1955) .• j (S. A. Hoeller, The Gnostic Jung and the Seven Sermons to the Dead, pp. 18-19). Pour plus 
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l'esprit, le monde et Dieu seront alors réduits à des projections psychiques, et la vraie 
foi, qui dépasse la foi en terme de projection, ne pourra jamais prendre place. Si je ne 
prends pas conscience de cette autre en moi, de cet inconscient, je ne peux pas me 
différencier du monde et de Dieu, d'où le concept jungien d'individuation, car par cette 
différenciation je deviens un individu à part entière et je suis à même d'avoir un rapport 
à l'autre, un rapport interpersonnel. Le concept de psyché relève, comme nous l'avons 
vu en introduction, d'une réinterprétation très personnelle de Jung de l'idée religieuse 
de l'anima mundi comme intermédiaire entre la matière et l'esprit, idée qui ne se 
retrouve pas seulement au sein du courant gnostique dualiste, mais aussi au sein du 
néoplatonisme, de l'hindouisme, du judéo-christianisme ... La récupération que Jung 
fait de cette idée diffère cependant de l'intermédiaire présenté dans le néoplatonisme et 
dans certains courants gnostiques car il n'y a pas de hiérarchie métaphysique faite chez 
Jung entre la sphère de l'esprit et de la matière. 
La quatrième raison est que Jung croit à la parapsychologie, et donc à la 
possibilité pour l'être humain d'avoir des « intuitions» via l'inconscient. Beaucoup 
n'hésiteront pas à qualifier de « gnose » ce mode de connaissance paranormale. Mais 
pour Jung les pouvoirs paranormaux ont une réelle valeur objective seulement si on les 
rapporte au plan mondain car c'est seulement là qu'ils peuvent faire l'objet d'une 
vérification empirique relative. Par exemple, il y a une différence entre un clairvoyant 
qui a le sentiment que sa maison, située à plusieurs centaines de kilomètres, est en 
train de prendre en feu, comme ce fut le cas pour E. de Swedenborg, et une personne 
qui dit avoir eu une vision où Dieu lui est apparu comme disposant de tels ou tels 
attributs. Dans le premier cas, on peut vérifier la véracité de l'intuition, dans le second 
cas on ne le peut pas. 
La cinquième raison est que Jung emprunte parfois certaines intuitions aux 
gnostiques dualistes. Par exemple: 1) l'idée de la chute de Sophia dans la matière (ex: 
Simon le Magicien, Valentin) ; 2) l'idée qu'il y a un Dieu suprême qui est foncièrement 
bon et qui se situe au-delà du Démiurge inconscient (ex: Basilide, Marcion) ; 3) l'idée 
que le serpent qui incita Ève et Adam à consommer le fruit de l'arbre de la 
connaissance est Logos, c'est-à-dire que derrière lui se cache le Dieu supérieur qui vient 
donner à l'homme la connaissance, la « gnose », qui tente de le libérer de l'emprise du 
Démiurge inconscient, et de l'éveiller à la conscience pour qu'il se mette en route vers 
une dimension supérieure et purement lumineuse (ex: les Ophites); 4) l'idée que 
l'Incarnation dans Jésus ne s'est pas réalisée dans la matière (ex: le docétisme) ; 5) 
de détails, voir le chapitre intitulé « Der Codex Jung" dans G. Wehr, C. G. Jung. Leben, Werk, Wirkung, pp. 
326-330). 
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l'idée que le mal à une réalité ontologique et est un principe cosmique agressif (ex: le 
manichéisme). Avant de qualifier Jung de gnostique, il faut se demander ce que Jung 
cherche à faire avec ses idées. S'identifie-t-il au mouvement auquel elles appartiennent, 
ou utilise-t-il ses idées à d'autres fins? Les gens qui accusent Jung d'être un 
Gnostique, au sens du mouvement religieux à caractère dualiste, pensent que lorsque 
Jung emprunte quelques idées gnostiques, il endosse du même coup leur philosophie 
dualiste,242 l'ensemble des croyances qui y sont reliées, et leur mode de salut. La 
réception que Jung fait de ce mouvement est cependant beaucoup plus nuancée et 
critique. Jung utilise ses intuitions gnostiques pour ses propres fins et non pour 
s'identifier au mouvement gnostique comme tel. Pour Jung, la religion gnostique 
comporte des éléments compensateurs par rapport au judéo-christianisme régnant. Et 
ce sont ces éléments qui font l'objet d'une récupération et non le mouvement gnostique 
en soi. Il les utilise pour pointer vers la totalité. Par exemple, Jung emprunte au sein du 
gnosticisme l'intuition profonde selon laquelle le mal a une réalité ontologique propre. 
Cette intuition est, pense-t-il, absente du christianisme dominant, surtout au sein des 
cercles chrétiens qui, influencés par le platonisme et le néoplatonisme, défendent la 
thèse du mal comme privatio boni. En récupérant cette idée, Jung ne va pas pour 
autant s'identifier au gnosticisme en reprenant à son compte le dualisme auquel est 
généralement associée chez eux la réalité ontologique du mal. Au contraire, comme 
nous le verrons en conclusion, Jung rejette le dualisme. Il est plutôt un partisan du 
monothéisme. Ce qui intéresse Jung dans le gnosticisme c'est surtout l'idée de l'être du 
mal, de son agressivité. Mais le gnosticisme, plus particulièrement le manichéisme, 
associe le plan matériel au mal. Or n'est-ce pas précisément cette association de la 
matière au mal que Jung reproche au christianisme? Si Jung critique le christianisme 
pour cette association (qui est seulement tendancielle), combien plus forte sera sa 
critique auprès du manichéisme, où l'identification entre le mal et la matière est totale. 
Tout en reconnaissant un côté négatif à la matière, Jung y voit aussi un côté positif, qui 
n'a pas été vu par le manichéisme et l'ensemble du courant gnostique. De même que 
Jung va chercher ce qui manque au christianisme dans d'autres religions, comme le 
gnosticisme, de même il ira chercher ce qui manque au gnosticisme au sein de d'autres 
religions comme le judéo-christianisme, l'islam, le zurvanisme, le taoisme, et ainsi de 
suite. Ce qui importe pour Jung ce n'est pas le gnosticisme, le christianisme, ou 
quelqu'autre religion prise isolément, mais plutôt la totalité. 
Les choses se compliquent lorsqu'on utilise le terme « gnostique» pour qualifier 
des courants religieux qui pensent le divin comme coïncidence des opposés, comme le 
242 Dualisme qui peut prendre plusieurs formes. 
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zurvanisme. Le fait que Jung emploie volontiers le concept de coincidentia oppositorum 
est la sixième raison pour laquelle on l'associe au gnosticisme. Rendu à ce stade on se 
demande ce que peut bien vouloir dire le mot « gnostique» si on s'en sert pour désigner 
tantôt les nombreuses variantes du courant religieux dualiste, tantôt les courants 
religieux où Dieu est conçu comme unifiant en son sein les opposés. C'est-à-dire qu'on 
emploie ce terme pour signifier deux choses différentes. N'y-t-il pas là un abus du 
langage, et n'y a-t-il pas le risque de faire du mot « gnostique» un terme flou qui ne veut 
plus dire grand chose? De plus, il faut aussi se demander si la notion de la coïncidence 
des contraires est vraiment une catégorie gnostique ou plutôt une catégorie religieuse? 
Finalement, la foi, qu'on oppose souvent à la gnose, n'implique-t-elle pas elle aussi une 
certaine forme de coïncidence des contraires? 
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4. Howard L. Philp 
4. 1 Les critiques de Howard L. Philp 
Parmi les penseurs chrétiens qui se sont intéressés à la question du mal chez Jung 
mentionnons d'abord le pasteur anglican Howard L. Philp, qui a écrit Jung and the 
Problem of Evil (Jung et le problème du maij parut en 1958, qui analyse différents 
thèmes se rapportant à la question du mal chez Jung et qui contient en outre la 
correspondance entre Philp et Jung. Dans un premier temps, Philp pose une des 
questions à Jung, qui répond. Philp commente ensuite plusieurs thèmes se rapportant 
à la question du mal: le mal en tant que privatio boni, Satan, la quaternité, le péché et 
l'ombre, le péché et les pécheurs, l'approche de Jung dans Antwort auf Hiob et 
l'interprétation jungienne du livre de Job, l'Incarnation imparfaite, la christification du 
multiple. Suit une autre partie de la correspondance où Philp réagit aux premières 
réponses de Jung en demandant des éclaircissements qui permettent à Jung de clarifier 
sa pensée. À la fin du livre sont rapportées également les réponses de Jung aux 
questions posées le Révérend David Cox. 
Ce qui suit concerne seulement les principales critiques de Philp se rapportant 
directement ou indirectement à Antwort auf Hiob. Bien que psychologue, Philp situe son 
analyse et ses commentaires de la pensée de Jung dans le cadre de la théologie et de la 
philosophie. 
Le bien et le mal: des opposés logiquement équivalents? 
Le féminin et le masculin sont des opposés logiquement équivalents. Mais tel n'est pas 
le cas pour tous les opposés, comme par exemple le bien et le mal. Puisque le bien et le 
mal ne sont pas des opposés logiquement équivalents, on ne peut pas situer le mal au 
même niveau que le bien. Il n'est donc pas nécessaire de penser, contrairement à Jung, 
que la divinité doit inclure en son sein ces deux polarités, bien qu'on puisse penser 
Dieu comme incluant par exemple en lui le féminin et le masculin et comme totalement 
bon. Le mal ne doit donc pas être intégré en Dieu pour en constituer l'être; il doit bien 
plutôt être combattu et détruit. En effet, on ne devient un agent moralement sain qu'en 
choisissant le bien, et non en unifiant le bien et le mal.243 Il est inutile de penser que 
lorsque le bien apparaît le mal suivra bientôt par une sorte d'appartenance en opposé 
(énantiodromie). Une chose peut être complète et totale sans être mauvaise. Le mal est 
243 JPE 118. 
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plutôt ce qui détruit cette totalité. 244 Selon Philp, même Jung admet cela, et Jung est en 
contradiction avec lui-même. 
L'existence du mal dépend de celle du bien, mais non inversement: sans bien, il 
n'y a pas de mal; il est dans la nature du mal de chercher à détruire le bien. En 
revanche, le bien peut exister sans le mal, et donc trouver sa finalité en lui-même. Sur 
cette base, Philp est disposé à accepter la définition du mal comme privatio boni,245 
contrairement à Jung qui la rejette en y voyant une négation du mal. Selon Philp, le mal 
comme privatio boni ne nie pas la réalité du mal, mais tente simplement d'en définir la 
nature sans en expliquer l'origine du mal, ni le rapport et identifie les conditions 
déterminant de ce que nous appelons le bien ou le mal. Le mal n'" est" pas en lui-
même, il consiste dans la privation du bien inhérent à un être. Par exemple, la cécité 
(qui est un mal physique) signifie que la personne aveugle est " privée" de la vision 
constitutive de son être origine1. 246 Et puisque cette privation est réelle, le mal est réel, 
sans pour autant avoir de l'" être" en soi. La doctrine du mal en tant que privatio boni 
ne nie pas selon Philp la liberté et la responsabilité humaines pour le mal, bien au 
contraire: en effet, chaque fois que nous privons un être de ce qui appartient à sa 
naturelle originelle, le don de Dieu est bafoué. 
Le mal et la quatemité divine 
Jung affirme que Satan complète la Trinité pour former une quaternité et ainsi une 
image totale de Dieu. Cela ne veut-il pas dire alors que Dieu devient par le fait même 
amoral ?247 Il s'agit du même reproche de libertinisme moral évoqué par Buber, mais 
concernant cette fois le dieu chrétien. Si la divinité est à la fois bonne et mauvaise, alors 
le mal est inévitable et éternel, et elle devient intrinsèquement l'amorale pour toujours. 
Si le bien se manifeste, il sera inévitablement suivi tôt ou tard par le mal, comme les 
points opposés d'un cercle qui tourne indéfiniment sur lui-même. Dans ce contexte, 
l'espérance est alors impossible. Selon Philp, la position de Jung est donc encore pire 
que celle des gnostiques dualistes, puisque au moins chez eux un des deux principes 
est totalement bon, ce qui permet d'espérer le salut. 248 Philp se demande même si le fait 
que Jung qualifie le péché d'Adam et Ève comme bon (felix culpa) ne revient-il pas à 
attribuer au mal un caractère positif et pousse à commettre le mal comme moyen de 
faire le bien, comme le prône par exemple le Gnostique Carpocrate (2ième siècle) qui 
244 JPE 117. 
245 JPE 31-43. 
246 JPE32. 
247 Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 18 ; 2l3/GW l8/II, 761 ; 765. Voir aussi JPE 61 ; 83 ; 
119. 
248 JPE 82-83. 
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enseigne qu'on doit tout expérimenter avant d'être racheté. Ne s'agit-il pas là d'une 
contradiction, se demande Philp? Aussi dit-il à Jung: « Il est vrai que nous pouvons 
apprendre de nos péchés, de nos erreurs, de nos fautes, mais tandis que nous sommes 
soumis à la tentation, nous avons suffisamment de perspicacité pour apprendre des 
leçons nécessaires pour notre développement sans commettre de fautes. ,,249 Aucun mal 
ne peut produire de bien, aucun bien ne peut produire de mal. Mal et bien sont deux 
opposés qui ne doivent pas être confondus, sans quoi c'est l'amoralisme et le 
relativisme, voire la justification du mal, qui s'installent. 25o 
De plus, Philp n'est pas convaincu que le nombre 4 soit aussi universel que 
Jung aime le penser, et il pense qu'il ne serait même pas le chiffre le plus significatif 
dans l'alchimie ;251 les chiffres 3, 5, 7, reviendraient aussi très souvent. Philp reproche 
à Jung d'ignorer, délibérément ou inconsciemment, certains faits dans le but de 
justifier sa théorie. 252 
S'il faut aussi inclure à la fois Satan et Marie dans le Dieu chrétien qui est 
trinité, alors nous n'aurions plus affaire à une quaternité, mais plutôt à un quinaire. 253 
S'il faut s'en tenir à une quaternité, un choix s'impose entre Satan et Marie. Pareil 
dilemme illustre bien l'insuffisance de l'approche de Jung, selon Philp. 
Une image unilatérale du Christ 
Philp est d'avis que Jung a une image du Christ qui n'engage qu'une seule partie. Selon 
Philp, le Christ contient une part d'ombre, sans pour autant que cette ombre implique 
quelque chose de mauvais. Cette ombre serait reconnaissable de plusieurs manières: 
1. Jésus-Christ est tenté par Satan au désert254 ; 
2. Jésus n'hésite pas à s'approcher des pécheurs; il ressent de la sympathie à leur 
égard, ce qui ne veut pas dire qu'il approuve leurs actions,255 mais simplement 
l'amour pardonne et tente de sauver ceux qui ont commis le mal. Le bien gracieux 
de l'amour qui s'exprime à travers le pardon recèle quelque chose d'obscur et de 
mystérieux qui transcende toute clarté de la raison,256 l'amour dont fait preuve 
Jésus est cependant très différent de l'amour qu'un être humain veut pour lui-
même. 257 
249 [. It is true that we can learn lessons from from our sins, mistakes, faults, but while the temptations are 
still before us we often have sufficient insight to learn lessons necessary for our developement without 
committing the faults .• j (JPE 109). Voir aussi 106-110. 
250 JPE 110. 
251 JPE74-77. 
252 JPE 77. 
253 JPE 80 ; 216 (GW 18/II, 766). 
254 JPE 167-168. 
255 JPE 168-169. 
256 JPE 123 ; 126. La même idée se retrouve chez D. Cox, Jung and St-Paul, p. 294. 
257 D. Cox, Jung and St-Paul, p. 277. 
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3. Jésus a vécu l'agonie dans le jardin des oliviers et sur la croix, bien que cela 
n'implique pas qu'il expiait une faute qu'il a commise. Il faudrait plutôt reconnaître 
en Jésus-Christ l'accomplissement du Serviteur Souffrant du Deutéro-Isaïe. 258 Jung 
a une conception trop rigide de la crucifIxion: dans la crucifIxion, Dieu se serait 
confronté avec l'aspect obscur de la réalité, mais cet aspect viendrait de l'homme: 
c'est l'ombre humaine, et non celle de Dieu, qui alimente de la haine, de la jalousie, 
de la peur, et qui serait responsable de la crucifIxion. 259 Plutôt que de fuir cette 
confrontation, Dieu y fait face. La réalité de la souffrance imméritée se laisse 
concilier avec l'existence, la bonté et la puissance de Dieu qui en tant que mystère, 
est, comme le dit Rudolf Otto, une réalité transrationnelle. 26o Et Jung recule ici 
devant le mystère et suppose que puisque les souffrances de Job et de Jésus sont 
clairement imméritées, elles ne peuvent qu'être causées par un Dieu qui n'est pas 
pleinement bon. 
4. le Christ apocalyptique manifeste une ombre par son comportement combatif, mais 
il s'agit d'une colère salvatrice, d'une violence nécessaire de déployer pour détruire 
le ma1. 261 
Le Révérend David Cox, un collègue anglican de Philp, adresse les mêmes reproches à 
l'endroit de Jung. Jung réduit le Christ à l'archétype du magicien ou personnalité 
mana,262 et il ne peut donc pas percevoir le Christ comme un symbole du soi. 263 Pour 
Cox, le Christ représente bel et bien le soi. Il a des côtés ombrageux en quantité égale 
258 JPE 169. 
259 JPE 17l. 
260 JPE 197-203. 
261 Cette opinion est aussi partagée par David Cox: « L"'obscurité" de Yahvé est une caractéristique de Dieu tel 
qu'Il apparait aux hommes, et elle est particulièrement manifestée par Sa colère et Sa condamnation des 
pécheurs; suggérer que Jésus ne manifeste pas aussi une telle "obscurité", c'est déformer le témoignage des 
Évangiles au-delà de toute imagination. Jésus Lui-mème nous dit que Sa venue méme, comme le jour de 
Yahvé, est un jugement qui déclare les hommes coupables de péché. [ ... ] À travers le récit des Évangiles, on 
nous rappelle, encore et encore, que bien que Dieu soit un Père aimant, Il est pourtant celui qui ne peut 
tolérer le mal, Jésus n'armule pas mais instaure le coté "obscur" de Yahvé perçu par les auteurs de l'Ancien 
Testament. " [. The 'darkness' ofYahweh is a characteristic of God as He appears to men, and it is particularly 
manifested by His wrath and His condamnation of the sinners, and to suggest that Jesus does not also 
manifest such 'darkness' is to distort the evidence of the Gospels beyond imagining. Jesus Himself tells us 
that His very coming, like the day of Yahweh, is a judgement which convicts men sin. [ ... ] Throughout the 
Gospel record we are reminded, again and again, that though God is a loving Father He is yet one who cannot 
abide evil, and Jesus does not cancel but establishes the 'dark' side of Yahweh which the Old Testament 
writers had perceived. -] (D. Cox, Jung and St-Paul, pp. 276-277). 
262 Il existe en l'homme des aspirations hautes et nobles, des tendances dynamiques, des possibilités 
créatrices. Dans la réalité ces éléments sont cependant accompagnés de leur contraire, comme la haine, la 
colère, la jalousie, la paresse, l'orgueil. Il est cependant possible de se représenter en imagination un être qui 
dispose des qualités positives sans les qualités négatives qui dans la réalité normalement l'accompagnent. Un 
tel être est représenté comme étant parfait, pur, toujours bon et sage. Sa domination du mana (l'énergie qui 
traverse le réel) est absolue. Il maitrise parfaitement les forces négatives, c'est pourquoi il peut être une figure 
si parfaitement positive. Il possède ainsi le pouvoir sur les hommes et la Nature. Par sa perfection et sa toute-
puissance, il fait figure de magicien. Deux choses peuvent se passer lorsqu'une telle dissociation est réalisée: 
ou bien la personne s'identifie à cette figure parfaite et refoule les aspects négatifs, qu'il va projeter 
généralement à l'extérieur de lui. Il souffrira alors d'inflation, alors que l'autre sera démonisé ; ou encore il 
projettera cette figure parfaite à l'extérieur de lui sur une personne, un groupe social, une cause ou sur 
l'image de Dieu. Dans ce dernier cas, Dieu se voit attribuer toutes les caractéristiques du magicien, et les 
aspects négatifs vont être incarnés par l'être humain, qui souffre alors de déflation. C'est ainsi que serait 
formée l'idée de Dieu comme summun bonum, et que l'homme en vient à être démonisé. Dieu acquiert alors la 
valeur la plus haute et l'homme perd toute valeur. Le plan divin et transcendant se trouve surévalué et le plan 
humain et immanent se trouve sous-évalué (GW 7, 242-243). En dépit de la manière opposée dont s'opère la 
projection et l'identification dans chaque cas, la logique qui leur est sous-jacente est identique. C'est pourquoi 
sous l'effet de l'énantiodromie, la déflation peut mener à l'inflation et vice versa. 
263 D. Cox, Jung and St-Paul, pp. 272-275. 
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aux côtés lumineux. 264 Mais lumière et ombre ont des significations différentes de celles 
de Jung. 265 Cette différence explique pourquoi Jung postule un côté mauvais à Yahvé. 
Yahvé est certainement ombrageux, comme le fait remarquer fort justement Jung, mais 
cette ombre n'est pas nécessairement mauvaise, elle peut aussi être bonne. Incapable 
d'admettre cela, Jung ne peut donc pas considérer le Christ comme représentant le soi. 
La victoire sur le mal 
Lorsque Jésus voit Satan « tomber du ciel comme l'éclair ),266, il ne s'agit pas d'un 
événement temporel isolé contrairement à ce que Jung pense, mais plutôt quelque 
chose qui s'est toujours déjà passé. Quelle que soit la puissance de Satan et de ses 
œuvres, il a toujours déjà été vaincu. 267 L'existence de Satan ne peut mener, au sein du 
christianisme, à aucun dualisme, et Satan n'est pas assez puissant pour faire échec à 
la victoire du bien dans le monde. 268 
Il n'y a donc aucune raison de penser que l'Apocalypse de Jean ferait allusion à 
deuxième naissance et qu'en plus, la Sophia serait impliquée269 ; il n'est pas nécessaire 
de parler de double Incarnation. Les versets 1 à 6 décrivent un événement qui a 
toujours déjà eu lieu: la naissance et le triomphe du Christ. La femme habillée du 
Soleil avec la Lune sous ses pieds et une couronne de douze étoiles sur la tête270 
représente l'Église, affirme Philp.271 Dans le Nouveau Testament, l'Église est perçue 
comme l'héritière naturelle de la communauté juive et ainsi de la mère du Christ, car 
264 D. Cox, Jung and St-Paul, p. 298. 
265 D. Cox, Jung and St-Paul, p 276. John A. Sanford reproche à Jung de ne pas distinguer suffisamment 
l'ombre du mal (J. A. Sanford, Euil the Shadow Side of Reality, p. 143). Comme Philp et Corey, il utilise cet 
argument pour justifier la doctrine du mal en tant privatio boni. 
266 Lc 10, 18. 
267 JPE67. 
268 JPE67. 
269 JPE 178. 
270 Ap 12, l. 
271 Il cite Preston & Hanson : « Dans les légendes d'Égypte, de Babylone et de la Grèce nous trouvons l'histoire 
de la déesse destinée à porter un fIls qui dirigerait le monde entier, et poursuivie par un dragon alors qu'elle 
était sur le point d'enfanter. C'était une histoire bien connue dans le monde antique; on peut même l'appeler 
un mythe international. Il est toutefois probable que lorsque Jean l'a trouvé, quelque écrivain juif avait déjà 
donné à ce mythe d'un habillement hébraïque. Il est fort peu probable que Jean l'ait emprunté directement du 
paganisme qu'il détestait. Un écrivain juif a revendiqué audacieusement pour le vrai Dieu l'histoire bien 
païenne connue, et l'a appliquée à la naissance du Messie. C'est cette version juive du mythe païen que Jean 
utilisa. L'autre source (versets 7-12). l'histoire de la guerre au Paradis, est entièrement juive. » [. In the 
legends of Egypt, Babylon and Greece we find the story of the goddess who was destined to bear a son who 
would rule the world, and was pursued by a dragon when she was about to bring forth. It was a well-known 
story in the ancient world ; one might almost caU it an international myth. It is, however, very probable that 
when John found it, it had already been given a Hebrew dress by some Jewish writer. It is most unlikely that 
John would have borrowed directly in this way from the paganism he abhorred. Some Jewish writer had 
conceived the notion ofboldly claiming for the true God the well-known pagan story, and had made it apply to 
the birth of the Messiah. It was this Jewish version of the pagan myth that John used. The other source 
(verses 7-12), the story of war in heaven, is wholly Jewish .• j (R. H. Preston & A. T. Hanson, Revelation of 
Saint John the Divine, London, S. C. M. Press, 1949, pp. 15-16 ; cité dans JPE 178-179). 
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c'est de cette communauté qu'il est né. Le dragon de l'Apocalypse est bien sûr le diable 
qui tente de détruire le Christ qui est toutefois ramené au Paradis.272 
La projection de l'ombre humaine sur la divinité 
Finalement, Philp conclut que le mal que Jung croit déceler au sein de l'image biblique 
de Dieu est en fait le mal humain que Jung projette en Dieu: « vous projetez de façon 
anthropomorphique cette condition humaine en Dieu, et présumez que le mal est à 
trouver à cet endroit, et qu'il est une partie permanente de Dieu, et que si trois 
personnes ont été distinguées auparavant, alors Satan doit être la quatrième. »273 Dans 
la mesure oû le Dieu de la Bible est selon Philp exempt de tout mal, ce n'est pas en vain 
que la conception chrétienne de Dieu est trinitaire et que Satan en est exclu. 274 
4. 2 Remarques critiques 
Philp a raison sur trois points importants de sa critique de Jung. Insensible à l'aspect 
ombrageux du bien chez Yahvé, Jung en conclut trop rapidement que le comportement 
que Yahvé manifeste à l'égard de Job et à plusieurs autres endroits dans la Bible est 
mauvais. Cela amène Jung à ne pas être sensible à l'ombre présente au sein du Christ, 
figure totalement lumineuse pour Jung. Philp et Cox ont raison de dire que Jung a une 
image quelque peu unilatérale du Christ. Finalement la même insensibilité de Jung à 
l'égard de l'ombre est aussi ce qui l'amène à dire que le mal continue de régner après 
l'Incarnation/crucifixion, et que le mal n'a pas été déjà vaincu. Or, la victoire est en fait 
invisible, donc ombrageuse, il revient à l'être humain de la reconnaître. 275 
Ces trois critiques ont une même structure et trahissent les mêmes présupposés 
de la part de Jung lorsqu'il interprète et analyse les comportements de Dieu dans 
l'Ancien et dans le Nouveau Testament: il comprend le comportement du Dieu biblique 
comme si l'ombre se rapportait uniquement au mal, et comme si la lumière se 
rapportait uniquement au bien. Cox et Philp concluent cependant à tort que Jung 
pense toujours l'ombre et la lumière d'une façon aussi unilatérale et exclusive. Sur le 
plan purement conceptuel, Jung reconnaît autant à l'ombre qu'à la lumière un côté bon 
et un côté mauvais. Même dans sa lecture de la Bible, Jung identifie un bon côté à 
272 JPE 178. 
273 [« ... you anthropomorphically project this human condition into the Godhead, and presume that evil is to 
be found there, and that it is a permanent part of the Godhead, and that if three persons have formerly been 
distinguished then Satan must be the fourth. ,] (JPE 61). Philp croit méme que Jung projette le mal humain 
sur le Dieu métaphysique et non seulement sur le Dieu biblique, et il en conclut que Jung fait de la 
métaphysique en affirmant la quaternité {JPE 81-82; 218 (GW 18/II, 766-767)). En revanche, Philp est lui-
méme convaincu de l'identité de Dieu biblique et du Dieu métaphysique. 
274 JPE 61. 
275 Ce développerai ce point dans la section 2 du chapitre 5. 
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l'ombre et un mauvais côté à la lumière, mais il fait cela à des endroits différents de 
ceux auxquels se réfèrent Cox et Philp. Par exemple, le Christ, que Jung identifie au 
bien pur, n'est pas suffisant pour amener l'être humain à combattre le mal et à 
atteindre le bien véritable. Il faut pour cela que l'ombre soit intégrée, d'où la venue du 
Saint-Esprit, pour que le vrai bien puisse advenir. L'ombre a donc des propriétés 
créatrices et bénéfiques. Le paradoxe de la pensée jungienne est que la victoire sur le 
mal n'implique pas seulement le bien. Il ne suffit pas simplement de choisir le bien pour 
l'atteindre vraiment car le vrai bien est au-delà du bien. Le bien est nécessaire mais non 
suffisant pour l'obtention du vrai bien. Cela je le développerai à la fin du chapitre 
suivant et au chapitre 5, ainsi qu'en conclusion. La critique, qui consiste à dire qu'en 
l'union du mal à la Trinité (le bien) s'opère une annulation, ou à tout le moins 
neutralisation du bien existant, et donc un relativisme et un libertinisme éthique, 
présuppose que la coïncidence des contraires est comprise comme une confusion des 
contraires. Or pour Jung, la quaternité exclut pareille confusion dans laquelle les 
opposés se relativiseraient. Comme Philp, il choisit le bien contre le mal; la seule chose 
sur laquelle il insiste c'est que ce choix est beaucoup plus complexe et paradoxal que ne 
le pensent beaucoup de gens qui comprennent l'acte libre uniquement à la lumière du 
libre-arbitre. Cela deviendra plus clair lorsque nous aborderons la notion du processus 
d'individuation. 
C'est pour la même raison que Philp en conclut que lorsque Jung souligne les 
côtés positifs au péché tel que présenté dans la Bible (par exemple le péché en tant que 
felix culpa) il prône une morale qui justifie le mal. Jung soutient au contraire qu'il faut 
choisir le bien. Si Philp arrive à se former une telle idée de la compréhension jungienne 
du bien et du mal, c'est qu'il extrait de leur contexte les affirmations de Jung 
concernant le péché. En outre, il considère l'affirmation selon laquelle le péché d'Adam 
comporte des aspects positifs comme une affirmation métaphysique qui voudrait dire 
que commettre le mal peut être en soi une bonne chose. Or si le péché a des aspects 
positifs pour Adam, c'est compte tenu de la situation où il se trouve et du Dieu auquel il 
se rapporte: Jung ne dit pas que Dieu en soi veut que l'on pèche, mais que Dieu tel 
qu'il est représenté dans la Genèse veut que l'homme tel que représenté dans ces récits 
pèche. De même, Jung ne dit pas que Dieu en soi n'est pas amour, il dit que Dieu tel 
que représenté dans la Bible n'est pas l'amour même. Pour lui, un Dieu qui est amour 
ne saurait adopter les comportements décrits dans la Bible. 276 Philp oublie que Jung se 
situe constamment au niveau des images et non de la réalité en soi. 
276 Or la vraie question est de savoir si Jung a raison de penser cela lorsqu'il se rapporte au comportement de 
Yahvé à l'égard de Job et de Jésus. 
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Il ne faut pas avoir peur, comme Buber, Philp, Sanford, Corey, Anderson277 , 
White, et bien d'autres, de l'affirmation jungienne à l'effet que les opposés sont 
logiquement équivalents, comme si cela impliquait un refus de faire un choix moral en 
faveur du bien. Jung veut seulement montrer qu'il prend le mal au sérieux, car si le mal 
n'est pas un opposé équivalent au bien il n'y a pas de vrai choix libre entre le bien et le 
mal et on en vient également à nier le fait que dans l'histoire il y a des gens qui 
choisissent le mal pour lui-même et qui l'actualisent dans toute sa force. Dire que le 
mal n'est pas un opposé logiquement équivalent au bien, c'est dire que le mal dans sa 
forme la plus haute n'est pas une possibilité réelle, ce qui amène à bagateIIiser le mal 
causé par l'être humain et à méconnaître l'existence d'un tel mal dans l'histoire. Si 
Philp refuse de voir cela c'est non seulement parce qu'il craint de tomber dans 
l'amoralisme mais aussi parce qu'il cherche à défendre la thèse du mal en tant que 
privatio boni. 
Le fait d'objecter que si l'on ajoute Satan et Marie à la Trinité on obtient un 
quinaire et non une quaternité repose sur une mauvaise compréhension de la nature de 
chacune des quaternités et aussi sur une tentative de rationalisation des symboles à 
l'œuvre. L'inconscient, symbolisé ici par la quaternité, est la partie féminine de la 
psyché; tant et aussi longtemps qu'il ne crée pas la conscience, il est mauvais. Mais 
dès qu'il se décide à actualiser ses possibilités, il rend possible la conscience et son 
développement et c'est alors que le féminin et le mal qui étaient à l'origine confondus se 
distinguent. Ce point important sera développé en profondeur au prochain chapitre. 
277 Allan Anderson, professeur de sciences religieuses à l'Université de San Diego (State Univesity) (J. A. 
Sanford, Evil. The Shadow Side ofReality, p. 142). 
Les critiques de Jung 474 
5. Michael. A. Corey 
5. 1 Les critiques de Michael. A. Corey 
Dans son livre Job, Jonah, and the Unconscious. A Psychological Interpretation of Evil 
and Spiritual Growth in the Old Testament (Job, Jonas, et l'inconscient. Une interprétation 
psychologique du mal et de la croissance spirituelle dans l'Ancien Testament) (1995), M. 
A. Corey interprète le livre de Job comme un traité philosophico-religieux dont le thème 
central serait la théodicée. Il utilise ensuite sa lecture chrétienne et conservatrice du 
livre de Job pour critiquer Antwort auf Hiob. 
L'interprétation de Job 
Pour Corey, même si Job est meilleur que la plupart des êtres humains, il n'en reste 
pas moins qu'en tant qu'être humain il est lui aussi un pécheur. 278 Ici Corey s'appuie 
sur Rm 3, 10 de saint Paul: « Il n'en est pas de juste, pas un seul, ... » Tous les humains 
sont nés pécheurs en raison du péché originel. Quelque que soit le niveau d'élévation 
spirituelle qu'a atteint Job, il n'a pas atteint le degré de perfection du Christ. C'est 
pourquoi il n'est pas encore assez mûr pour rentrer au Paradis. 279 Cette humanité 
serait visible par le fait qu'il offre des sacrifices à Dieu au cas oû ces fils auraient 
péché: 
Job n'a probablement pas atteint dans sa vie le niveau de maturité 
psychospirituelle du Christ. Cela a à voir avec son comportement 
exagérément rigide et ritualistique dans son service de Dieu, qui est plus 
caractéristique d'un Pharisien immature que d'individus 
authentiquement réalisés. Par exemple, la Bible nous dit que Job 
purifiait sa famille après chaque fête prolongée, et qu'il offrait un 
sacrifice qu'il brûla pour chacun de ses enfants. On nous dit aussi que 
cela était une « coutume régulière» de Job, et que nous pouvons 
supposer de cela que Job se livra à une foule d'autres comportements 
rituels. Ceci est significatif, car ceci nous dit que Job, de toute évidence, 
n'a pas encore adopté pour lui-même l'éthique de créativité. 28o 
Dans la mesure oû Job est pécheur, Éliphaz aurait donc raison, poursuit Corey, de 
renvoyer Job à sa condition humaine. La seule personne qui est exempte de péché, 
278 JJU92 ; 94. 
279 JJU 121. 
280 ['''' Job had probably not attained to a Christ-like level of psycho spiritual maturity in his life. It has to do 
with his overly stiff and ritualistic behavior in the service of God, which is more characteristic of the immature 
Pharisees than it is of genuinely actualized individuals. For instances, the Bible tells us that Job routinely 
had his family purified after extended feasts, and that he offered a bumt sacrifice for each of his children 
every moming. We are further told that this was Job's "regular custom, - and that we can surmise from this 
that Job probably engaged in the whole host of other ritualistic behaviors as well. This is significant, because 
it tells us that Job in alllikehood had not yet adopted the ethic creativity for himself. -] (JJU 39). 
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affirme Corey, est Jésus, car il est Dieu. 281 Mais puisque même Dieu a dû souffrir sur la 
croix, il n'y a alors pas de raison que Job se voit privé de souffrir à son tour. 282 De plus, 
dit-il, les souffrances de Job, aussi affreuses soient-elles, ne sont pas près d'égaler le 
niveau d'angoisse qu'a subi le Christ sur la croix. 283 Cela dit, Job ne serait pas ici 
coupable d'un crime spécifique pour mériter les souffrances qu'il reçoit. Ses souffrances 
sont plutôt reliées à sa condition pécheresse commune à tout être humain. 284 Éliphaz et 
ses amis auraient donc tort de lui imputer un péché « déterminé» pour lequel Dieu 
aurait été amené à le punir. 285 Job a donc raison de défendre son innocence face aux 
accusations de ses amis. Mais il aurait tort aussitôt qu'il s'affirme totalement pur et 
innocent car tous sont marqués par la tâche du péché origine1. 286 Ici, Corey accuse Job 
de devenir coupable en commettant un péché d'orgueil, particulièrement lorsqu'il en 
vient, en plus, â accuser Dieu ne pas être juste â son égard287 : « C'est précisément ici 
que la vraie culpabilité de Job se manifeste. Car en proclamant obstinément son 
innocence absolue aux yeux de Dieu, il finit par commettre un des plus grands péchés 
de tous: l'hybris. Aucun être humain qui est honnête ne peut proclamer sa totale 
innocence devant Dieu, car nous sommes tous pécheurs, ... ),288 : 
... on peut voir la proclamation de l'absolue innocence de Job comme 
une flagrante auto-tromperie, parce qu'il est clair qu'en tant qu'être 
humain ordinaire il n'est pas assez prêt pour le royaume, même s'il 
n'était pas un pécheur pervers dans son comportement quotidien. Cela 
veut dire qu'il est en besoin de souffrance rédemptrice comme n'importe 
qui d'autres, et son merveilleux style de vie passée l'empêchait 
d'expérimenter la plus grande partie de cette souffrance. 289 
281 JJU92. 
282 JJU94. 
283 JJU92 ; 94. 
284 JJU92-93. 
285 JJU92. 
286 JJU 121. 
287 Job aurait, selon Corey, aussi tort d'exiger de Dieu que la justice se réalise immédiatement. Normalement 
dans la réalité il y un a écart entre ce que nous sommes et ce que nous recevons en mérite ou démérite. Une 
personne mauvaise peut être heureuse maintenant dans cette vie, mais elle sera punie plus tard dans l'au-
delà. De même pour les gens bons et innocents, ils peuvent parfois souffrir dans cette vie-ci et être 
récompensés après la mort. Mais cette perspective n'existe pas pour Job qui fonctionne dans le cadre d'une 
pensée non-chrétienne ou non-hindoue. Le seul endroit où il y a parfaite correspondance entre ce que nous 
méritons et ce que nous recevons c'est dans notre àme, donc à l'intérieur. De l'extérieur, une telle 
correspondance n'est pas toujours parfaite (JJU95-96). 
288 [" It is precisely here that Job's true guilt begins to manifest itself. For by stubbornly proclaiming his 
absolute innocence in the eyes of God, he ends up committing one of the greatest sin of themail: hubris.No 
honest human being can proclaim his across-the-board innocence before God because were are ail sinfull, 
... ·l (JJU95). Voir aussi 96-98. 
289 [ .... we can regard Job's proclamation of absolute innocence as little more than flagrant self-deception, 
because it is clear that as an ordinary human being, Job wasn't yet fit enough for the kingdom, even though 
he clearly wasn't a wicked sinner in terms of his daily behavior. This means that he was probably in need of 
redemptive suffering just as much as anyone else, yet his formerly wonderfullifestyle undoubtedly prevented 
him from experiencing mu ch ofthis necessary pain .• l (JJU 121). 
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Corey est d'avis que cet acte blasphématoire était implicitement exprimé en Jb 2, 10 où 
il est dit que Job ne maudit pas Dieu de sa bouche. Ce qui laisse entendre la possibilité 
qu'il l'a peut-être maudit dans son cœur. 290 
Job renoncera cependant à ses prétentions orgueilleuses lorsqu'il sera 
humilié291 par Dieu, qui tiendra un discours qui le remettra à sa place. Or qu'est-ce que 
contient ce discours et qu'est-ce qu'apprend Job sur le sens de sa souffrance? Le 
message qui ressort des deux discours de Yahvé à la fin du livre de Job est que Job: 1) 
comme tout être humain est un pécheur, même si c'est à un degré moindre que la 
plupart des gens; 2) il se doit de faire confiance au pouvoir absolu de Dieu et à sa 
bonté sans borne peu importe ce qui lui arrive, même dans le cas où il serait amené à 
souffrir pour aucun péché « spécifique" qu'il aurait commis. Quelles que soient les 
choses qui nous arrivent, il faut continuer à avoir confiance en Dieu, 292 sentir qu'il a la 
situation en main et qu'il peut transformer tout mal en bien. 293 Le mal dans le monde 
est permis par Dieu pour certaines raisons qui permettront au bien éventuellement 
d'advenir,294 un bien tel, qu'il justifiera après-coup tout ce que l'homme aurait pu 
éprouver comme étant un mal provoqué par Dieu dans le monde et dans l'histoire. 295 
Tout fonctionnera à la fin, et ce quelle que soit la quantité de mal et de souffrance que 
l'on retrouve en ce moment. En comprenant ce message foncièrement optimiste, l'être 
humain serait à même de pouvoir affronter ses situations difficiles avec courage et 
espérance. 296 Au cœur des moments difficiles, il peut ainsi résister à la tentation de 
sombrer dans le désespoir et peut continuer à combattre le mal et supporter la 
souffrance qui, aussi horrible lui semble-t-elle sur le coup, n'est rien en comparaison à 
la gloire et à la félicité qui l'attend lorsque le bien s'accomplira. 297 
C'est parce qu'il a compris cela que Job retrouve la paix à la fin et est 
récompensé en obtenant le double de ce qu'il avait au départ. On peut donc constater 
une évolution chez Job. Job qui était naïf au début acquiert une maturité plus grande à 
la fin. Dieu, dans son omniscience, connaissait la façon dont Job allait réagir, il était au 
courant d'avance du péché d'orgueil que Job allait commettre si on lui impose une 
souffrance pour laquelle il n'avait pas commis de crime spécifique. Ce serait pourquoi 
Dieu via Satan lui aurait lancé de tels maux: il voulait amener Job à grandir 
spirituellement. Telle est la fonction instrumentale des maux que l'être humain subit 
290 JJU67. 
291 Le mot est de Corey. 
292 JJU98. 
293 JJU98. 
294 JJU98. 
295 JJU99-100. 
296 JJU47. 
297 JJU99. 
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dans l'histoire: ils servent à faire advenir un bien plus grand. Yahvé a mis le jeu en 
place pour que Job actualise ce qu'il portait en lui : « c'est le progrès de son 
développement qui est l'objet ultime de sa souffrance, parce que Dieu dans son 
omniscience savait clairement d'avance comment Job allait répondre à ses calamités. 
Cette perspective instrumentale exempte Dieu de toute erreur à consulter Son omniscience 
dans Son traitement de Job. ),298 Le péché de Job apparaît donc comme une felix culpa: 
Le fait que Dieu ait béni la seconde partie de la vie de Job plus que la 
première peut être compris comme signifiant que le péché suivi par la 
souffrance et la rédemption a de façon inhérente plus de valeur que 
l'innocence prise pour elle-même. C'est pourquoi il fut meilleur, toutes 
choses considérées, pour Adam de pécher et de souffrir que cela aurait 
été pour lui de rester dans le jardin d'Éden pour toujours. Ceci est le « 0 
felix culpa» (Ô crime bien heureux) thème qui fut une partie si 
importante de l'Église primitive, et il est pleinement évident ici, parce que 
la vraie individuation est seulement possible dans un monde dans lequel 
le péché est suivi par la souffrance, le repentir et la rédemption. Ceci est 
l'essentiel du message chrétien 1 ... ], et cela s'applique tout autant à nous 
aujourd'hui, qu'à Adam et Ève ou à Job. 299 
La théodicée 
Corey pense que la quaternité jungienne implique que Dieu doit être en partie mauvais 
pour devenir total.3°0 « Je crois cependant» poursuit-il « que la figure biblique de Satan 
peut être comprise comme représentant la "main gauche" destructrice de Dieu, mais 
cela ne requiert pas de conclure que la destructivité divine est un trait permanent, et 
par conséquent inévitable, de la vraie nature de Dieu. »301 Le mal n'étant pas en soi une 
réalité absolue, il n'a pas à être placé au sein de la divinité d'une façon définitive. 
Comme Philp avant lui, Corey est d'avis que faire cela aurait des implications 
catastrophiques pour l'être humain car celui-ci serait alors soumis à une divinité qui 
serait en partie mauvaise. L'être humain ne pourrait alors jamais se libérer 
298 [. it is Job's own developmental progress that is the ultimate object of his suffering, because God in His 
omniscience c1early knew beforehand how Job would respond to his many calamities. This instrumental 
perspective completely exonerates God of any failure to consult His omniscience in His Treatment of Job. -1 (JJU 
123). 
299 [. The fact that God blessed the second part of Job's life more than the frrst can be taken to mean that sin, 
followed by suffering and redemption, is inherently more valu able than blind innocence for its own sake. This 
is why it was better, all things considered, for Adam to sin and to suffer than it would have been for him to 
have remained in the Garden of Eden forever. This is the "0 feUx culpa" (0 fortunate crime) theme that was 
such a big part of the early Church, and it is plainly evident here, because true individuation is only possIble 
in a world in which sin is followed by suffering, repentance and redemption. This is the basic Christian 
message [ ... ], and it appliesjust as much to us today as it did to Adam and Eve or Job. nJ (JJU99). 
300 JJU 44 ; 10 1 ; 140-141. 
301 [.1 do however, believe that the Biblical figure of Satan can be understood to represent the destructive "Left 
Hand" of God, but this doesn't necessarily require us to conc1ude that this Divine destructiveness is a 
permanent, and therefore inevitable, feature of God's true nature. -J (JJU 44). Sur le fait que Satan doit être 
compris comme la personnification spirituelle du pourvoir destructeur de Dieu, sa main gauche, voir aussi 
50. 
Les critiques de Jung 478 
définitivement du mal qui finirait toujours par revenir. 302 Pour Corey, ce mal que Dieu 
permet dans le monde n'est qu'apparent: il est temporaire, sa fonction est 
instrumentale en tant qu'il sert à détruire le mal et à faire advenir irréversiblement le 
bien: « tout le mal du monde va éventuellement être transformé en bien à la fin, soit 
directement ou indirectement. ,,303 Ce qui est visé ultimement est le bien. Le mal en tant 
qu'il sert au bien d'advenir n'est pas un mal rée1. 304 Corey s'appuie ici sur l'argument 
esthétique d'Augustin et Leibniz : 
... lorsque le mal est expérimenté dans l'ici et le maintenant par des 
humains souffrant, il est inquestionablement mauvais. C'est cependant 
seulement à partir de la plus large des perspectives possibles que le mal 
peut possiblement devenir un bien dans le futur. Cette façon de voir les 
choses revient à la conception esthétique du mal d'Augustin, qui affirme 
que le mal est similaire à une tache sombre dans une peinture. Les deux 
ont l'air inutiles et même laids lorsque vu en eux-mêmes, mais cette 
qualité disparaît aussitôt que ces items isolés sont vus à partir d'une 
perspective holistique plus large. 30s 
À ceux qui lui répliqueraient que cette conception esthétique du mal est contredite par 
la quantité et l'ampleur des catastrophes dans le monde, que, bien qu'il y ait certaines 
formes de mal qui peuvent être nécessaires à l'existence et au développement de l'être 
humain, il est difficile de voir pourquoi il doit y en avoir autant, Corey répond: 1) que 
l'existence-même de l'être humain à moitié développé spirituellement semble engendrer 
naturellement une grande quantité de mal et de souffrance; et 2) que ce mal 
apparemment non-téléologique est en fait relié à des conditions nécessaires pour notre 
développement psycho-spiritue1. 306 Corey va aussi loin que de dire: 
Plusieurs ont critiqué comme incohérente cette idée selon laquelle il y 
aura un bien futur tellement grand qu'il va finir par justifier tout ce qui a 
mené à lui. Après tout, il est difficile de voir comment des maux aussi 
horribles que Hiroshima et Dachau puisse un jour être justifiés par 
n'importe quelle sorte de bien futur, peu importe sa grandeur. Ceci est 
l'idée essentielle du roman Les frères Karamazov de Fiodor Dovstoevski ; 
à savoir qu'aucun bien futur basé sur la souffrance d'un enfant innocent 
vaut le « prix d'admission". Et certainement, si nous confinons notre 
302 JJU 44 ; 134. 
303 [. all of the world's evil will eventually be transformed into good in the end, either directly or indirectly. »] 
(JJU48). 
304 Dans la mesure où le mal fait par Dieu sert à faire advenir le bien d'une manière défmitive, il ne saurait 
exister pour Corey une telle chose que l'enfer éternel car le mal subi en ce lieu ne servirait plus aucune 
fmalité (JJU 82-84). 
305 [ •... when evil is experienced in the here-and-now by suffering humans, it is unquestionably evil. It is thus 
only from the largest possible perspective that evil could possibly tum out to be good in the futur. This view 
harks back to Augustine's aesthetic view of evil, which asserts that evil is similar to the dark splotches in a 
painting. Both seem pointless and even ugly when viewed by themselves. but this quality instantly vanishes 
when these isolated items are viewed from a larger holistic perspective. »] (JJU72). Voir aussi 134. 
306 JJU72-73. 
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attention seulement au monde des événements contingents, il est très 
difficile de voir comment aucune forme de mal puisse être justifiée de 
quelque manière que ce soit par un bien futur, car il y a un sens très 
défini dans lequel les événements contingents auraient pu ne pas se 
passer, dans quel cas notre monde, incluant le monde du futur, aurait 
été une meilleure place au total. 
Tout change, cependant, si nous décalons notre foyer du domaine du 
contingent au domaine du métaphysiquement nécessaire, car tous les 
maux contingents sont le résultat d'une nécessité métaphysique plus 
profonde qui est requise pour notre propre existence, alors ces maux 
contingents pourraient en effet être justifiés à un niveau plus profond de 
nécessité structurelle, mais seulement si ces nécessités sous-jacentes 
mènent éventuellement à un bien futur qui de quelque manière que ce 
soit finit par valoir le « prix d'admission ».307 
479 
L'origine du mal est bel et bien attribuable à Dieu, mais cela ne fait pas de lui un être 
mauvais pour autant car ce mal n'est pas réel. Comme Dieu est responsable de cette 
part du mal non imputable à l'être humain dans le monde, on peut dire dans un sens 
qu'il a une ombre. Mais puisqu'il fait preuve de destructivité dans le seul but de faire 
advenir un bien plus grand308 « le côté destructif de Dieu semble directement relié à 
notre propre susceptibilité au mal, ... »309 C'est pourquoi une fois le mal extirpé des 
profondeurs de notre àme, l'aspect destructeur et apparemment mauvais de Dieu 
disparaîtra. La main gauche de Dieu semble mauvaise et donc ombrageuse pour le 
pécheur qui, en raison même de son péché, n'est pas en mesure de percevoir la fonction 
salvatrice de la souffrance que Dieu lui fait subir. 
Jung, dit Corey, ne serait pas a priori d'accord avec cette caractéristique 
instrumentale du mal pour trois raisons: 1) le mal instrumental implique que celui-ci 
soit quelque chose de limité (voir d'auto-limitatif) et de relatif sur une grande échelle, 
donc temporaire, alors que Jung veut, pense Corey, faire du mal quelque chose de 
permanent: une partie intrinsèque de Dieu; 2) le mal pensé d'une façon instrumentale 
éliminerait la réalité et l'identité métaphysique du mal. Sa nature mauvaise 
disparaîtrait aussitôt que le bien qu'il sert à mettre en œuvre se réaliserait; 3) Jung 
307 [. Many have criticized as incoherent this idea that there will be a future good so great that it will end up 
justifying ail that led up to it. Mter ail, it is hard to see how such horrendous evils as Hiroshima and Dachau 
could ever be justified by any type of futur good, no matter how great. This was Ivan's basic idea in Fyodor 
Dostoevsky's The Brothers Karamazov; namely, that no futur good based on the suffering of even a single 
innocent child is worth the "priee of admission." And eertainly if we confme our attention only to the world of 
contingent events, it is very difficult to see how any given evil could possibly be justified at ail by a future 
good, because there is a very defmite sense in which contingent events might not have ever happened, in 
which case our world, including the world of the future, wou Id have been a better place overail. Everything 
changes, however, if we shift our focus from the realm of the contingent to the realm of the metaphysicaily 
necessary for it is the case that ail contingent evils are the result of a deeper metaphysical neeessity that is 
required for our own existence, then these contingent evils could indeed plausibly be justified by a deeper 
level of the structural neeessity, but only if these underlying necessities eventuaily lead to a future good that 
will be so great that it will somehow end up being worth the "price of admission." »] (JJU99-100). 
308 JJU45. 
309 [. God's destructive side seems to be directly related to our own susceptibility to evil, ... »] (JJU 44). 
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croit que la plupart de ces maux sont à ce point horribles qu'ils ne sauraient servir à 
mettre en place un bien supérieur, et qu'ils résistent par conséquent à toute tentative 
d'intégration dans un système. 310 
Corey croit cependant qu'il ne s'agit là que d'une apparence. Dieu se doit 
d'utiliser des maux violents pour détruire le mal en l'homme, de la même manière que 
le chirurgien doit faire usage de couteaux bien effilés pour opérer convenablement son 
patient. 311 La plupart des gens ne changent pas, affirme Corey. Les seules personnes 
qui changent vraiment sont celles qui ont été exposées à des maux catastrophiques et 
des souffrances profondes. 312 Corey compare ainsi l'intensité des maux avec le fait que 
le couteau soit finement aiguisé. Un couteau bien aiguisé semble pour le malade 
particulièrement menaçant, mais s'il comprenait sa fonction pour guérir sa maladie, il 
considérait sa fine lame comme étant un bien. De même, l'être humain confronté à la 
réalité du mal dans le monde n'en viendrait pas à absolu tiser ce mal pour en faire une 
réalité substantielle et absolue, et à chercher ensuite à le placer au sein de Dieu pour 
en faire un être disposant de traits foncièrement mauvais à côté de traits bons. 
C'est pourtant ce que ferait Jung, tant avec Yahvé qu'avec le dieu chrétien 
trinitaire, croit Corey. En fait, ni l'un, ni l'autre, réplique-t-il, ne dispose en soi d'une 
ombre, si l'on comprend l'ombre comme étant quelque chose de purement négatif. Les 
deux disposent d'une ombre apparente, dont l'aspect obscur sera amené à disparaître 
une fois sa fonction salvatrice remplie. Sur ce plan, la différence entre Yahvé et le dieu 
chrétien trinitaire résiderait seulement dans le caractère apparemment dualiste du 
christianisme par rapport au judaïsme (et à l'islam). Contrairement au judaïsme, le 
christianisme est quelque peu embarrassé par l'idée d'attribuer à Dieu les maux qui 
sont présents dans l'univers et qui ne sont pas imputables à l'être humain. C'est 
pourquoi il fait usage de la figure de Satan.313 Mais.le judaïsme aurait raison de faire 
remonter ultimement ses maux à Yahvé lui-même. Abstraction faite des hérétiques, le 
christianisme ferait en réalité la même chose, ce n'est qu'en apparence qu'il divergerait 
du judaïsme sur cette question. Apparemment, car proprement compris le 
christianisme ne renfermerait pas des tendances au dualisme: le christianisme 
reconnaît explicitement que Satan est ontologiquement inférieur à Dieu. Si Dieu permet 
à Satan de poursuivre son œuvre destructrice c'est parce qu'il sert la venue du bien qui 
est visé par Dieu, autrement Dieu l'aurait détruit ou neutralisé depuis longtemps.314 
Satan est au sein du christianisme aussi une métaphore pour la main gauche de 
3\0 JJU 45-46. 
311 JJU72. 
312 JJU73. 
313 JJU 104-105; 107. 
314 JJU49-50. 
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Dieu.3ls Comme chez Yahvé, Satan est dans le christianisme toujours sous le contrôle 
de Dieu, un aspect de celui-ci. Aucun des maux qui n'arrivent à l'homme et qui ne sont 
pas provoqués par lui n'est dû au hasard ou attribuable à une entité autre que Dieu 
lui-même. Aucune entité ne peut empêcher ou même freiner le bien d'advenir. 3l6 Tous 
les maux qui arrivent dans le monde servent un plan divin mystérieux. 
Il y a deux sortes de maux: les maux provoqués par la liberté humaine, qu'on 
appelle le mal moral; et ceux qui échappent au contrôle de l'homme, comme les 
maladies, les épidémies, les catastrophes naturelles, les accidents, qu'on appelle le mal 
physique. Dieu n'est pas responsable du mal issu de la liberté humaine, bien qu'il soit 
responsable d'avoir créé l'être humain libre, et bien qu'il sache faire usage du mal 
produit par cette liberté contre la personne qui a péché afin de la mener vers le bien. 
Étant responsable la liberté humaine, avec sa possibilité de créer le mal, Dieu peut tout 
au plus être indirectement impliqué dans le mal moral, à un niveau invisible et 
métaphysique, mais pas au-delà. 3l7 Dieu est cependant responsable directement du 
mal physique. 3l8 En revanche, il use du mal physique là encore uniquement pour faire 
advenir un bien. Le fait que la Bible décrive la souffrance de Job comme le fruit d'une 
conspiration entre Dieu et le Satan ne devrait pas être pris comme une description 
littérale de la manière dont le mal est apparu dans le monde, mais plutôt comme une 
315 Corey donne les raisons qui auraient motivé les chrétiens à personnaliser spirituellement l'aspect obscur 
de Dieu dans la figure de Satan: - Il n'y a pas de doute que cette sorte de personnification dans la Bible a 
servi un bon dessein avec les années, car il a rendu le concept du mal accessible et tangible aux millions de 
personnes non-lettrés qui autrement n'auraient pas été en mesure de le comprendre aussi bien. La plupart de 
ces individus étaient simplement incapables de comprendre les nombreux patterns causals complexes qui 
sont impliqués dans la vraie genèse du mal, c'est pourquoi les écrivains de la Bible leur ont donné une image 
personnifiée du mal qu'ils étaient capables de comprendre et à laquelle ils pouvaient se relier. - [- There is no 
doubt that this sort of personnification in the Bible has served a good purpose over the years, because it has 
made the concept of evil accessible and tangible to millions of pre-literate people who would have otherwise 
not been capable of understanding it nearly as weil. Most of these individuals were simply incapable of 
understanding the many complex causal patterns that are involved in the true genesis of evil, so the Biblical 
writers gave them a personified image of evil that they were in fact capable of understanding and relating to. -J 
(JJU 57). Cela dit, il reconnaît que cette personnalisation n'est pas sans pouvoir avoir des effets contre-
productifs: les gens ont eu tendance à utiliser Satan comme un alibi pour ne pas assumer leur culpabilité en 
la projetant sur une entité à l'extérieur d'eux (JJU 58). Ils auraient exalté la puissance de Satan 
proportionnellement à leur volonté de ne pas assumer leur culpabilité. En allant parfois aussi loin que faire 
de Satan une entité d'une puissance égale à Dieu, ces gens se construiraient alors une parfaite excuse pour 
ne pas endosser leur culpabilité. Quelque soit l'utilisation qu'ont fait certains chrétiens de cette 
personnification, il n'est pas dans l'intention du christianisme réel de dire que Satan échappe au contrôle de 
Dieu et ne sert pas les fms du Créateur. Certes" dans la mesure 'où Satan est la personnification du principe 
naturel de causation dans le monde, et dans la mesure où ce principe est perpétuellement en train de scruter 
la terre entière cherchant des défauts et des points vulnérables à attaquer, dans ce cas cette sorte de Satan 
naturalistique peut certainement être considérée comme étant "là au dehors" causant des épreuves et des 
tribulations dans la sociétê humaine, mais seulement en réponse aux faiblesses de caractère et aux choix de 
comportements pauvres dont nous sommes nous-mêmes coupables. - [. For to the extent that Satan is the 
personification of the Principle of Natural Causation in the world, and to the extent that this Principle is 
perpetually scanning the entire globe looking for flaws and vulnerabilities to attack, then this sort of 
naturalistic Satan can indeed be thought of as being "out there" causing trials and tribulations in human 
society, but only in response to the various character weaknesses and poor behavioral choices that we 
ourselves are guilty of. "J (JJU68). 
316 Comme c'est le cas pour les systèmes dualistes. 
317 JJU43. 
318 JJU 105-107. 
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manœuvre littéraire. Satan est la personnification du principe de causalité naturelle 
dans le monde qui provoque le mal physique.319 Il n'était pas possible pour Dieu de faire 
abstraction de ces maux en raison de l'essence même de la nature humaine: 
La beauté de cette perspective théorique est qu'elle préserve 
l'omnipotence et la parfaite bonté du pouvoir divin en face du monde 
mauvais, puisqu'il affirme qu'une quantité temporaire de mal est un trait 
intrinsèquement nécessaire (et par conséquent inévitable) de l'essence 
humaine elle-même. Selon cette façon de voir les choses, si des humains 
authentiques vont pouvoir exister dans le monde, un certain montant de 
mal temporaire est une nécessité métaphysique. Cette approche 
essentialiste préserve l'omnipotence de Dieu à cause que l'instantiation 
de l'humain, étant sans mal, aboutirait dans ce cas à une impossibilité 
logique, et le pouvoir divin n'est pas généralement tenu pour être limité 
par de telles tàches contradictoires. La bonté de Dieu est ainsi préservée 
dans ce scénario aussi, parce que Dieu, selon cette perspective, a 
instantié la meilleure essence finie possible, en dépit de son penchant 
temporaire au mal. La bonté de Dieu est en effet préservée par la 
présomption que le mal temporaire est lui-méme nécessaire dans un sens 
structurel sous-jacent si le plus grand bien, dans ce cas représenté par 
l'être humain, est pour avoir une chance légitime d'exister et de 
prospérer.32o 
Puisque Dieu est le créateur des conditions sous-jacentes sous lesquelles le mal moral 
et le mal physique arrivent, Dieu est responsable ultimement du mal dans le monde. 
Cependant cela ne veut pas dire que Dieu est un co-conspirateur immoral dans la 
genèse du mal, car ces conditions sont nécessaires à l'obtention du plus grand bien 
possible pour l'humanité. 
En se référant à saint Irénée de Lyon (-120/140--202), Corey affirme que l'être 
humain a été fait à l'image de Dieu. En tant qu'image de Dieu, l'être humain a le 
pouvoir, à travers l'actualisation de ses possibilités, de ressembler à Dieu, de devenir 
comme lui. Ce processus est cependant le travail d'une vie et implique un choix 
renouvelé pour le bien. Le mal dans le monde est là pour nourrir cette maturation 
spirituelle. 321 Il a fallu que Dieu crée l'être humain dans un état d'immaturité spirituelle 
319 JJU68 ; 125-126. 
320 [. The beauty of this theoretical perspective is that it preserves the omnipotence and perfect goodness of 
the Divine Power in the face of word1y evil, since it asserts that a temporary amount of evil is an intrinsically 
necessary (and therefore inevitab1e) feature of the Human Essence itself. According to this view, then, if 
genuine humans are going to be able to exist in the world, a certain amount of temporary evil is a 
metaphysical necessity. This essentialistic approach preserves the omnipotence of God because the 
instantiation of the human being without evil wou1d in this case amount to a 10gical impossibility, and the 
Divine Power isn't generally he1d to be limited by such inherently contradictory tasks. The goodness of God is 
also preserved in this scenario as weIl, because God has, on this view, instantiated the best [mite essence 
possible, in spite ofits temporary proclivity to evil. God's abso1ute goodness is thus preserved by presumption 
that the temporary fact of evil is itself necessary in an underlying structural sense if the greatest possible 
good, in this case represented by human beings, is to have a 1egitimate chance to exist and to prosper .• j (JJU 
109). Voir aussi 50. 
321 JJU 139-140. 
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afin que ce dernier puisse exercer sa liberté et acquérir sa maturité spirituelle, la liberté 
étant constitutive même de la maturité spirituelle: « Le jugement de valeur qui est 
implicitement évoqué ici est que, celui qui a atteint la bonté en faisant face et en 
maîtrisant la tentation ainsi qu'en faisant correctement les choix responsables dans les 
situations concrètes, est bon dans un sens plus riche et a plus de valeur que s'il aurait 
été créé ab initio dans un état d'innocence ou de vertu. » 322 Une certaine distance entre 
Dieu et l'être humain est nécessaire afin que ce dernier puisse exercer sa liberté. Mais 
même dans cet état une certaine quantité de mal physique semble s'imposer pour des 
raisons structurelles: « un certain degré de mal physique est nécessaire si nous 
sommes pour avoir un environnement stable avec des lois physiques dans lequel des 
comportements libres peuvent prendre place, alors nous voyons que la réalité du mal 
physique n'exclut pas nécessairement l'existence de la raison justifiable pour ce 
mal. »323 À cela va possiblement s'ajouter le mal moral que l'être humain peut 
commettre. Si cela arrive, Dieu dans sa toute puissance et sagesse peut improviser un 
plan où il inclura ces maux moraux pour faire advenir le bien. En fait, Dieu, dit Corey, 
savait déjà dans son omniscience que l'être humain allait pécher, c'est pourquoi il a 
utilisé ce péché pour l'amener à s'élever spirituellement à une plus grande maturité, 
donnant à ce péché une conséquence heureuse (felix culpa). Bien qu'il soit difficile de 
voir comment, dans le cadre de la perspective de Corey, l'être humain n'aurait pas pu 
ne pas commettre le péché, ayant été créé dans un état d'immaturité spirituelle: 
En conséquence, Irénée considère Adam et Ève pour des enfants 
spirituellement immatures, et il regarde la chute comme étant plus ou 
moins la conséquence de leur profonde immaturité. Ceci est vitalement 
important car il jette une lumière différente sur toute la théologie 
entourant la chute. Plutôt que de faire du péché la punition divine pour 
le mal commis par Adam et Ève, comme le pensait Augustin au 
cinquième siècle, ceci fait du péché un ingrédient essentiel dans 
l'ensemble du processus du développement de l'être humain. De ce point 
de vue, Dieu a voulu la chute depuis toujours, car c'est seulement à 
travers cet acte de désobéissance, qu'Adam et Ève auraient pu 
possiblement acquérir par eux-mêmes un état de maturité et devenir des 
personnes responsables d'eux-mêmes. 324 
322 [. The value-judgement that is implicitly being invoked here is that one who has attained to goodness by 
meeting and eventually mastering temptations, and thus by rightly making responsible choices in concrete 
situations, is good in a richer and more valuable sense than would be one created ab initia in a state of 
neither innocence or virtue .• j (JJU Ill). Voir aussi 110-113. 
323 [. sorne degree of natural evil is necessary if we are to have a stable environment of physicallaws in which 
free behaviors can take place, then we see that the reality of natural evil doesn't itself necessarily preclude the 
existence of a justifiable reason for this evil .• j (JJU 30-31). 
324 [. Accordingly, Irenaeus considered Adam and Eve to be spiritually immature children, and he regarded the 
Fall as a more or less inevitable consequence of their profound immaturity. This is vitally important, because 
it casts the entire theology surrounding the Fall in a different light. For instead of making sin the Divine 
Punishment for Adam and Eve's wrongdoing in the Garden of Eden, as Augustin taught in the ftfth century, it 
makes sin an essential ingredient in the overall process of human development. From this point of view, God 
intended the Fall all along, since it is only through such an act of disobedience that Adam and Eve cou1d have 
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Quoi qu'il en soit, une fois le péché de l'être humain commis, Dieu doit cependant aussi 
avoir recourt à des maux physiques pour amener l'homme vers ce bien. Il doit employer 
certaines mesures qui seront perçues par le pécheur comme étant mauvaises. Ce mal 
sera appliqué non seulement à ceux qui ont commis un mal déterminé, mais aussi à 
ceux qui sont innocents, comme par exemple Job, mais qui, étant humains, sont 
contaminés par le péché originel, et sont pour cette raison eux aussi d'une certaine 
manière des pécheurs. Ce mal apparemment injuste sert, en dépit des apparences, un 
objectif qui lui est foncièrement bon. Même s'il ne peut pas en comprendre comment un 
tel mal peut être utilisé par Dieu pour servir un bien ultime, l'être humain doit avoir 
confiance en son Créateur. Finalement la souffrance de Job participerait à la souffrance 
du Christ, qui, bien qu'il soit le seul à être parfaitement innocent, est descendu et a 
souffert pour nous montrer comment il nous faut expier nos péchés, tant ceux qui nous 
concernent personnellement que ceux qui se rapportent à l'humanité déchue: « Jésus a 
souffert tellement intensément durant son exécution afin de nous enseigner que nous 
avons besoin aussi de souffrir des tortures également horribles avant que nous soyons 
capables de conquérir les maux intérieurs qui mettent des barrières à notre progrès 
futur vers l'individuation. " « la croix n'est pas un substitut pour notre souffrance, 
comme le pense plusieurs chrétiens aujourd'hui; elle est au contraire la divine 
prescription pour l'exacte même type de souffrance que le Christ a vécue durant la 
crucifixion. ,,325 Nous devons d'abord tous passer à travers cette crucifixion intérieure 
avant pour être purifiés des tous les complexes que nous avons accumulés dans notre 
vie et qui font obstacle à notre développement. La résurrection de Jésus symbolise le 
renouvellement de la vie psycho-spirituelle qu'accompagne le fait qu'une personne soit 
pleinement individuée326 : « En effet, il est dit que Jésus a été le seul humain à n'avoir 
jamais péché, et pourtant il souffrit la pire des morts imaginables sur la croix comme 
l'ultime exemple pour nous tous à suivre. Maintenant, si le seul être humain parfait qui 
n'a jamais vécu a souffert pour s'élever vers une vie supérieure, alors combien plus 
aussi est-il nécessaire pour le reste d'entre-nous - Job inclusivement - de souffrir 
horriblement? ,,327 
possibly acquired a state of self-attained maturity and responsible personhood for themselves .• ] (JJU 139-
140). 
325 [. Jesus sufIered so intensely during His execution in order to teach us that we too need to sufIer equally 
horrible tortures before we can be capable of conquering the inner evils that bar our future progress towards 
ihdividuation. ,] ; [. the cross is not a substitute for our own sufIering, as many Christians today seems to 
think ; it is, to the contrary, a Divine prescription for the very same type of sufIering that Christ experienced 
during His passion .• ] (JJU 127). Voir aussi 73. 
326 JJU71. 
327 [ft Indeed, Jesus is said to have been the onIy human being who ever lived who failed to sin, yet He sufIered 
the worst death imaginable on the cross as the ultimate example for ail of us to follow. Now, if the only perfect 
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Le mal étant temporaire et instrumental, et ne disposant d'aucune substance en 
lui-même, Corey n'a aucun problème à endosser désormais la doctrine du mal comme 
privatio boni qui, à son avis, de nie pas du tout le mal. 
Corey s'imagine présenter ici un système métaphysique qui arrive: à rendre 
compte du mal dans toute sa virulence, à éviter de tomber dans le dualisme avec toutes 
ses impasses, à remplir les exigences jungiennes en reconnaissant un côté ombrageux à 
Dieu; et tout cela sans avoir toutefois à culpabiliser Dieu de quelque manière que ce 
soit. Avec cette théodicée en main, il se croit à même de pouvoir démolir la thèse de 
Jung présentée dans Antwort au! Hiob. 
La critique à l'égard de Jung 
La première critique que Corey fait à l'égard de Jung consiste à dire que ce dernier a 
surestimé l'innocence de Job. Nous avons vu au début pourquoi Corey pense que Job 
n'est pas totalement pur. Jung aurait ainsi sous-estimé le besoin de Job de souffrir 
pour rentrer au royaume de Dieu. 328 De ce fait, il surévaluerait la culpabilité divine, qui 
est inexistante, car Dieu est par définition parfait. 329 Sur ce, Corey s'accorde avec les 
amis de Job, particulièrement avec Élihu, qui proclament la perfection morale et 
l'absolue innocence de Dieu. 33o Jung n'arriverait pas à identifier proprement la bonté de 
Yahvé à l'égard de JOb. 331 Il serait présomptueux de la part de Jung d'assumer que Dieu 
permette à Job de souffrir gratuitement, sans raison aucune, sans but. Jung prendrait 
l'histoire de Job d'une façon beaucoup trop littérale.332 
En assumant que Job est parfaitement innocent, Jung en conclut qu'il est 
absurde pour Dieu de faire souffrir ainsi un innocent, et c'est pourquoi il pense que 
Dieu doit être inconscient. En réalité, dit Corey, puisque Job n'est pas aussi innocent 
que Jung aimerait le croire, et que Dieu le sait, on ne peut pas dire que Dieu est 
inconscient comme Jung le pense. 333 Les souffrances que Dieu fait subir à Job ont un 
sens, à savoir la maturation spirituelle de Job: 
En effet, si on assume que Dieu a permis à Satan [ ... ] de tester Job, pas 
comme une punition comme telle, mais comme une occasion pour le 
développement spirituel de Job, on trouve alors qu'un Créateur 
omniscient peut en fait permettre que des choses mauvaises puissent 
arriver à de bonnes personnes, même s'Il sait très bien, via son 
human being who ever lived had suifer in order to rise to a higher life, then how mu ch more necessary must it 
be for the rest of us - including Job - to suifer horrifically as weil? »] (JJU 94). Voir aussi 95. 
328 JJU 121. 
329 JJU 123. 
330 JJU 121. 
331 JJU 122. 
332 JJU 122. 
333 JJU 123. 
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omniscience, comment ces gens vont répondre à cette souffrance à la fin. 
Car, alors que Dieu peut être conscient de ce résultat éventuel, nous, les 
êtres humains, ne le savons pas, de telle sorte que ces événements 
doivent arriver de toute manière pour le bénéfice de notre propre 
développement. 334 
486 
Jung aurait aussi tort de dire que Dieu aurait pu faire un meilleur travail lors de la 
création du monde. Jung ne prendrait pas conscience que le mal qui existe ne 
culpabilise pas Dieu car il s'est fait en vertu d'une nécessité structurelle qui avait pour 
but de faire advenir un bien plus grand. Cette souffrance était nécessaire pour amener 
l'homme à grandir spirituellement. 335 
Jung commettrait aussi une erreur en s'imaginant que Yahvé cherche 
l'adulation de ses créatures, comme si Dieu dépendait de celles-ci. 336 Si Dieu exige une 
telle marque d'attention, ce n'est pas à des fins égocentriques, mais plutôt parce que 
l'être humain en a besoin pour son propre développement spirituel. En reconnaissant 
un pouvoir transcendant qu'il adore, l'être humain évite de s'enfler la tête. Dieu n'a en 
rien besoin de l'être humain pour développer son identité et sa conscience. Il est en lui-
même absolument parfait par définition. 337 
En voulant faire de Dieu une coïncidence des contraires, une antinomie, Jung 
projetterait sur Dieu l'ambivalence qui est typique de l'être humain.338 Mais Dieu étant 
parfait, il peut être parfaitement bon, sans avoir à être mauvais de quelque manière que 
se soit. S'il est mauvais ce n'est qu'en apparence et relativement à l'être humain. En lui-
même, le mal qu'il fait sert toujours à faire advenir un bien. C'est parce que l'être 
humain est intellectuellement limité, qu'il ne peut pas se situer au niveau de la totalité, 
qu'il perçoit ce qui lui arrive et ce qui arrive dans le monde comme étant parfois 
mauvais. Dès lors que l'être humain prend orgueilleusement son point de vue relatif et 
limité pour absolu, il en vient, comme Jung, à absolu tiser le mal. C'est là faire preuve 
d'anthropomorphisme, pense Corey. C'est alors que pour rendre compte d'un mal, que 
l'on considère maintenant comme absolu, il faut, si on se situe dans un cadre 
monothéiste, placer l'origine de ce mal en Dieu, et se construire une image de Dieu qui 
334 [. Indeed, if we assume that God allowed Satan [ ... ] to test Job, not as a punishment for sin per se, but as 
an occasion for Job's own psychospiritual growth, we then fmd that an all-knowing Creator can in fact allow 
bad things to happen to good people, even though He knows full well, via His omniscience, how these people 
will respond to their suffering in the end. For while God may be aware of this eventual result, we human 
beings do not know, sa these events must happen anyway for our own developmental benefit .• ] (JJU 123). 
Voir aussi 124. 
335 JJU 129. 
336 JJU 129. 
337 JJU 130-131. 
338 JJU 131. Corey pense que la quaternité est quelque chose d'applicable au niveau de l'homme, mais pas au 
niveau de Dieu, qui est parfait. . 
Les critiques de Jung 487 
soit une coincidence du bien et du mal, donc l'image d'un dieu amoral. 339 Ce qui est 
contradictoire, puisque l'être humain ne peut s'attendre à aucun salut d'un tel Dieu: le 
côté mauvais de sa nature rentrant en conflit avec son bon côté, l'empêche d'être 
vraiment opérant.340 En réalité, l'ombre de Dieu et le mal dans le monde, ne sont pas 
irréconciliables avec le bien, bien au contraire, ils le servent: « Il est alors très possible 
que le côté obscur de Dieu, qui est manifesté à travers le mal dans le monde, est 
seulement une apparence. ,,341 « Le côté obscur de Dieu doit être une seulement une 
illusion, au moins en autant qu'il n'est pas quelque chose qui est mauvais d'une façon 
permanente et irrévocable. ,,342 
Jung aurait donc tort de vouloir penser le mal pour lui-même et non à partir du 
bien. L'ombre sert à faire advenir la lumière, le mal à faire advenir le bien. Étant la 
réalité absolue, lui seul peut être visé. Le contraire n'est cependant pas vrai. Le bien ne 
peut pas être pensé à partir du mal, le mal ne peut pas être un objet visé. Réalité finie 
et temporaire, le mal s'annule lui-même. Seul le bien a de l'être, le mal n'a pas d'être 
réel, sa réalité est seulement apparente. Il n'a de l'être que pour le temps qu'il sert à 
faire advenir le bien. Jung qui substantifie le mal en absolutisant sa position relative, 
cherche à tort à penser le mal pour lui-même et non à partir du bien, et à le considérer 
par conséquent comme un opposé logiquement équivalent au bien, comme le féminin 
par rapport au masculin. C'est parce qu'il commettrait cette erreur que Jung en serait 
venu à rejeter à tort la doctrine du mal comme privatio boni. 
Corey termine en disant que toutes les erreurs de Jung sont probablement 
motivées par certains facteurs subjectifs inconnus, comme le laisse transparaître le ton 
hautement émotif avec lequel ce livre a été écrit. 343 
5. 2 Remarques critiques 
Corey a une tendance à surculpabiliser Job. Il a beau dire que Job n'est pas coupable 
d'un péché déterminé, il va cependant créer une culpabilité anticipée qui justifiera 
rétrospectivement les souffrances qu'il reçoit. Sur quoi devrait être basée cette 
culpabilité? Sur le fait que Job se pense parfaitement innocent. Or est-ce vraiment le 
cas? Et est-ce là vraiment l'enjeu du livre de Job? Il n'est pas vrai que Job se croit 
339 JJU 134. 
340 JJU 131-132. 
341 [. It is therefore quite possible that the dark side of God, which is manifested through the evil in the world, 
is an appearance only. 'l (JJU 132). 
342 [ •••• God's dark side must be an illusion only, at least insofar as it isn't something that is permanently and 
irrevocablyevil. "l (JJU 132). Il poursuit en cherchant appui dans l'histoire de la philosophie en les figures de 
saint Augustin, saint Thomas d'Aquin, Leibniz, John Hick et Richard Swinburne qui auraient, à son avis, tous 
partagés une conception instrumentale du mal (JJU 132). 
343 JJU 142-143. 
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dénué de tout péché. Il reconnaît qu'il a commis des péchés mineurs dans sa jeunesse, 
mais il sait que ces fautes ne sauraient justifier le traitement extrêmement douloureux 
que Dieu lui fait maintenant subir. Corey a besoin de présenter Job comme se croyant 
orgueilleusement au-delà de son humanité, pour pouvoir introduire la thématique 
chrétienne du péché originel. Péché que tous partagent et qui appelle une souffrance 
expiatrice. Or, il n'est pas vrai que Job souffre pour expier le péché originel qui marque 
l'humanité dans sa totalité. Rien dans le livre de Job n'indique une chose pareille. C'est 
tirer le livre de Job hors de son contexte. Il s'agit là d'une projection rétrospective de 
catégories chrétiennes sur le livre de Job, que rien ici ne justifie. Comme l'explique le 
prologue, le but des épreuves de Job a bien plus à faire avec le fait de voir si Job aime 
Dieu gratuitement, s'il l'aime même s'il ne reçoit pas sa part de bonheur, s'il l'aime 
même si Dieu le fait souffrir terriblement. Dieu veut voir si l'amour de Job à son égard 
est pur et gratuit, ou s'il est en fait impur et calculé. Et c'est parce que Dieu ne sait pas 
d'avance comment Job va réagir, qu'il lui fait subir cette épreuve. Dieu ne pouvait pas 
prévoir la réaction de Job car ce dernier a été créé libre, comme tout être humain 
d'ailleurs. Certes le livre de Job, surtout dans les dialogues, soulève aussi la thématique 
de la relation entre la justice divine et celle de la souffrance imméritée. Mais rien 
n'indique que Dieu fait souffrir Job pour que celui-ci expie les fautes des hommes, 
comme le Christ. Les dialogues mettent bien plus l'emphase sur la façon que l'être 
humain, en proie à la souffrance imméritée, peut en venir à faire preuve 
d'anthropomorphisme en projetant sur Dieu ses propres catégories de pensée, et de 
juger ainsi de la justice divine. 
Il est vrai que l'adulation, comme le fait remarquer Corey, que Yahvé exige de sa 
créature ne sert pas tant ses propres besoins égocentriques, mais vise plutôt à 
empêcher l'être humain de tomber dans l'inflation en lui faisant reconnaître que 
quelque chose se situe au-delà de son être. Cependant, il me semble tout de même avoir 
une certaine dépendance de Dieu à l'égard de l'être humain qui serait de nature 
amoureuse. En refusant de reconnaître une telle dépendance, Corey me semble projeter 
sur Dieu des catégories philosophiques trop rigides à saveur médiévale, où la perfection 
est définie comme une absolue indépendance et impassibilité. Or cela ne ressemble pas 
beaucoup au Dieu biblique qui est beaucoup plus vivant, personnel et relationnel. 
Je trouve aussi la théodicée proposée par Corey quelque peu confuse. Elle 
rassemble des éléments: de ce que les Anglais appellent « The soul-making theodicy » 
de Irénée,344 de la théodicée du libre-arbitre,345 de la théodicée esthétique (Augustin, 
344 JJU 111 ; 139. 
345 JJU 110-113. 
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Leibniz),346 de la théodicée du mal comme privatio boni (Plotin, Augustin, saint Thomas 
d'Aquin),347 de la théodicée du mal instrumental et nécessaire. Si certaines de ces 
théodicées sont en effet compatibles et sont susceptibles dans une certaine mesure 
d'être combinées, d'autres se laissent plus difficilement concilier. À force d'insister, 
comme le fait Corey, sur la nécessité du mal, sur son caractère instrumental et sur le 
péché comme felix cui pa, il est difficile de voir comment l'être humain peut par ailleurs 
être considéré comme vraiment libre, comme le soutient Corey. 
Il me semble aussi qu'il y a chez Corey une tendance à rationaliser le mal, à le 
rendre intégrable dans un système et à ne pas lui reconnaître un caractère propre. On 
peut certes dire que l'être humain, étant un être limité, n'est pas toujours à même de 
reconnaître que certains maux sont en fait bons; que parfois certains maux servent 
d'une façon obscure à faire advenir un bien plus grand; que Dieu sait faire usage du 
péché de l'être humain pour détruire le mal et à engendrer le bien; mais Corey n'a pas 
démontré que tous les maux peuvent faire l'objet d'une telle récupération. On a 
l'impression qu'il pense que s'il en venait à reconnaître au mal un caractère propre, il se 
verrait alors obligé de culpabiliser Dieu. Aussi déploie-t-il tous ses efforts à justifier le 
mal en attribuant à tous les maux une fonction instrumentale et nécessaire. On a aussi 
le sentiment qu'il pense que puisque Jung reconnaît au mal un caractère irréductible 
du bien, cela implique que ce dernier prône une conception de Dieu qui endosserait le 
mal et ferait de lui un être semi-démoniaque. Or tout le défi de la pensée jungienne est 
au contraire de tenter de concilier la reconnaissance du mal pour lui-même et le fait 
que Dieu soit bon. Pour cela, il est amené à devoir redéfinir le bien, en disant que le vrai 
bien se situe au-delà de l' « être du bien ». C'est ce qu'il cherche à démontrer avec son 
concept de quaternité chrétienne. Mais comme plusieurs critiques que nous avons déjà 
vus, Corey confond les deux sortes de coïncidence des contraires. Il ne tient pas compte 
de l'évolution qu'il y a entre les deux formes de coincidentia oppositomm. Il est clair 
pour Jung que dans le second cas le mal est vaincu et non pas endossé pour faire de 
Dieu une entité souffrant d'une antinomie morale. Mais la victoire sur le mal s'est 
réalisée en empruntant une voie paradoxale. 
Corey, comme Philp avant lui, considère que la quaternité n'est pas applicable à 
Dieu car cela impliquerait de le démoniser en partie. John A. Sanford, s'opposant à 
Philp (et par conséquent à Corey) sur ce point, pense pour sa part que parler en termes 
de quaternité n'impliquerait pas nécessairement que le mal soit accepté ou endossé par 
un Dieu trinitaire, mais que le mal est constitutif de la réalisation du soi en tant que 
346 JJU 72 ; 134. 
347 JJU 113-114; 132-134. 
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chose à détruire qui menace la totalité. 348 C'est en ce sens qu'il doit être inclus dans la 
totalité. Sanford a bien vu que lorsque Jung parle de coïncidence des contraires de la 
quaternité chrétienne cela n'implique pas d'endosser le mal et rendre Dieu amoral, mais 
qu'il ya une victoire sur mal qui est impliqué. Mais Sanford utilise cette idée pour 
justifier la doctrine du mal comme privatio boni, où il identifie le Dieu trinitaire au 
summum bonum, et le néant au 4ième élément, comme privation du bien. Le néant 
pousse l'être humain à s'éloigner du bien existant, et ainsi à se priver du bien. Le néant 
ne serait pas une force active mais passive. Il ne serait pas une force substantielle en 
elle-même, seulement une force parasitaire, qui n'existerait qu'en fonction du bien qu'il 
néantit. C'est pourquoi le mal ne pourrait pas vaincre le bien dans l'absolu et que dans 
le processus d'une telle tentative il finirait par s'autodétruire. Sanford prétend que ce 
serait là ce que Jung voudrait dire par la quaternité. Je crois cependant que Jung ne 
serait pas d'accord avec Sanford sur ce point. Le mal en tant que 4ième élément n'est pas 
une privation du bien, il a une réalité propre et irréductible, il est une force active qui a 
autant de chance dans l'absolu de gagner que le bien, et c'est comme tel qu'il doit être 
intégré au sein de la divinité, sans pour autant avoir à culpabiliser Dieu. C'est là que 
réside tout le défi posé par Jung. 
348 J. A. Sanford, Evil. The Shadow Side ofReality. 147; 150. 
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6. Robert Doran 
6. 1 Les critiques de Robert Doran 
Dans son article cc Jungian Psychology and Christian Spirituality » I, II, III (cc Psychologie 
jungienne et spiritualité chrétienne» - I, II, III) (1988) Robert Doran reprend 
1'accusation de gnosticisme faite pas Buber et reproche à Jung d'être incapable de 
s'ouvrir à la transcendance de Dieu qui requiert de faire le saut de la foi. 
Doran accuse Jung de faire preuve d'anthropomorphisme lorsqu'il dit que Yahvé 
est en partie méchant et inconscient parce qu'il fait subir à Job et à Jésus une 
souffrance imméritée. Les comportements de Yahvé étant d'un point de vue humain 
injuste, Jung en conclut que Yahvé est en soi injuste à 1'égard de Job et Jésus. En fait, 
le comportement de Yahvé n'est pas injuste, affirme Doran, mais pour saisir cela, il faut 
s'élever au-dessus de l'intellect pour considérer les choses du point de vue divin. Cette 
ouverture au divin demande un acte de foi, que Jung serait incapable de faire. Un tel 
acte s'impose particulièrement à l'égard de la question du mal et de la souffrance qui 
est un mystère. Rien n'est plus difficile de s'abandonner à ce qu'on ne comprend pas. 
C'est un saut périlleux. La foi présuppose une discontinuité radicale entre l'homme et 
Dieu. Jung, rejetant la foi, ne veut pas reconnaître cette discontinuité, et fait appel à la 
gnose qui présuppose avoir accès immédiatement à Dieu. Du point de vue de la foi, le 
comportement de Yahvé dans le cas de Job et du Christ, reste bon, mais il s'agit d'une 
bonté qui ne répond pas aux catégories humaines. Jung en disant que Yahvé est en 
partie mauvais, projette donc sur lui des catégories humaines, s'imaginant le connaître 
(gnose). Il est incapable de s'ouvrir au mystère, à l'impénétrabilité de ses voies, à ce qui 
d'un point de vue humain semble incompréhensible, inconcevable, à savoir que Dieu 
peut faire souffrir injustement quelqu'un sans pour autant être mauvais. Ce faisant 
Jung n'est pas capable d'établir une relation avec ce qui est au-delà de lui-même et de 
ses catégories psychiques. 
Cette critique n'a rien d'original, elle ne fait que répéter celle de Buber en 
l'appliquant au christianisme. La seule vraie nouveauté de Doran est qu'il s'applique à 
montrer que le rêve qui précédait Antworl au! Hiob n'a pas été interprété correctement 
par Jung. Ce rêve indiquerait à Jung que celui-ci doit se soumettre à une force 
supérieure et transcendante via la foi. Le père de Jung dans le rêve est représenté 
comme un être savant qui parle de choses profondes que Jung avoue ne pas 
comprendre. Jung nous confie avoir le sentiment que son père manifeste une 
intelligence qui le dépasse, et il en est émerveillé. Contrairement au père tel qu'il est 
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dans la réalité, le père de Jung dans le rêve semble manifester une parfaite maîtrise du 
judéo-christianisme. Il incite Jung à adopter une attitude d'ouverture à la 
transcendance et à faire un acte de foi. Cet acte s'exprime symboliquement par le fait de 
se s'agenouiller pour toucher ensuite le sol de son front. Rappelons-nous que Jung, 
contrairement à son père, fut incapable de toucher le sol de son front, il lui manqua 
une distance d'un millimètre. Cela indique, affirme Doran, que Jung à la dernière 
minute se refuse de s'abandonner à Dieu via la foi. Jung, nous l'avons vu, interprète ce 
millimètre aussi comme le refus de sacrifier son intellect en adoptant l'attitude de la foi 
aveugle. Or la foi est-elle toujours aveugle? Ne peut-elle pas non plus être 
clairvoyante? C'est peut-être ce que le rêve essaye de dire à Jung: 
Jung fut fasciné par le mandala comme symbole de la totalité. Lorsqu'il a 
vu la salle du conseil du sultan aux Indes, cela fit une grande impression 
sur lui, et cette impression resta dans sa mémoire, prêt à être relâché à 
la conscience encore une fois comme un moyen d'illustrer la totalité, qu'il 
croyait être le but de l'individuation. Le mandala symbolise le soi intégré, 
qui est à la fois le centre et la totalité de la personnalité. Au centre se 
trouve le sultan, l'autorité supérieure, le roi au centre d'une chambre 
ronde, donnant ses ordres à ses ministres qui l'entourent et qui avec lui 
constituent la totalité. Mais cette autorité supérieure est en elle-même 
nature; elle est mondaine. Le sultan est le « maître de ce monde ». Cette 
autorité supérieure est la « plus grande personnalité, l'homme intérieur» 
qui a un impact « sur la vie de chaque individu ». Le père de Jung, qui a 
été lui-même un ecclésiastique et dont la foi a toujours insatisfait Jung, 
lui dit qu'il y a une autorité encore supérieure, la présence la plus haute, 
au-delà de la porte au haut du perron, au point haut sur le mur « qui ne 
correspond plus à la réalité» c'est-à-dire qui fut d'un autre monde. La 
relation â cette autorité, cette présence, la plus haute, est incorporée 
dans la souffrance innocente du Juste, ici Urie, que Jung voit comme 
une préfiguration du Christ. Le mystère de la souffrance de l'innocent 
pointe au-delà de la nature et nous appelle à répondre à ce que montre le 
père de Jung dans le rêve, la réponse qui consiste à toucher son front 
sur le sol, à se laisser tomber dans l'incompréhensibilité de Dieu 
comme la vraie plénitude et le vrai bonheur, une réponse similaire à celle 
de Job à la fin du livre auquel Jung a tenté de donner une réponse. Dans 
l'acceptation volontaire de la souffrance innocente - ce que chez le Christ 
nous appelons la loi de la croix - le mal perd de son pouvoir et nous 
sommes élevés dans une relation qui transcende les dimensions de la 
nature, une relation au-delà de la parfaite symétrie des plus fins 
accomplissements de la nature. Le père de Jung est en train de lui dire 
qu'il y a une autorité transmondaine, surnaturelle, une présence plus 
haute révélée dans le mystère du Christ, et le soi doit s'étendre au point 
de l'adoration, de la soumission et du silence ultime vers cet empire du 
Christ. Cela est la vraie réponse de Job lorsque Dieu le questionne: « Où 
étais-tu quand je fondai la terre? » Il est intéressant de noter que le père 
de Jung a, plus tôt dans le rêve, lu de la Genèse et a élaboré là-dessus 
avec éloquence, et Jung a trouvé les paroles de son père 
incompréhensibles, même s'il en fut émerveillé. Qu'est-ce que Job a 
répondu lorsque confronté à l'incompréhensibilité de Dieu? « Oui, j'ai 
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raconté des œuvres grandioses que je ne comprends pas, des merveilles 
qui me dépassent et que j'ignore. [ ... J Je te connaissais que par ouï-dire, 
mais maintenant mes yeux t'ont vu. Aussi je me rétracte et m'afflige sur 
la poussière et sur la cendre. » - Je touche mon front sur le sol en 
adoration. 
Le rêve reflète, je crois, l'attitude ambivalente de Jung à entreprendre 
les derniers pas pour arriver au point, à la condition, de la parfaite 
simplicité. Il y a une fascination avec le mandala, avec le soi, avec la 
nature, qui l'empêche de comprendre que le mandala n'est pas fermé sur 
lui-même, qu'il y a une petite porte qui ouvré à partir du centre du soi, à 
travers le mystère de la souffrance, vers l'incompréhensibilité d'un Dieu 
en relation avec qui nous devons adopter la posture de Job lui-même. 349 
6. 2 Remarques critiques 
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L'interprétation du rêve de Jung par Doran m'apparaît pour l'essentiel juste et 
pertinente. En effet, le père historique de Jung représentait pour celui-ci l'exemple 
parfait d'une personne faisant preuve d'une foi aveugle; dans le rêve cependant, Jung 
avoue que son père fait preuve d'une intelligence qui dépasse l'intellect, et que Jung lui-
même n'arrive pas à comprendre. L'élément commun à la réalité et au rêve est le père. 
349 [« Jung was always fascinated by the mandala as a symbol of wholeness. When he saw the council hall of 
the sultan in India, it had to make a deep impression on him, and this impression remained in his memory, 
ready to be released into consciousness once again as a way of portraying the wholeness that, he believed, 
was the goal of the process of individuation. The mandala, then, symbolizes the integrated self, which is both 
center and totality of the personality. As center, it is the sultan, the higher authority, the king in the middle of 
the round room, giving out his orders to his ministers who surround him, and who together with him 
constitute the totality. But this higher authority is in itself nature; it is this-worldly. The sultan is the "lord of 
this world." This higher authority is the "greater personality, the inner man," which has an impact "upon the 
life of every individual." Jung's father, who himself had been a clergyman and whose faith had always 
dissatisfied Jung, tells him that there is a still higher authority, the highest presence, beyond the door at the 
top of the flight of stairs, at a spot high up on the wall "which no longer corresponded to reality," i. e., which 
was other worldly. The relation to this highest authority, this highest presence, is embodied in the innocent 
suffering of the Just One, here Uriah, whom Jung sees as a prefigurement of Christ. The mystery of the 
suffering of the innocent points beyond nature and calls one to the response that Jung's father shows in the 
dream, the response of touching one's forehead to the fioor, the response of letting one self fall onto the 
incomprehensibility of God as into true fulfillment and hapiness, a response similar to Job's at the end of the 
book to which Jung tried to compose a response. In this volontary acceptance of the innocent suffering - what 
in Christ we call the law of the cross - evil loses its power, and we are elevated into a relationship that 
transcends the dimensions of nature, a relationship beyond the perlect symmetry of nature's finest 
achievements. Jung's father is telling him that there is an other-worldly, a supernatural authority, a highest 
presence, revealed in the mystery of Christ, and before whose dominion the self has to be stretched to the 
point of adoration, submission, and ultimate silence. That is the real answer to Job, the answer that Job 
himself came to, the answer of Job when God questioned him : "Where were you when l laid the foundations 
of the earth?" Interestingly, earlier in the dream, Jung's father had been reading from Genesis, RIld 
expounding eloquently on it, but Jung found his father's words incomprehensible, even though he marveled 
at them. And what is it that Job answers when confronted with the incomprehensibility of God ? "1 have 
uttered what l did not understand, things too wonderful for me, which l did not know. [ ... ] l had heard ofyou 
by hearing of the ear, but now my eyes see you. Therefore l despise myself, and l repent in dust and ashes" - l 
touch my forehead to the fioor in adoration. The dream refiects, l believe, Jung's ambivalent attitude to that 
final step in coming to the point, the condition, of the complete simplicity. There is a fascination with the 
wholeness of the mandala, of the self, of nature, that prevents him from granting that the mandala is not self-
enclosed, that there is a small door that opens from the center of the self, throUgh the mystery of suffering, 
onto the incomprehensibility of a God in relation to whom we have to adopt the [mal posture of Job himself .• ] 
(R. M. Doran, «Jungian Psychology and Christian Spirituality " (l, II, III), pp. 103-105). Voir aussi p. 106. 
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Ainsi le père renvoie aux deux aspects de la foi: l'aveuglement et la clairvoyance. 35o Si 
Jung a raison de rejeter la foi aveugle, qui sert à trop de gens d'alibi pour ne pas 
penser, il ne faut cependant pas qu'il oublie cet autre aspect de la foi qui elle est 
clairvoyante et qui pourrait permettre à Jung de comprendre la nature réelle du 
comportement de Yahvé dans le livre de Job et dans la crucifIxion. C'est justement un 
des messages les plus importants du livre de Job que de dire que Dieu ne peut pas être 
saisi par des catégories humaines. C'est là que réside tout le sens du discours de Yahvé 
à la fIn du livre. 
Malheureusement, comme Buber, Doran utilise cette critique pour l'appliquer 
aussi à l'épistémologie jungienne, qu'il considère comme une sorte de gnose. Les mêmes 
critiques reviennent: il est impossible à la psychologie analytique de distinguer les 
contenus psychiques des révélations divines, mettant tout sur le même plan, à savoir 
celui des réalités psychiques351 ; la psychologie analytique est une sorte d'auto-
divinisation352 ; l'homme n'a aucune relation avec l'extérieur, il s'enfonce en lui-même et 
entretient un monologue. J'ai déjà donné les raisons pour lesquelles je ne croyais pas 
que la psychologie analytique s'oppose à la foi et à la reconnaissance de la 
transcendance au-delà de la psyché. Je n'ai pas à revenir ici là-dessus. 
Les mêmes critiques reviennent aussi concernant le fait que pour Jung il n'y a 
pas de victoire sur le mal, mais seulement une réconciliation du bien et du mal,353 une 
intégration du mal,354 car il pense que le bien et le mal sont des opposés logiquement 
équivalents. Attaché à l'idée que le mal doit être vaincu, Doran, comme bien d'autres, se 
croit obligé d'affIrmer que le mal et le bien ne sont pas, contrairement au féminin et le 
masculin par exemple, des opposés logiquement équivalents. Sur ce point je ne saurais 
donner raison à Doran qui à mon avis n'a pas bien compris ce que Jung voulait dire par 
les termes de « logiquement équivalent ", « réconciliation des opposés ", « intégration ", 
dont aucun n'impliquent le refus de l'idée de victoire sur le mal, et la promotion de 
l'idée d'un dieu moralement ambivalent. Comme je l'ai dit précédemment, Jung aussi a 
un sens pour la transcendance de la manifestation du bien, mais il le situe ailleurs 
dans la Bible. Et ailleurs dans son œuvre il reconnaît aussi l'aspect positif de la foi, 
comme cela deviendra clair lorsque nous analyserons le concept du processus 
d'individuation. Le problème, comme je l'ai mentionné plus haut, c'est que Jung 
n'applique pas toujours cette conception de la foi aux endroits appropriés dans la Bible, 
350 Aussi Victor White pouvait-il dire« A mature faith is thus the very opposite of involontary, unconscious 
projection . ., (SP80). 
351 R. M. Doran, « Jungian Psychology and Christian Spirituality ., (l, II, III), p. 68. 
352 R. M. Doran, « Jungian Psychology and Christian Spirituality • (l, II, III), p. 99. 
353 R. M. Doran, « Jungian Psychology and Christian Spirituality • (l, II, III), p. 95. 
354 R. M. Doran, «Jungian Psychology and Christian Spirituality • (l, II, III), p. 107. 
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comme dans le cas de Job et de Jésus. Mais contrairement à ce que croit Doran, ces 
concepts sont bel et bien présents au sein de la psychologie analytique, à condition de 
lire Jung avec un peu d'attention. 
Lorsque Jung dit que l'être humain doit réconcilier les opposés qui sont séparés 
en Dieu, Jung ne se réfère pas à l'être humain réel, mais au personnage fictif dans la 
Bible. Doran ne distingue pas ces deux niveaux de discours qui sont très différents, et 
prend l'idée exprimée par Jung comme une affirmation métaphysique, comme si Dieu 
était selon Jung en soi vraiment dissocié et comme si l'être humain était en soi 
vraiment moralement supérieur à Dieu et devrait s'occuper de réconcilier les opposés 
pour Dieu. Doran est choqué que Jung puisse affirmer que l'être humain soit 
moralement supérieur à Dieu, et y voit un blasphème, car pour lui ce qu'exprime la 
Bible est bien entendu une révélation réelle de Dieu, et non une représentation 
humaine de la révélation divine. Mais Jung ne dit pas que l'être humain a en soi 
dépassé Dieu sur le plan moral. Il dit plutôt que l'être humain tel que représenté dans 
la Bible (en la figure de Job) a dépassé Dieu telle que représenté dans la Bible. S'il y a 
un problème chez Jung, c'est dans la manière qu'il interprète certains récits, mais pas 
dans le fait qu'il ferait des assertions métaphysiques comme le croit Doran, Philp, et 
bien d'autres. 
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7. Victor White 
7. 1 Les critiques de Victor White 
Victor White (1902-1960), prêtre dominicain et professeur de théologie dogmatique à la 
Blackfriars à Oxford, entretint avec Jung une étroite amitié pendant près de 16 ans 
jusqu'à sa mort. Suivant son contact avec le jungien John Willoughby Layard (1891-
1974) à Oxford au début des années 40,355 White envoya à Jung des d'articles qu'il avait 
publiés sur la psychologie analytique et ses implications théologiques: «The Frontiers 
of Theology and Psychology »356 (<< Les frontières de la théologie et de la psychologie ») ; 
« St. Thomas Aquinas and Jung's Psychology »357 (<< St-Thomas d'Aquin et la psychologie 
de Jung »), ainsi qu'un «Postscript» à cet écrit avec une défense de la psychologie 
jungienne de la religion contre les attaques de J. C. Flugel dans Man, MoraIs and 
Society (Homme, morales et société).358 Le premier et le troisième écrit se retrouvent sous 
une forme enrichie aussi dans un livre de White God and the Unconscious (Dieu et 
l'inconscient) (1952), pour lequel Jung rédigea une préface. Dès ses premières lettres à 
White, Jung témoigne de sa joie d'avoir enfin trouvé un théologien qui comprend sa 
psychologie et ses nombreuses implications pour la théologie moderne. Au fil des ans, 
White visita fréquemment Jung à Zurich et à Bollingen, et de leur correspondance on 
peut comprendre que Jung analysait les rêves de White et orientait White sur plusieurs 
choix de vie359 et que White dirigeait certaines activités analytiques en Angleterre. 36o 
White a lu Antwort au! Hiob une première fois lors d'un séjour à Bollingen en 
août 1951. Il n'avait pas l'impression que Jung allait le publier. Informé deux mois plus 
tard de la publication du livre, il confie à Jung qu'il se réjouissait à l'idée de le lire une 
seconde fois, ce qu'il fait au printemps 1952. White affirme alors à Jung: « C'est le livre 
le plus passionnant et le plus touchant que j'ai lu depuis des années, qui, dans un 
sens, suscite de formidables liens de sympathie entre nous et illumine toutes sortes de 
passages obscurs à la fois dans les Écritures et dans ma propre psyché. »361 Mais, White 
en vint rapidement à changer d'avis et à devenir très critique à l'égard de ce livre. En 
mars 1955, il publie un compte-rendu assez négatif du livre de Jung,362 et lui écrit: 
«J'ai très peur en effet que vous allez trouver cela impardonnable. [ ... ] Je ne comprends 
355 R. Hayman, A Life of Jung, p. 385. 
356 The Guild Pastoral Psychology 19, 1942. 
357 Blackfriars, Oxford, août 1945. 
358 London 1945. 
359 Voir par exemple la lettre de Jung à White datêe du 10 avril 1954, Briefe II, 387-399. 
360 Briefe II, 395. 
361 [. It is the most exciting and moving book l have read in years, and somehow it arouses tremendous bonds 
of sympathy between us, and lights up ail sorts of dark places both in the Scriptures and in my own 
psyche. »] (citê par R. Hayman, A Life of Jung, p. 419). 
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simplement pas ce que peut apporter la publication d'une telle explosion de colère 
(comme Réponse à Job) [ ... ] Je ne peux voir que du tort suscité par cela, et 
particulièrement en regard de mes propres efforts pour rendre la psychologie analytique 
acceptable et respectée par les catholiques et d'autres chrétiens qui en ont tellement 
besoin. »363 Sur plusieurs points Jung et White n'arriveront pas à s'accorder, de sorte 
qu'Antwort auf Hiob coûtera presque à Jung l'amitié d'un de ses plus proches 
compagnons intellectuels. En effet, en mai 1955, White vint au C. G. Jung Institut à 
Zurich donner une conférence. Il ne chercha cependant pas la présence de Jung, mais 
lui écrivit plutôt trois lettres. Dans l'une d'elles, il fait part à Jung de ses critiques 
concernant Antwort auf Hiob, et dans la dernière lettre datée du 21 mai 1955 il écrit: 
... peut-être puis-je vous dire à quel point je sympathise avec vous 
personnellement dans cette lutte avec les mystères divins et avec votre 
frère la mort. Je dois leur laisser avec confiance l'issue, ainsi qu'à votre 
honnêteté et votre humilité sans peur. [ ... ] En ce qui me concerne, il 
semble que nos chemins doivent, du moins dans une certaine mesure, se 
séparer. Je n'oublierai, et s'il plaît à Dieu je ne perdrai jamais tout ce que 
je dois à votre œuvre et à votre amitié ... 364 
Au cours des années qui suivront, Victor White écrit peu à Jung, et Jung ne répondit 
plus. En 1958, le destin les réunit une dernière fois pour une courte rencontre, et en 
janvier 1959, White s'exprimera à nouveau de façon très critique sur Antwort auf Hiob 
dans un compte-rendu portant sur le livre de Jung Psychology und Religion (Psychologie 
et religion), publié dans The Journal of Analytical Psychology 4/1, 1959. Selon White, le 
livre de Job et l'image divine qu'il véhicule doivent être compris à partir de la 
personnalité névrotique de Job. Jung exprimera son désaccord dans une lettre à White 
datée du 25 mars 1960. Apprenant que White était plus malade qu'il ne le pensait, et 
que sa santé se trouvait dans une situation très précaire, Jung envoie une lettre le 
remerciant pour son livre Soul and Psyche. An Enquiry into the Relationship of 
Psychotherapy and Religion (1960) (Âme et psyché. Une enquête sur la relation entre 
psychothérapie et religion) qu'il avait commencé à lire, et lui assure de sa fidèle amitié 
en dépit de toutes leurs divergences d'opinions: « Entre-temps, j'espère que vous ne 
vous n'êtes pas trop inquiété à propos de ma lettre. Je voudrais vous assurer de ma 
362 V. White," Answer to Job " Blackfriars, mars 1955. 
363 [. l am very afraid indeed that you will think it unforgivable. [ ... ] l just do not understand what is to be 
gained by publication of such an outburst (as Answer ta Job) [ ... ] l can only see harm come of it, not least to 
my own efforts to make analytical psychological acceptable to, and respected by, the Catholics and other 
Christians who need it so badly ... -] (Briefe II, 477-478). 
364 [ •••. perhaps l may tell you how deeply l feel with you personnally in this wrestle with the Divine Mysteries 
and with our Brother Death. l must [leave] the outcome trustingly to them and to your fearless honesty and 
humility. [ ... ] For myself, it seems, that our ways must, at least to sorne extend, part. l shall never forget, and 
please God, l shall never lose, what 1 owe.to your work and your friendship ...• ] (Briefe II, 488). 
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fidèle amitié. Je n'oublierai jamais toutes les choses importantes que j'ai apprises au 
cours nos nombreux entretiens et grâce à votre patience. »365 Le 8 mai, White dicta une 
réponse et remercia Jung pour sa « merveilleuse et réconfortante lettre ". Il Y joignit une 
réponse à la lettre de Jung du 25 mars. Puis il ajouta: « Et telles sont les nombreuses 
conditions qui font qu'il semble peu probable que nous nous rencontrions et parlions 
encore en ce monde. " La lettre du 8 mai se termine sur ces paroles: « Puis-je ajouter 
que je prie de tout mon cœur pour votre bien-être, quoi que cela puisse être aux yeux 
de Dieu. Toujours cordialement vôtre et affectueusement, sgn. Victor White .. ,,366 Le Père 
White mourut d'une trombose soudaine le 22 mai 1960. 
* 
Comme bien d'autres avant lui, White affirme que « des paroles jungiennes comme 
"intégrer le mal" ou "accepter l'ombre" sont pour un chrétien aptes à donner 
l'impression d'être une approbation du péché, ou du moins un compromis avec le vice 
... ,,367 Mais contrairement aux autres critiques, White sait que Jung cherche 
fréquemment à nous assurer qu'il ne s'agit de rien de tel.368 Néanmoins, il avoue avoir 
beaucoup de difficulté à savoir ce que Jung entend par le terme de mal et comment il le 
distingue du bien. Il avoue aussi ne pas saisir tout à fait ce que Jung entend par 
« intégration ", « acceptation ", « devenir conscient" du mal, qui sont pour lui des termes 
ambigus.369 Il partage aussi avec plusieurs autres critiques de Jung, l'idée selon 
laquelle que le bien et mal ne sont pas opposés équivalents. 37o Ce qui motive White c'est 
sa croyance en l'idée que le mal doit être défini comme privatio boni, ce qu'il défend avec 
vigueur en bon spécialiste de saint Thomas d'Aquin. C'est là un point majeur où il y a 
de sérieux accrochages entre White et Jung. 
En ce qui concerne plus spécifiquement le livre de Job, les critiques de White ne 
sont pas très élaborées et se résument à quelques remarques en appendice (V - Jung on 
Job) de son livre Soul and Psyche, qui reprend son compte rendu de 1959. Ici, White 
porte un jugement sévère sur le livre de Jung: 
365 [. Inzwischen hoffe ich, d~ Sie sich über meinen Brief nicht beunruhigen. !ch môchte Sie meiner treuen 
Freundschaft versichern. Nie werde ich ail die wichtigen Dinge vergessen, die ich bei unserem zahlreichen 
Gesprachen und durch Ihre Geduld mit mir lernte. '1 (Briefe III, 297). 
366 [. wonderful and comforting letter. '1 ; [. And such are several conditions that it seems unlikely that we 
shail be able to meet and talk again in this world .• 1 ; [. May l add that l pray with ail my heart for your well-
being, whatever that may be in the eyes of God. Ever yours cordiaily and affectionately, sgn. Victor White. '1 
(Briefe III, 297-298). 
367 [. Jungian phrases like "integrating evil" or "accepting the shadow" are apt to sound to Christian ears 
something like an approval of sin, or at least a compromise with wickedness, ... '1 (SP 156). 
368 SP 156. 
369 SP 156-157. 
370 SP 156. 
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... on peut s'attendre à ce que le livre de Jung puisse être lu comme une 
contribution à l'histoire de ce processus [de la « révélation progressive »J. 
De ce point de vue, il offre certainement plusieurs intuitions 
intéressantes et passionnantes. Mais dans l'ensemble, il ne peut pas être 
lu de cette manière. Car Jung lit délibérément les Écritures à travers une 
paire de lunettes hautement déformantes. Bien qu'il ne parle pas de 
Dieu, mais d'images de Dieu, il ne parle même pas des images que Job a 
de Dieu, mais plutôt de ses propres images des images de Job. Cette 
méthode obscurcit réellement une lecture objective et impartiale des 
Écritures au profit de leur propre arrière-fond authentique historique. 
C'est une interprétation de « Dieu» à plusieurs degrés.371 
White nous met cependant en garde : 
Un lecteur chrétien devrait entendre en dessous de toute provocation, 
derrière l'apparente dérision de beaucoup de choses qu'il tient pour les 
plus sacrées et les plus précieuses, un cri profond et touchant 
d'angoisse, un signe de détresse plein de reproches. 
Mais il doit aussi remarquer qu'aussi destructeur et infantile semble 
être ce livre, sa visée est éminemment constructive, et son défi pour nous 
et nos contemporains est impératif et urgent. 372 
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Pour White le livre de Job traite d'un effondrement psychologique de la part de Job suivi 
d'un processus d'intégration. Les souffrances de Job seraient causées par une 
conception infantile de Dieu et du monde. La droiture scrupuleuse de Job cacherait son 
refus de prendre conscience du mal potentiel en lui qu'il déplace ensuite 
inconsciemment sur ces enfants. C'est pourquoi Job ressentirait un besoin compulsif 
de faire des sacrifices à Dieu, au cas où ses enfants auraient péché.373 La droiture 
morale de Job aurait moins à voir avec une vraie piété qu'avec le souci d'éviter le mal. 
Or « l'idole de Job qui consiste en un Dieu purement intelligible et aimable doit être 
écrasée: il doit apprendre la leçon que les auteurs du Nouveau Testament semblaient 
percevoir, à savoir que c'était la fonction du héros de l'Ancien Testament d'enseigner 
que la droiture de l'homme devant Dieu n'est pas forgée par des œuvres morales sans 
"foi dans l'Absurde", l'Invisible et l'Inconnu. »374 L'effondrement de son état de santé et 
371 [_ ..• it might be expected that Jung's book could be read as a contribution to the history of that process [of 
- progressive revelation -]. Read from this standpoint, it certainly offers several illuminating and exciting 
insights. But generally speaking it cannot be so read. For Jung deliberately reads the Scriptures through a 
pair of highly distorting spectacles. Although he is not writing of God but of God-images, he is not writing 
even of Job's images of God, but rather of his own images of Job's images. This method effectively obscures 
an objective and dispassionate reading of the Scriptures against their own authentic historical backround : it 
is an interpretation of« God • at several removes .• ] (SP 237-238). 
372 [. A Christian reader should hear, beneath all the provocation, behind the seeming mockery of much he 
holds most sacred and most dear, a profound moving cry of anguish, a reproachful signal of distress. But he 
should also observe that, the destructive and childish as much of this book seems to be, its aims are 
eminently constructive, and that its challenge to ourselves and our contemporaries is imperative and 
urgent .• ] (SP239). . 
373 SP 190 ; 233. 
374 [« Job's idol of a merely intelligible and amiable God must be smashed : he must learn the lesson which the 
New Testament writers were to see, it was the function of the Old Testament heroes to teach : that man's 
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la maladie qui l'assaille suite à la perte de ses biens et de sa richesse et, plus important 
encore, de ses enfants, sont considérés par White comme des réactions 
psychosomatiques reflétant son état d'angoisse et de déchirements intérieurs; les 
reproches de sa femme qui l'incite à maudire Dieu seraient une réaction à l'aspect 
négatif de l'anima. Ne pouvant faire face à la situation, Job s'installe sur son fumier; en 
d'autres termes, sa libido se retire de la réalité, Job devient introverti et s'enfonce dans 
une profonde dépression. Ses amis viennent le consoler. Mais après que Job eut 
exprimé sa douleur, ceux-ci n'ont pas hésité pas à l'accuser d'avoir commis une faute 
morale responsable des souffrances qu'il subit présentement. Certes, remarque White, 
Job n'a pas péché moralement, mais 
inconsciemment il a négligé les lois naturelles qui requièrent qu'un 
homme doive grandir et que sa croissance psychologique et spirituelle 
doit s'harmoniser avec sa croissance physique. Il a oublié (ou ne s'est pas 
rendu compte) que l'Auteur des commandements moraux et des alliances 
légales est aussi l'Auteur de la nature physique, animale et 
psychologique de l'homme, et que ses lois et ses exigences ne peuvent 
être négligées sans impunité. 375 
Job oscille donc entre la confiance en Dieu et une ironie blasphématoire. Autant Job et 
ses amis ont tout à la fois raison et tort. Le problème posé ne peut être résolu à l'aide 
d'un argument rationnel se rapportant au mérite moral, comme si Dieu obéissait à la loi 
de rétribution. Aussi White peut-il dire: « Cette conversation est typique de ce qui arrive 
lorsque la culpabilité inconsciente et existentielle est confondue avec la culpabilité 
morale consciente. ,,376 Selon White, c'est Élihu qui, tel un analyste, met Job en contact 
avec l'inconscient.377 Figure inspirée de Dieu, il serait le quatrième élément qui 
amènerait Job à la totalité,378 c'est-à-dire à s'ouvrir à la transcendance divine et à 
abandonner son modèle infantile de justice divine en termes de rétribution jusqu'alors 
projeté inconsciemment sur Dieu : 
L'aimable et compréhensif créateur d'alliances avec Israël, l'auteur 
intelligent et dispensateur de la loi morale est aussi le mysterium 
tremendum, le Seigneur et Créateur de la création irrationnelle et brute 
ainsi que des hautes aspirations éthiques de l'être humain. Dans la 
righteousness before God is not wrought by moral works without "faith in the Absurd", the Unseen and the 
Unknown. »] (SP233). 
375 [« he has not sinned. »] ; [« and morally he as not. »] ; [« ... unconsciously he has disregarded the natural 
laws which recquire that a man must grow up, and that his psychological and spiritual growth should keep 
pace with his physical growth. He has forgotton (or has not realized) that the Autor of moral commandments 
and legal covenants is also the Author of man's physical, animal and psychological nature, and that its laws 
and demands cannot be disregarded with impunity. »] (SP234). 
376 [« This conversation is typical of what happens when unconscious, existential guilt is mistaken for 
conscious moral guilt »] (SP234). 
377 SP235. 
378 SP234. 
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Vlsion, Job regarde aussi Béhémoth, la brute maladroite et fortement 
irrationnelle qui l'intimide; et il apprend que précisément ce « mal» est 
« le moyen principal de Dieu ». Ainsi la vision unit les opposés, car le mal 
précédent est intégré dans la totalité du soi; la « captivité» de Job est 
« transformée», il émerge de l'épreuve comme l'adulte que Dieu, à 
maintes reprises, l'a exhorté à être et « avec deux fois plus que ce qu'il 
avait auparavant ».379 
7. 2 Remarques critiques 
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White a raison de rappeler que Job doit adopter une conception de la bonté divine qui 
ne se situe pas dans le cadre de la logique distributive que Job partage pourtant avec 
ses amis et qu'il présuppose dans une certaine mesure lorsque se sachant innocent, il 
en vient à accuser Dieu d'être injuste envers lui, même s'il a par ailleurs de la difficulté 
à y croire vraiment. Cependant, peut-on dire à l'instar de White que les sacrifices de Job 
au début peuvent être vraiment considérés comme des signes de refoulement du mal? 
Et si c'est le cas, pourquoi Dieu lui-même exige-t-il de la part de Job un sacrifice pour 
ses amis qui ont mal parlé de Dieu? Si ce sacrifice est un reste d'archaïcité de la part 
de Yahvé, pourquoi Yahvé reprocherait-il à Job quelque chose que lui-même fait? Peut-
on supposer qu'au départ Job a une conception infantile de Dieu? Le but de la mise à 
l'épreuve n'est-il pas plutôt de vérifier si Job a une vision infantile de Dieu, et dans 
l'affirmative la dénoncer? White semble assumer que Dieu connaissait d'avance la 
réponse de Job à ses souffrances imméritées, mais l'échange entre Dieu et le Satan, 
dans le prologue, semble au contraire montrer que Dieu ne connaît pas d'avance la 
réponse de Job, et que c'est précisément pourquoi il accepte la proposition du Satan. 
White parle de la « culpabilité existentielle inconsciente» de Job qui remplace la 
culpabilité morale consciente. Est-ce à dire que Job aurait inconsciemment mérité les 
souffrances que Dieu lui a fait subir? Même si Job remet parfois en cause sa propre 
innocence,38o il importe de ne pas entériner les soupçons du Satan sur Job et au 
contraire d'affirmer avec force, comme le fait Ricoeur, que « par hypothèse ou par 
construction, Job (personnage imaginaire) est innocent; il faut qu'il soit juste pour que 
le problème soit posé dans toute son acuité: comment est-il possible qu'un homme 
entièrement juste soit si totalement souffrant? »381 
379 [" The amiable, comprehensive maker of covenants with Israel, the intelligible author and rewarder of the 
morallaw with Israel, the intelligible author and rewarder of the moral1aw, is also the mysterium tremendum, 
the Lord and Creator of the irrational and brute creation as weil as of man's high ethical aspirations. In the 
vision Job also beholds Behemoth, the clumsy, mighty irrational brute power beneath which he had 
squirmed; and he learns that precisely this "evil" is "the chief of the ways of God". So the vision unites the 
opposites, for fonner evil is integrated into the totality of the Self; the "captivity" of Job is "turned", he 
emerged from the ordeal the adu1t man God had repeatedly urged him to be, and "with twice as much as he 
had before" .• J (SP235). 
380 Jb 7, 20-21; 9, 29 ; 10, 14-15; 13,26; 14, 16-17. 
381 P. Ricoeur, Philosophie de la volonté t. II : La symbolique du mal, p. 449. 
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Conclusion 
Une contradiction flagrante dans la compréhension jungienne de la crucifIxion semble 
avoir échappé à la plupart des commentateurs de Jung. Ce dernier affIrme d'une part 
que Yahvé, ayant pris conscience de son injustice à l'égard de Job (et de l'homme en 
général) s'inflige les mêmes tourments dans la crucifIxion, qui devient ainsi une sorte de 
réparation; mais d'autre part, Jung se dit scandalisé que Jésus doive souffrir pour 
sauver l'humanité et la création. Mais qu'il y a-t-il de si choquant, puisque Yahvé et 
Jésus sont reconnus comme" un » par Jung, et donc la souffrance de Jésus est celle de 
Yahvé qui doit selon Jung payer sa dette en expiant sa faute? 
Jung a beau reconnaître tant dans le livre de Job que dans la crucifIxion 
l'existence d'une ombre chez Yahvé, mais il n'arrive pas à identifIer sa nature réelle, et 
fait trop rapidement d'elle une ombre négative. Pour en comprendre le caractère positif 
il faut suspendre nos catégories intellectuelles et humaines et éviter de les projeter sur 
les comportements de Dieu tels que présentés dans le livre de Job ou dans la 
crucifIXion. Mircea Eliade fait justement fait cette remarque au cours d'une entrevue 
avec Jung: 
Il se peut que tout ceci soit une question de langage. Il se peut que ce 
que vous appelez l'" injustice » et la " cruauté » de Jahvé ne soient que 
des formules approximatives, imparfaites, pour exprimer la totale 
transcendance de Dieu. Jahvé est" Celui qui est », donc il est au-dessus 
du Bien et du Mal. Il est impossible à saisir, à comprendre, à formuler; 
par conséquent, il est à la fois le " miséricordieux» et l' « injuste » : c'est 
une façon de dire qu'aucune défInition ne peut circonscrire Dieu, aucun 
attribut ne l'épuise ... 382 
Malheureusement, Jung ignore la remarque d'Eliade, et feint de répondre vraiment à sa 
question en lui répliquant simplement: « Je parle en psychologue, et surtout, je parle 
de l'anthropomorphisme de Jahvé et non pas de sa réalité théologique. »383 
On peut dire que Jung fait parfois preuve d'anthropomorphisme lorsqu'il aborde 
et interprète certains récits bibliques. Il est d'autant plus ironique de voir Jung faire 
preuve d'anthropomorphisme à l'égard de Yahvé dans le livre de Job dont le but même 
est de dénoncer les anthropomorphismes même lorsqu'un être humain est en proie à 
des souffrances imméritées. 
Cela dit, la plupart des critiques s'empressent de conclure que Jung n'a aucune 
sensibilité pour la transcendance, qu'il est incapable de concevoir que le vrai bien 
382 M. Eliade, « Jung ou la Réponse à Job ", p. 251. 
383 M. Eliade, «Jung ou la Réponse à Job ", p. 251. 
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comporte une structure paradoxale, c'est-à-dire qui transcende notre compréhension 
intellectuelle et causaliste des choses. Ils en viennent alors à porter un jugement non 
seulement sur l'interprétation par Jung de certains récits bibliques, mais encore sur la 
psychologie analytique dans son ensemble. Il s'agit là d'un jugement précipité qui 
témoigne d'une connaissance superficielle de la psychologie analytique, plus 
particulièrement de son concept central, le processus d'individuation. La vraie 
dynamique à l'œuvre au sein du processus d'individuation a échappé à beaucoup de 
commentateurs. En analysant les concepts centraux de la psychologie analytique, on 
peut constater que Jung avait à sa disposition des ressources qu'il n'a pas pleinement 
exploitées dans sa lecture du livre de Job et de la crucifIxion de Jésus-Christ. En effet, 
Jung les a analysés uniquement à la lumière du sens négatif de l'inconscient. Là où 
Jung n'a pas reconnu l'aspect positif de l'ombre de Yahvé, les critiques n'ont pas 
reconnu la présence de cet aspect positif de l'inconscient chez Jung. Or cet aspect 
positif fournit une estimation plus positive de l'épreuve subie par Job et par Jésus. Le 
prochain chapitre qui analyse en détails les concepts clés de Jung va nous permettre 
voir exactement comment une telle appréciation positive est possible. 
IV 
Les concepts clés de Jung 
Imaginez un Soleil animé de sentiments humains 
et de la conscience momentanée de l'homme. 
Le matin, il naît de la mer nocturne de l'inconscient 
et regarde le vaste monde bigarré 
dont l'étendue s'élargit au fur et à mesure qu'il s'élève au fIrmament. [ ... ] 
A midi commence sa descente. 
Et la descente est le renversement de toutes les valeurs 
et de tous les idéaux du matin. 
Le Soleil devient inconséquent. 
On dirait qu'il rentre ses rayons. 
La lumière et la chaleur diminuent jusqu'à l'extinction défInitive.! 
Le Soleil aussi sacrille sa plus grande force 
pour courir au devant des fruits de l'automne, 
qui sont les semences de la renaissance. 2 
... il Y a en nous quelque chose qui ressemble au Soleil, 
et le matin et le printemps, ainsi que le soir et l'automne de la vie 
ne sont pas des expressions uniquement sentimentales: 
ce sont des vérités psychologiques ... 3 
Le chapitre qui va suivre est dans un sens le plus important de cette étude car il est 
celui qui est le plus structurel. Bien que nous abordions plusieurs concepts jungiens, 
nous centrerons notre exposé et nos analyses sur le concept du processus 
d'individuation. Cela nous permettra d'aller au cœur même de la pensée jungienne. Ce 
concept est trop souvent négligé. La plupart des gens associent au nom de Jung les 
concepts d'archétype et d'inconscient collectif, d'animal animus, de l'ombre, ou encore 
d'introverti/extraverti, mais le soi, notion plus complexe, leur échappe. Et cela 
transparaît malheureusement encore chez nombre de commentateurs, comme nous 
avons eu l'occasion de le constater au chapitre précédent. Le soi est bel et bien le 
concept le plus important, et par conséquent celui du processus d'individuation, qui est 
le processus selon lequel le soi se réalise et l'individu s'accomplit. La notion de 
processus est d'ailleurs structurelle à la notion du soi, car le soi n'est pas quelque chose 
de substantiel que nous atteignons définitivement, mais une identité en permanente 
reconstruction, en mouvement, car la personne comporte en elle une part d'ombre 
! [Denken Sie sich eine Sonne. von menschlichem Gefühl und menschlichem Augenblicksbewu&tsein beseelt. 
Am Morgen ensteht sie aus dem nâchtlichen Meere der Unbewu&theit und erblickt nun die weite, bunte Welt 
in immer weiterer Erstreckung, je hôher sie sich am Firmament erhebt. [ ... ] Um zwôlf Uhr mittags beginnt der 
Untergang. Und der Untergang ist die Umkehrung aller Werte und Ideale des Morgens. Die Sonne wird 
inkonsequent. Es ist, wenn sie ihre Strahlen einzôge. Licht und Wiirme nehmen ab bis zum schlie&lichen 
Erlôschen.] (GW 8, 436). 
2 [Auch die Sonne opfert ihre grô&te Kraft, um vorwârts zu eilen zu den Früchten des Herbstes, welche 
Samen der Wiedergeburt sind.] (GW 5, 454-455). 
3 [ ... etwas ist sonnenhaft in uns, und Morgen und Frühling und Abend und Herbst des Lebens sind nicht 
blo& sentimentales Gerede, sondern psychologische Wahrheiten ... ] (GW 8, 436-437). 
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irréductible qu'elle travaille indéfiniment à intégrer à sa conscience. C'est précisément 
les notions de soi et du processus d'individuation qui nous permettrons de jeter une 
nouvelle lumière sur ce qu'est l'ombre, de définir son aspect positif qui passe trop 
souvent inaperçu et d'approfondir son aspect négatif qui est plus difficile à cerner qu'on 
ne le pense. Cela fait, nous serons en mesure en conclusion d'en tirer les implications 
pour la question du bien et du mal. 
Ce chapitre permet donc de comprendre la constitution et la dynamique de la 
psyché humaine, et de voir sur quoi Jung se base pour arriver à concevoir la psyché de 
cette manière, comme par exemple: ses expériences d'associations verbales, ses 
recherches sur les rêves, sur les religions archaïques, sur les psychotiques, etc. 
Cela nous permettra premièrement d'élaborer sur les réponses succinctes, et par 
conséquent incomplètes, que nous avons données aux critiques de Jung au chapitre 
précédent, concernant par exemple: le complexe d'Œdipe, les deux sortes de 
régression, les deux aspects du féminin, la double nature du collectif, la question du 
déterminisme et de la liberté de l'inconscient, la hiérarchie vs l'équilibre des opposés, la 
nature de l'ombre, les côtés positifs et négatifs de l' « indifférence» morale de 
l'inconscient, les deux formes de coïncidences des opposés; tous des thèmes qui, parce 
qu'ils ont parfois été mal compris, ont mené à une compréhension erronée de ce que 
Jung était en train de faire et de chercher dans Antwort auf Hiob et dans son œuvre en 
général. 
Cela nous permettra deuxièmement d'identifier les structures présentes et les 
mécanismes psychiques à l'œuvre dans Antwort auf Hiob, et de faire en sorte que nous 
puissions voir au chapitre 5 que celles-ci sont susceptibles d'une application différente 
au livre de Job et aux autres événements bibliques mentionnés au chapitre 2, 
application qui évite toutefois certaines apories qui ont été soulevées au chapitre 3 tout 
en restant conforme aux exigences du processus d'individuation. 
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1. Postulat de l'inconscient au-delà du conscient 
1. 1. L'inconscient au-delà du moi-conscient 
On ne saurait expliquer le phénomène conscient uniquement par le contenu conscient. 
Le conscient comporte des limites. Une partie importante de notre expérience surgit de 
l'inconnu. L'origine de celle-ci n'est pas entièrement donnée à la conscience. Une 
certaine impénétrabilité et un certain mystère empreint l'expérience vécue parce qu'on 
ne saurait expliquer avec la conscience ce qui rend possible une telle expérience en 
l'homme, ce qui fait qu'elle arrive quelquefois de façon involontaire, et finalement pour 
quelle raison elle se maintient volontairement ou involontairement à la conscience. 4 En 
vertu du principe de raison suffisante, toute réalité trouve la justification de son 
existence et de son essence soit en elle-même, soit en relation à une ou plusieurs autres 
réalités. Dans la mesure où l'expérience ne comporte pas en elle-même sa propre 
justification, on se voit contraint de postuler avec Jung l'existence d'une dynamique 
psychique inconsciente. 
En effet, Jung nous dresse un tableau de la psyché humaine des plus 
complexes. Il va à l'encontre des préjugés rationalistes de son époque et s'allie avec 
Freud pour affirmer l'existence d'un inconscient par-delà la conscience et le moi. 
D'abord qu'est-ce que le moi? Cl Le moi est une facticité complexe constituée d'abord et 
avant tout des perceptions générales du corps, de l"'être présent", et ensuite des 
contenus mémoriels; on a une idée de ce que veut dire "avoir été", et on dispose d'une 
longue série de souvenirs. »5 Pour être encore plus précis: 
Apparemment, le moi, malgré son unité, est une grandeur diversement 
composée. Il s'appuie sur les images des fonctions sensorielles, qui 
communiquent des perceptions internes et externes, et il s'appuie de 
plus sur une collection volumineuse d'images de processus passés. 
Toutes ces composantes, très différentes les unes des autres, ont besoin 
d'une forte cohésion, ce en quoi nous avons reconnu la conscience. La 
conscience semble ainsi être la condition préalable indispensable du moi. 
Mais sans moi, la conscience n'est plus pensable. Cette apparente 
contradiction disparaît peut-être lorsque nous concevons le moi aussi 
comme image non pas d'un seul mais de plusieurs processus et de leurs 
interactions, à savoir de tous ces contenus et processus qui composent le 
moi-conscient. Leur multiplicité forme de fait une unité, dans la mesure 
où la relation de la conscience dirige, comme une force de gravité, les 
différentes parties individuelles vers un centre probablement virtuel. Je 
parle ainsi non seulement d'un moi, mais plutôt d'un complexe-moi, avec 
4 G. Hélal, " Dieu des philosophes, de la religion et de la science ", p. 156. 
5 [" Das !ch ist eine komp1exe Gegebenheit, die vor allem aus der allgemeinen Wahrnehmung des Kôrpers, des 
"Daseins", besteht, und sodann aus den Gedâchtnisinhalten ; man hat eine Vorstellung davon, gewesen zu 
sein, und besitzt eine lange Reihe von Erinnerungen. "1 (GW 18/1, 27). 
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le présupposé fondé que le moi aurait une composition changeante, qu'il 
serait donc variable et ne saurait par conséquent être seulement le moi.6 
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On peut définir la conscience comme étant la relation entre les contenus psychiques et 
le moi. 7 La psyché ne comporte pas seulement le conscient, le moi n'est pas le centre de 
la psyché.8 Celle-ci ne contient pas uniquement du rationnel, mais aussi de 
l'irrationne1.9 Elle dispose d'une zone obscure, l'inconscient. Le moi, qui n'est qu'un 
complexe parmi tant d'autres, n'est que le centre de la conscience.l0 Comme la 
conscience n'est pas concevable sans le moi, Jung parlera le plus souvent du « moi-
conscient ». Cela dit, le moi n'est pas l'unique maître dans la maison. II La psyché est 
une totalité consciente-inconsciente. 12 Une description complète de la personnalité est 
théoriquement impossible car la partie inconsciente n'est pas entièrement saisissable, 
bien que nous puissions reconnaître l'existence de l'inconscient à certains effets qu'il a 
sur nous. 
1. 2 À quoi reconnaître l'inconscient? 
Nous n'avons pas une connaissance directe de l'inconscient, mais seulement 
indirecte. 13 Son existence est moins évidente que celle du conscient, car moins visible. 
Nous n'en saisissons que les effets à partir desquels nous sommes en mesure de nous 
faire une idée de l'état et de la nature de l'inconscient. Nous pouvons observer 
l'inconscient indirectement à travers: 1) les symptômes névrotiques et psychotiques; 2) 
les rêves; 3) les expériences d'associations, où l'on est à même d'identifier des 
complexes. 14 C'est ainsi qu'en psychologie, l'hypothèse de l'inconscient permet de 
6 [.Offenbar handelt es sich bei aller Einheit des !ch um eine mannigfaltig zusammengesetzte GrÔ6e. Es 
beruht auf den Abbildern der Sinnesfunktionen, welche Reize von innen und au6en vermitteln, und es beruht 
des ferneren auf einer ungeheuren Ansammlung von Bildern vergangener Vorgânge. Alle diese überaus 
verschiedenen Bestandteile bedürfen eines starken Zusammenhaltes, als welchen wir eben das BewuBtsein 
erkannt haben. Das Bewu6tsein scheint damit die unerlâ6liche Vorbedingung des lch zu sein. Ohne Ich ist 
aber auch kein Bewu6tsein denkbar. Dieser scheinbar Widerspruch lôst sich vielleicht dadurch auf, daB wir 
das !ch auch als Abbild, allerdings nicht eines, sondern sehr vieler Vorgânge und ihres Zusammenspielens 
auffassen, nâmlich aller jener Vorgânge und Inhalte, die das Ich-bewu6tsein zusammensetzen. Ihre Vielheit 
bildet tatsâchlich eine Einheit, indem die Bewu6tseinsbeziehung wie eine Art Schwerkraft die einzelne Teile in 
der Richtung auf ein vielleicht virtuelles Zentrum zusammenzieht. lch spreche daher nicht blo6 von dem !ch, 
sondern von einem Ichkomplex, mit der begIÜndeten Voraussetzung, daB das !ch von welchselnder 
Zusammensetzung und darum verânderlich sei, und daher nicht schlechthin das Ich sein kônne .• j (GW 8, 
355). Voir aussi GW 6, 464 ; GW 9/II, 12. À propos du moi comme indispensable à la conscience voir aussi 
GW 18/1,27. 
7 GW 18/1,27. 
a GW 3,53-54; GW 4, 165; GW 6, 444 ; 464 ; GW 8,355-356; 381 ; GW 9/1,293-294; 299 ; GW 9/U, 12 ; 
14; GW 12,24; GW 18/1,210 ; 255 ; EEI23. 
9 GW 8, 454 ; Briefe l, 145. 
10 GW 9/1, 294 ; GW 9/II, 12; GW 18/1,27; GW 18/II, 518. 
11 GW 13, 45 ; W. McGuire & R. F. C. Hull, CGJS 340. 
12 GW 8,227 : GW 9/1,294 ; GW 18/II, 553. 
13 GW 18/1, 23-24 ; 52 ; Briefe II, 104. 
14 GW 8,45. 
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trouver une signification, une raison à des faits qui au premier abord semblent 
incompréhensibles ou absurdes comme les particularités dans les rêves, les lacunes du 
discours conscient, les lapsus, les actes manqués, les compulsions de répétition et tous 
les autres symptômes psychiques chez les malades. 
Nous ne savons pas d'abord comment fonctionne l'inconscient, mais puisqu'il 
s'agit d'un système psychique, nous supposons qu'il a tout ce qui caractérise la 
conscience, à savoir la perception, l'aperception, la mémoire, l'imagination, une volonté, 
des affects, des sentiments, des convictions, des jugements, mais tout cela sous une 
forme subliminale. ls Il n'y a pas d'autres possibilités de comprendre l'inconscient si ce 
n'est par analogie avec la conscience. 16 Cela ne veut cependant pas dire que 
l'inconscient est réductible au conscient. Bien au contraire, l'inconscient semble 
disposer d'une vie bien à lui. 
1. 3 Autonomie de l'inconscient 
En effet, l'inconscient a son autonomie propre. 17 Il est irréductible à la conscience, il 
n'est jamais complètement assimilable par celle-ci. lB Il n'est pas la privation de la 
conscience, qui seule serait. L'inconscient est une réalité sui generis que la raison ne 
reconnaît pas volontiers car cela demande un certain « sacrificium intellectus ,,19 
Nous prenons pour acquis que nous élaborons nos pensées et que nous les 
avons lorsque nous les voulons. Nous croyons aussi savoir pourquoi nous avons telles 
pensées ou idées, et leur origine nous semble évidente. Mais lorsque des pensées 
apparaissent dans notre esprit sans le concours de notre volonté, ou qu'elles 
disparaissent tout à coup, nous sommes particulièrement troublés et constatons à quel 
point il existe quelque chose en nous qui est indépendant de notre volonté consciente. 2o 
On remarque cette autonomie particulièrement lorsque l'inconscient se révolte contre le 
conscient et l'amène à agir contre sa volonté: 
Je reconnais qu'un facteur psychique est actif en moi, qui peut se 
soustraire à ma volonté consciente de la manière la plus incroyable. Il 
peut me mettre dans la tête des idées extraordinaires, provoquer des 
humeurs et des affects non voulus et qui ne sont pas bienvenus, 
m'amener à commettre des actes pour lesquels je ne peux pas de 
15 GW 8, 198. 
16 GW 4,166; 170. 
17 GW 8, 317; GW 10,479; GW 12,69; 174. 
18 GW 9/1, 305. 
19 GW 12,69. 
20 GW 8,336. 
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responsabilité, déranger ma relation aux autres d'une façon irritante, 
etc.21 
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Jung donne l'exemple d'un de ses patients qui souffrait d'un cancer imaginaire.22 Bien 
que les médecins aient fait avec lui tous les examens requis (une douzaine de 
radiographies), et lui certifié qu'il n'avait aucune tumeur maligne, le patient restait 
convaincu d'être atteint d'un cancer. Cette idée absurde était une création de son 
inconscient, et il était inutile d'agir envers ce cancer imaginaire comme s'il était une 
création de la volonté consciente du patient. Une guérison ne devient possible qu'à 
partir du moment où le patient accepte l'idée que ses imaginations démentes lui sont 
suggérées par des facteurs inconscients qui mènent dans sa psyché une existence aussi 
autonome que les démons pour l'homme archaïque ou l'Église. 23 La reconnaissance de 
l'autonomie de l'inconscient est importante tant pour des raisons théoriques, afin de 
rendre compte des dissociations psychiques dans les maladies mentales, que pour des 
raisons pratiques, car c'est la base du rapport dialectique entre le moi et l'inconscient 
qui fonde la méthode thérapeutique. 24 
Cela dit, l'autonomie de l'inconscient n'est pas une caractéristique des 
personnes qui ont des troubles ou des maladies psychiques. L'existence d'une 
personnalité inconsciente n'a rien en soi de pathologique: « L'existence de ce second 
sujet n'est aucunement un symptôme pathologique, mais un fait normal qu'on peut 
observer partout en tout temps. »25 Il s'agit plutôt de quelque chose de commun à tout 
être humain: 
Nous ne pouvons pas non plus penser que l'inconscient ne dispose de la 
faculté de devenir autonome que chez certaines personnes prédisposées 
aux maladies mentales. Il est bien plus probable que la tendance à 
l'autonomie soit une propriété plus ou moins générale de l'inconscient. 
Le dérangement psychique est, dans un certain sens, seulement un 
exemple frappant d'un fait caché qui est toutefois présent partout. La 
tendance à l'autonomie se trahit d'abord et avant tout dans les états 
affectifs, aussi dans ceux des personnes normales. Dans un état où l'on 
est en proie à un affect intense, on dit ou on fait des choses qui 
dépassent la mesure normale. 26 
21 [.!ch anerkenne, dé&. ein psychischer Faktor in mir tâtig ist, der sich meinem bewuBten Willen in der 
unglaublichsten Weise entziehen kann. Er kann mir auBerordentliche Ideen in den Kopf setzen, mir 
ungewollte und unwillkommene Launen und Affekte verursachen, mich zu erstaunlichen Hand1ungen, für die 
ich keine Verantwortung übernehmen kann, veran1assen, meine Beziehungen zu anderen Menschen in 
irritierender Weise stôren usw. '1 (GW 7, 234). Voir aussi GW 8,200; 213. 
22 EEI45-46. 
23GW8,117-118. 
24 GW l8/II, 711-712. 
25 [. Die Existenz dieses zweiten Subjektes ist keineswegs ein patho1ogisches Symptom sondern eine normale 
Tatsache, die manjederzeit überall beobachten kann. "1 (GW 18/1,220). 
26 [. Wir kônnen auch nicht annehmen, dé&. das UnbewuBte die Fâhigkeit hat, nur bei bestimmten Menschen 
autonom zu werden, nâmlich bei solchen, die zur Geisteskrankeit prâdisposiert sind. Es ist viel 
warscheinlicher, dé&. die Tendenz zur Autonomie eine mehr oder weniger allgemeine EigentümIichkeit des 
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Les dérangements psychiques dissociatifs ne proviennent pas du fait d'avoir un second 
sujet en nous, mais plutôt de notre incapacité à harmoniser le conscient et 
l'inconscient. 
L'inconscient peut même fonctionner sans la conscience,27 comme le cœur qui 
bat ou la digestion qui se fait sans que nous ayons à y penser. Cette autonomie confère 
à l'inconscient un caractère objectif. C'est pourquoi Jung peut dire que l'inconscient est 
la psyché objective et le conscient la psyché subjective. 28 Cette autonomie est d'autant 
plus grande que nous pénétrons profondément au sein de l'inconscient. 29 
L'objectivité de la psyché n'est pas de l'ordre du libre-arbitre. 3o La liberté de la 
volonté, comprise en ce sens, n'est pas un phénomène nature1. 31 Il s'agit de quelque 
chose d'acquis historiquement et lentement, au prix de nombreux efforts. En effet, tant 
ontogénétiquement que phylogénétiquement, le conscient est secondaire par rapport à 
l'inconscient. 
l.4 Originarité et archaïcité de l'inconscient 
Non seulement l'inconscient est-il autonome, mais il est aussi plus originaire que la 
conscience. 32 Il existait avant la conscience,33 et depuis infiniment plus longtemps.34 Il 
est immémorial. Son origine remonte à la nuit des temps. Notre conscience s'est 
développée tant historiquement qu'individuellement hors de l'obscurité et de la nuit 
tombante de l'inconscient originaire.35 Des processus psychiques étaient déjà en place 
avant que la conscience apparaisse et que l'individu puisse penser et dire: « Je suis ».36 
La conscience doit à l'inconscient son existence, car c'est lui qui a produit le conscient, 
et non le contraire, 37 un peu comme les parents ont conçu leur(s) enfant(s). 
L'inconscient est la mère de la conscience. 38 La conscience a ses racines dans 
UnbewulSten ist. Geistesstôrung ist in einem gewissen Sinne nur ein hervorstechendes Beispiel für eine 
verborgene, jedoch allgemein vorkommende Gegebenheit. Die Tendenz zur Autonomie verrat sich vor allem in 
Affektzustânden, auch in denen Normaler. lm Zustand eines heftigen Affektes sagt oder tut man Dinge, die 
das übliche MaIS übersteigen. »] (GW 9/1,296). 
27 GW 9/1, 299. 
28 GW 10, 171 ; GW 17, 107-108; GW 18/II, 712-713 ; Briefe 1,487 ; Briefe III, 168. 
29 GW 10, 474. 
30 Briefe III, 168. 
31 GW 17, 107-108. 
32 GW 14/II, 235. 
33 GW 5, 13; GW 14/II, 235; GW 17, 108; GW 18/1,26. 
34 GW 8, 383-384 ; GW 9/1, 299 ; 305. 
35 GW 9/1,298; GW 18/1,26. 
36 GW 9/1, 298. 
37 GW 8, 384 ; GW 13, 50 ; Briefe l, 322. 
38 GW 9 II, 298-299. 
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l'inconscient. 39 Le néant est le creuset des choses d'où put jaillir l'être et la conscience. 
En ce sens, il y a entre l'inconscient et le conscient une certaine asymétrie. Jung dit que 
le moi ne se crée pas lui-même, mais plutôt il advient à lui-même. 
La réflexion, la conscience est une découverte relativement récente dans 
l'évolution. Son développement est un processus long et difficile. 40 Auparavant l'homme 
agissait et vivait, mû par des facteurs inconscients. Ce n'est que beaucoup plus tard 
qu'il s'est posé la question des causes de son action. Acquisition tardive,41 la conscience 
est encore relativement fragile,42 comme en témoignent nos régressions modernes. 
1. 5 Quelques oppositions entre le conscient et l'inconscient 
Avec tout ce que nous venons de voir, nous pouvons commencer à constater certaines 
oppositions entre le conscient et l'inconscient. Le conscient est fini, l'inconscient est 
infini. Le moi-conscient est comme une île au milieu de l'océan, ou encore comme la 
pointe d'un iceberg. 43 La plus grande partie de la psyché est invisible. Le conscient est 
la partie d'un tout qui l'englobe et dont la plus grande partie est inconsciente. 
La conscience est délimîtée. Le moi-conscient est situé ici et maintenant,44 alors 
que l'inconscient s'étend à l'infini dans le passé et le futur, et dans l'ailleurs. Il est le 
passé immémorial et le futur toujours à venir. 45 Le présent est le connu, le passé est 
l'inconnu d'où nous venons, et le futur est l'inconnu où nous allons. La conscience est 
située entre la Nuit originelle ante vitam et la Nuit post mortem. Ces deux inconnus sont 
intimement liés. Enfin, ceci met en relief la non-spatialité et l'intemporalité de 
l 'inconscien t. 
On peut dire que la conscience est intensive, alors que l'inconscient est 
extensif. 46 Elle distingue les faits en procédant par abstraction et différenciation. Étant 
concentrée,47 la conscience aborde intensément une chose à la fois. L'inconscient en 
revanche n'est pas concentré, il peut cependant réunir les choses les plus hétérogènes 
dans un même espace. 48 Ceci signale l'unité de l'inconscient. 
Le conscient est défini, formé, ordonné, déterminé,49 alors que l'inconscient est 
indéfini, informe, nébuleux, indéterminé. Plus on plonge profondément au sein de la 
39 GW 4, 392 ; GW 5, 13. 
40 GW 18/1,210. 
41 GW 5,36; 48 ; GW 8,85; 384 ; EEI24. 
42 GW 9/II, 24-25. 
43 GW 9/1, 299. 
44 GW 16, 290. 
45 GW 9/1, 305. 
46 GW 8, 383-384 ; GW 13, 33. 
47GW11,510. 
48 GW 8, 383-384. 
49 GW 5, 85. 
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psyché, plus les limites entre les individus deviennent floues, plus les différences se 
dissolvent. 50 Cette indétermination de l'inconscient renvoie à sa liberté. 
Plus nous passons du conscient à l'inconscient, plus nous rencontrons la 
psyché dans son état originel,51 et plus nous passons de ce qui est propre à chacun à 
quelque chose de commun, à une plus grande totalité de personnes. On va donc du, 
personnel au collectif. 52 
50 GW 6,117; 129; GW 11,492-493; GW 17,53. 
51 GW 10, 159. 
52 GW 8, 383-384 ; GW 18/1, 58-59. 
Les concepts clés de Jung 513 
2. Structure personnelle et collective de l'inconscient 
La distinction entre le personnel et le collectif ne se retrouve pas seulement entre le 
conscient et l'inconscient, mais aussi au sein même de l'inconscient. En effet, comme 
nous l'avons vu dans l'introduction, Jung fait une distinction entre l'inconscient 
personnel et l'inconscient collectif. 
Plus on pénètre au sein de l'inconscient, passant du personnel au collectif, plus 
les choses deviennent indéterminées, indistinctes, et donc obscures. L'inconscient 
collectif est encore plus inconscient que l'inconscient personnel: 
Cette preuve me semble de grande importance, dans la mesure où elle 
démontrerait que l'inconscient, concevable d'une manière rationnelle, 
constitué de matériaux inconscients qu'on pourrait classifier comme 
« artificiellement inconscients n, n'est qu'une couche superficielle, et que 
c'est en fait en dessous que se trouve un inconscient absolu qui n'a pour 
ainsi dire rien à voir avec notre expérience personnelle, et qui serait une 
activité psychique qui se tiendrait, de façon autonome, face à l'âme 
consciente et même face à la couche superficielle de l'inconscient, 
intouchée - peut-être être intouchable - par l'expérience personnelle, une 
sorte d'activité· psychique transindividuelle, un inconscient collectif, 
comme je l'ai appelé, contrairement à un inconscient superficiel, relatif ou 
personnel. 53 
2. 1 L'inconscient personnel 
Nous avons vu en introduction que l'inconscient personnel contient: 1) des 
perceptions, des impressions, des expériences, des données, des propriétés, des 
pensées, des images que nous avons acquises durant notre vie et conservées en 
mémoire, mais que nous avons oubliées ou refoulées; 2) des perceptions subliminales; 
3) des combinaisons subliminales non encore conscientes; 4) certaines formes 
d'anticipations futures. Nous n'avons pas à revenir ici davantage là-dessus. Nous 
voulons plutôt traiter d'un autre aspect de l'inconscient personnel: les complexes. 
Le complexe 
En tant qu'inconscient, l'inconscient personnel possède une relative autonomie par 
rapport à la conscience. Ceci est rendu manifeste par l'existence de complexes. 
53 [. Dieser 8eweis scheint mir insofern von grolSer Wichtigkeit zu sein, als er dartun würde, daf. das rational 
verstehbare UnbewulSte, das aus sozusagen künstlich unbewulSten Materialen besteht, nur eine 
Oberfliichenschicht ist und daf. erst darunter ein absolut UnbewulStes liegt, das mit unserer persônlichen 
Erfahrung sozusagen nichts zu tun hat, das mithin eine psychische Tiitigkeit wiire, die der bewulSten Seele 
und sogar den unbewulSten Oberschichten selbstiindig gegenübersteht, unberührt - vielleicht unberührbar-
von persônlicher Erfahrung, eine Art überindividueller seelischer Tiitigkeit, ein kollektives UnbewujStes, wie 
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Dans la psychanalyse un conflit s'est produit entre les psychologies des 
associations et celles des tendances. La psychologie des associations a eu d'abord un 
caractère surtout intellectuel: elle était centrée autour de l'association des idées. Les 
expériences d'associations d'idées consistaient à obtenir un mot induit en réponse à un 
mot inducteur, à classer les réponses selon les diverses espèces de relations entre les 
uns et les autres, et finalement à mesurer le temps de réaction.54 On en vint cependant 
à critiquer la portée explicative de 1'associationnisme. Le problème ne résidait pas tant 
dans l'idée selon laquelle des images évoquent spontanément telles autres images ou 
idées, mais plutôt dans la croyance que nous pouvons reconstituer le tout à partir des 
éléments, comme si dans 1'ordre du vivant, le tout ne préexistait pas à la partie. 55 Cette 
critique dans la psychologie se retrouve issue de la philosophie bergsonienne, et dans 
l'école de la Gestalt. On tenta ensuite de corriger la sécheresse de 1'associationnisme 
traditionnel en soulignant 1'importance du facteur affectif qui joue le rôle de ciment 
entre des états de conscience lorsque ceux-ci ont été accompagnés d'un même état 
affectif. On prit aussi le soin de noter que si ce facteur affectif peut rester conscient, il 
peut aussi devenir inconscient. 56 
La psychologie des tendances, plus dynamique, tire son origine de 1'idée 
philosophique de 1'élan vital chez Bergson. Elle distingue les tendances primitives qui 
plongent dans les instincts, des tendances dérivées qui épousent toute la versatile 
diversité des conduites individuelles les plus évoluées. Leur rapport est, pour prendre 
une analogie, celle du tronc aux branches d'un arbre. 57 
La psychanalyse unifie les deux doctrines en découvrant régulièrement des 
tendances à travers des associations d'idées. Elle reprend l'idée de Ribot et de Janet qui 
consiste à dire que toute la conduite est dirigée par des tendances (les instincts et ses 
dérivés) mais qui ajoute aussi l'idée que « les tendances ne fonctionnent pas isolément, 
mais par faisceaux. " Et ces « faisceaux solidaires sont les complexes. ,,58 C'est en 1902-
1903 que Jung a dégagé de ses travaux expérimentaux la notion de complexe, qu'il 
appela au début « complexe à charge émotionnelle ". L'objectif de ses expériences avait 
d'abord été d'établir la vitesse moyenne des réactions et leurs qualités. Mais Jung ira 
plus loin en prêtant une attention particulière aux causes des perturbations qui 
procèdent de l'état affectif momentané du sujet. 59 
ich es genannt habe, im Gegensatz zu einem oberflâchlichen, relativen oder personlichen Unbewuj5ten . • j (GW 
8,172). 
54 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 128. 
55 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 128. 
56 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 129. 
57 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 128. 
58 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 130. 
59 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, pp. 130-131. 
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L'un des principaux indices de complexes est le retard de la réponse, c'est-à-dire 
l'allongement du temps de réaction: si la personne répète défectueusement la réponse 
donnée, manifeste une indication motrice quelconque involontaire, fait preuve 
d'incompréhension du mot inducteur qui pourtant a été prononcé clairement, fournit 
une réponse indistincte ou stéréotypée, ou encore établit des rapprochements de sens 
entre le mot inducteur et celui induit, nous avons alors affaire à des complexes. 
D'autres indices peuvent aussi être tirés de l'épreuve de répétition. C'est alors qu'on 
demande au sujet de répéter l'association fournie à chacun des mots inducteurs qu'on 
lui représente successivement. Nous rencontrons avec une certaine concentration et 
régularité des lacunes et des falsifications du souvenir dans les domaines associatifs 
perturbés par les complexes.6o Plus un complexe est puissant, plus la maîtrise de soi (le 
contrôle de ses états d'âme, de ses pensées, de ses paroles, de ses actes) en souffre. 
L'intentionnalité de nos actions se voit toujours davantage remplacée par des erreurs, 
des manquements, des imprévisibilités dont les raisons nous échappent. 61 
Il y a aussi d'autres expériences que celle des associations qui sont révélatrices 
d'indices de complexes, comme celle du psycho-galvanomètre et celle du 
pneumographe. Ces deux dernières expériences ne sont pas nouvelles, mais la 
psychologie se contentait de penser qu'elles ne donnaient que des indices d'émotions, 
alors que Jung remarquera que ces émotions peuvent être une partie intégrante de 
complexes et échapper plus ou moins à la conscience du sujet.62 La plus importante 
manière d'étudier les conflits pathogènes est cependant, comme l'avait bien montré 
Freud, les rêves, et non les associations. C'est pourquoi Jung a cessé relativement tôt 
de recourir à l'expérience de l'association, pour adopter l'analyse des rêves qui, bien 
qu'elle soit plus lente et en apparence moins précise, se révèle en réalité plus nuancée. 
L'existence des complexes vient mettre en doute l'unité de la conscience et la 
suprématie de la volonté (comprise comme libre-arbitre) que nous prenons en général 
comme allant de soi.63 Nous ne sommes pas l'unique maître de notre maison.64 Nous 
disons souvent qu'une personne a un ou des complexes, mais en fait, c'est le complexe 
qui l'a65 : « De fait, un complexe actif nous transporte momentanément dans un état de 
non-liberté, de penser et d'agir forcé, ... ,,66 Aussi Jung définit-il un complexe comme 
étant 
60 GW 3,47-48; 51-52. C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 13l. 
61 GW 3,51-52. 
62 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, pp. 131-132. 
63 GW 8, 114-115; 122 ; 210 ; GW 18/1,90. 
64 GW 18/1, 90. 
65 GW 8,114. 
66 [. In der Tat versetzt uns ein aktiver Komp1ex momentan in einen Zustand der Unfreiheit, des 
Zwangsdenkens und -handelns, ...• J (GW 8, 115). 
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l'image d'une situation psychique particulière qui est vivement 
émotionnellement chargée et qui s'avère, en plus, incompatible avec l'état 
conscient habituel ou l'attitude consciente habituelle. Cette image a une 
forte cohésion interne, elle a sa propre intégrité et dispose en plus d'un 
degré d'autonomie relativement élevé, c'est-à-dire qu'elle n'est soumise 
aux dispositions conscientes que d'une manière relative et se comporte 
ainsi, dans l'espace de la conscience, comme un corpus alienum vivant. 
Le complexe se laisse normalement réprimer avec un certain effort de la 
volonté, mais il ne saurait être éliminé, et lorsque surgit l'occasion 
appropriée, il réapparaît avec sa force originelle. 67 
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Il s'agit en fait de conglomérats de représentations idéo-affectives qui trahissent leur 
existence par des perturbations typiques de l'expérience.68 Comme si le complexe était 
doué d'une volonté propre: 
Lorsqu'on parle de volonté, on pose naturellement la question du moi. 
Où est cependant le moi qui appartient à la volonté du complexe? [ ... ] Le 
moi est lui aussi une agglomération de contenus très tendus, de sorte 
qu'en principe il n'y a aucune différence entre le complexe-moi et 
n'importe quel autre complexe. 
Puisque les complexes disposent d'une certaine force de volonté, 
d'une sorte de moi il peut arriver, que dans les états schizophrènes, ils 
deviennent à ce point indépendants du contrôle conscient, qu'ils en 
viennent à être visibles ou audibles. Ils apparaissent comme visions, ils 
parlent avec des voix qui sonnent comme celles de personnes. Cette 
personnification des complexes n'est pas encore en soi pathologique. 
Dans les rêves par exemple, nos complexes apparaissent souvent sous 
une forme personnifiée. Et on peut s'entraîner pour qu'ils deviennent 
visibles et audibles aussi lors de l'état de veille. Une certaine sorte 
d'exercice de yoga implique qu'on dissocie la conscience dans ses 
composantes, où chacune d'entre elles apparaît comme une personnalité 
propre.69 
67 [ •.•. das Bild einer bestimmten psychischen Situation, die lebhaft emotional betont ist und sich zudem als 
inkompatibel mit der habituellen Bewu&tseinslage oder -einstellung erweist. Dieses Bild ist von starker 
innerer Geschlossenheit, es hat seine eigene Ganzheit und verfügt zudem über einen relativ hohen Grad von 
Autonomie, das hei&t es ist den Bewu&tseinsdispositionen in nur geringem Ma&e unterworfen und benimmt 
sich daher wie ein belebtes corpus alienum im Bewu&tseinsraume. Der Komplex li'USt sich gewônhlich mit 
einiger Willensanstregung unterdrucken, aber nicht wegbeweisen, und bei passender Gelegenheit tritt er 
wieder mit ursprunglicher Kraft hervor. "J (GW 8, 115). Sur l'autonomie du complexe voir GW 3,46; 51 ; GW 
5,87 ; GW 6, 263 ; 563 ; GW 8, 113 ; 143-144. 
68 GW 18/1, 89-90. 
69 [. Wenn man vom Willen spricht, fragt man natürlich nach dem Ich. Wo aber ist das Ich, das zum WiUen 
des Komplexes gehôrt ? [ ... J Das Ich ist auch eine Zusammenballung von hochgespannten lnhalten, so da& im 
Prinzip kein Unterschied besteht zwischen dem Ich Komplex und irgendeinem anderen Komplex. Da die 
Komplexe ein gewisse Willenskraft besitzen, eine Art Ich, kann es in schizophrenen Zustânden geschehen, 
da& sie sich von der bewu&ten Kontrolle derart unabhângig machen, da& sie sichtbar und hôrbar werden. Sie 
erscheinen als Visionen, sie sprechen in Stimmen, die sich wie Stimmen bestimmter Personen anhôren. Diese 
Personiflzierung der Komplexe ist in sich selbst noch nicht notwendigerweise pathologisch. In den Trâumen 
zum Beispiel erscheinen unsere Komplexe oft in personiflzierter Form. Und man kann sich derart trainieren, 
da& sie auch im Wachen sichtbar oder hiirbar werden. Es gehiirt zu einer gewissen Art von Yoga-Übung, das 
Bewu&tsein in seine Komponenten aufzuspalten, von denen jede als eigene Persônlichkeit erscheint. DJ (GW 
18/1, 89). 
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Nous avons affaire ici à un groupement d'éléments psychiques qui tournent autour d'un 
contenu fortement chargé affectivement. Ce contenu est composé d'un noyau central et 
d'un grand nombre d'associations constellées secondaires. Le noyau central est lui-
même composé d'une condition donnée par l'expérience, c'est-à-dire une expérience 
reliée causalement à l'environnement et d'un caractère individuel qui ressort de 
dispositions naturelles propre à la personne.70 
La charge affective, et donc énergétique, du complexe peut être consciente ou 
inconsciente. Si elle est inconsciente, cela peut provenir soit d'un refoulement ou encore 
du caractère étranger d'un contenu encore inconnu de la conscience. 71 
S'il n'y a aucune différence de principe entre une personnalité parcellaire et un 
complexe, il y a cependant bien des degrés, puisque Jung prend le soin parfois de parler 
de complexe autonome. Il ne s'agit pas là d'une tautologie. Cela laisse entendre plutôt 
que les complexes peuvent faire preuve de tous les degrés d'indépendance. Les 
complexes autonomes sont ceux qui prennent en quelque sorte possession de la 
personne.72 On appelle aujourd'hui névrose ou psychose ce qu'on appelait autrefois 
possession démoniaque. Comme le fait remarquer Charles Baudouin avec humour, « le 
démon ne s'en porte pas plus mal et le malade n'en est pas moins possédé. ,,73 C'est 
ainsi que Jung peut maintenir qu'entre le lapsus courant et le blasphème involontaire 
du « possédé ", il n'existe qu'une différence de degré. Le champ de manifestation d'un 
complexe peut aller d'une simple aliénation momentanée, comme un accès de colère du 
à une irruption d'affects, jusqu'aux phénomènes dramatiques de possession, qui 
peuvent dans certains cas avoir des apparences quasi-diaboliques. Aussi Jung peut-il 
affirmer que « tout affect a tendance à devenir un complexe autonome, à se détacher de la 
hiérarchie de la conscience et, dans la mesure du possible, à traîner le moi derrière lui. 
Rien d'étonnant dans ce cas que l'entendement primitif voit là l'activité d'un être 
étranger, invisible, d'un esprit ".74 
Or qu'est-ce qu'un affect? Ne s'agit-il pas de la même chose qu'une émotion? 
En fait, on emploie généralement le terme d' « affect" pour désigner les émotions d'une 
certaine violence. Mais il y a plus. Le terme d' « affect" a été créé pour répondre aux 
besoins d'une psychologie énergétique, c'est-à-dire fondée sur la conservation d'énergie. 
Il désigne 
70 GW 8, 2l. 
71 GW 8,22. 
72 GW 18/II, 640-64l. 
73 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 136. 
74 [ • ..• jeder Affekt hat die Neigîmg, zu einem autonomen Komplex zu werden, sich von der Hierachie des 
BewulStseins loszutrennen und womôg1ich das Ich hinter sich herzuschleppen. Kein Wunder daher, daIS der 
primitive Verstand darin die Tiitigkeit eines fremden, unsichtbaren Wesens erblickt, eines Geistes. »] (GW 8, 
361-362). Voir aussi 339. 
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cette charge énergétique constante, toujours susceptible de s'extérioriser 
en émotions; il est le potentiel dont l'émotion est l'expression actuelle. Il 
ne serait donc plus de l'ordre des événements, mais celui des structures. 
Or, les structures sont ici des réseaux associatifs. L'affect n'existe pas 
isolé, suspendu dans le vide, mais bien noué à un ensemble d'idées, de 
souvenirs, de conduites; par cette voie, on comprend mieux qu'il ait 
partie liée avec le complexe et qu'il puisse, parfois, sembler se confondre 
avec lui - le complexe dont la première dénomination fut, ne l'oublions 
pas, « complexe à charge émotionnelle n. C'est l'affect qui assure la 
cohésion du complexe [ ... ] et suscite la violence occasionnelle de ses 
effets.75 
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Puisque chaque personne est unique et puisque chacun évolue dans un contexte qui lui 
est propre, on est à même de penser que les complexes sont des formations 
accidentelles qui dépendent des circonstances de la vie de chacun et de la manière 
personnelle d'y réagir. Chacun, dit-on, a ses complexes. Aussi peut-on ici parler de 
complexe individuel. Mais aussitôt que nous comparons soigneusement les infinis 
variétés de complexes que l'expérience met en présence, nous avons tôt fait de constater 
certaines formes typiques fondamentales de complexe. Ces complexes primitifs 
s'édifient tous sur les premiers événements de l'enfance. Non pas que Jung partage la 
conception freudienne de l'étiologie des névroses et des psychoses. Comme nous le 
verrons bientôt, Jung mettra davantage l'accent sur les causes actuelles au détriment 
des causes tirant leur origine de l'enfance. Plutôt, les dispositions individuelles se 
révèlent déjà dans l'enfance, puisqu'elles sont en partie innées et non acquises 
uniquement au cours de l'existence. Et comme les complexes sont occasionnés 
apparemment de la collision entre une nécessité d'adaptation et la constitution de 
l'individu incapable de s'y soumettre, le complexe parental représente la première 
manifestation du choc entre la réalité et la constitution de l'individu inadapté à ce point 
de vue. 76 Cette distinction du complexe comme particularité individuelle et du complexe 
comme structure généralement humaine reprend la distinction faite précédemment 
entre tendance dérivée et tendance primitive. 
Mentionnons pour terminer que contrairement à Freud, Jung ne cherche pas les 
complexes. Il s'intéresse plutôt à ce que l'inconscient fait avec eux.77 
75 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 137. 
76 C. Baudouin, L'œuvre de Jung, p. 139. Tout le monde dispose de complexes. Souvent dans les milieux 
populaires, nous employons l'expression • un individu sans complexe» pour désigner une personne qui est 
bien équilibrée et sans problèmes. Pour le psychologue, il s'agit là en revanche d'un idéal qui est non 
seulement inaccessible, mais qui n'est méme pas souhaitable. Comme nous le verrons bientôt, les problèmes 
sont indispensables à la santé mentale de tout individu. Le problème réside bien plus dans notre incapacité à 
les gérer, que dans leur existence même. 
77 GW 18/1, 101. 
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2. 2 L'inconscient collectif 
L'autonomie de l'inconscient collectif est encore plus grande que celle de l'inconscient 
personnel parce qu'il est plus indifférencié. En effet, plus nous descendons 
profondément dans l'inconscient, passant de l'inconscient personnel à l'inconscient 
collectif, plus nous plongeons dans la pénombre de la nuit originelle plus nous 
rencontrons des contenus qui communs et qui dépassent notre propre personne et 
notre situation spatio-temporelle. À ce niveau, nous faisons tous « un ». C'est ici que 
nous croisons deux catégories de réalités psychiques collectives opposées: les instincts 
et les archétypes : 
De même que les instincts amènent l'homme à adopter une certaine 
façon humaine de vivre, de même les archétypes forcent la perception et 
l'intuition à se soumettre à certaines formations humaines spécifiques. 
Les instincts et les archétypes de l'intuition forment l'inconscient collectif. 
Je qualifie cet inconscient de « collectif» parce que, contrairement à 
l'inconscient défini ci-dessus, il n'a pas de contenus individuels, c'est-à-
dire plus ou moins uniques, mais plutôt des contenus généraux et 
répandus d'une façon homogène. Selon sa nature, l'instinct est un 
phénomène général et répandu d'une façon homogène qui n'a rien à voir 
avec l'individualité humaine. Les archétypes de l'intuition ont la même 
qualité que les instincts, ils sont également des phénomènes collectifsJ8 
L'instinct et l'archétype se déterminent réciproquement. 79 C'est pourquoi Jung croit que 
la question de l'instinct ne saurait être psychologiquement traitée indépendamment 
celle de l'archétype. 
L'instinct 
L'instinct est une tendance innée et puissante, commune à tous les êtres vivants ou à 
tous les individus d'une même espèce, à produire inconsciemment des actes 
déterminés, exécutés parfaitement sans expérience préalable, et subordonnés à des 
conditions de milieu.8o L'instinct est une manifestation de la vie qui revêt un caractère 
en partie physiologique et en partie psychique, et qui appartient aux fonctions de la 
78 [. Wie die Instinkte den Menschen zu einer spezifisch menschlichen Lebensführung veranlassen. 50 
zwingen die Archetypen die Wahrnehmung und Anschauung zu spezifisch menschlichen Bildungen. Die 
Instinkte und die Archetypen der Anschauung bilden das kollektive Unbewuj3te. !ch nenne die ses Unbewuf3te 
kollektiv, weil es im Gegensatz zu dem oben definierten Unbewuf3ten nicht individuelle, das heif3t mehr oder 
weniger einmalige Inhalte hat, sondern allgemein und gleichmii.f3ig verbreitete. Der Instinkt ist seiner Natur 
nach eine kollektive, das heif3t allgemein und gleichmii.f3ig verbreitete Erscheinung, welche mit der 
Individualitiit des Menschen nichts·zu tun hat. Die Archetypen der Anschauung haben dieselbe Qualitiit wie 
die Instinkte, sie sind ebenfalls kollektive Phiinomene. "1 (GW 8, 155-156). Voir aussi 160. 
79 GW 8,156. 
80 GW 8, 152-153; 157. En raison de sa complexité, il faut éviter de confondre l'instinct avec un réflexe 
sen5Ori-moteur, qui peut d'ailleurs étre acquis. 
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psyché les plus conservatrices, en tant qu'elles ne sont pas modifiables. 81 Les instincts 
ne sont pas en soi créateurs: organisations stables, ils sont automatisés et tendent à la 
répétition.82 
L'instinct est l'aspect de l'archétype orienté vers le bas, vers les processus 
biologiques. Mais l'archétype a aussi un aspect orienté vers le haut, vers le monde des 
images et des idées. C'est à cet aspect auquel Jung réfère lorsqu'il emploie le terme 
d'archétype. L'instinct et l'archétype sont les versants matériels et spirituels d'une 
même réalité transpersonnelle. Outre son aspect naturel, l'archétype possède donc un 
aspect culturel très prononcé car il est cet élément de la Nature qui vise le 
développement de l'Esprit et qui revêt pour cette raison un caractère progressiste par 
rapport aux instincts, qui eux sont foncièrement conservateurs, bien qu'ils puissent 
contribuer au progrès en lui donnant une base solide à partir de laquelle l'archétype 
puisse se développer. On pourrait dire que l'archétype est, à travers les images qu'il 
produit, l'intuition que l'instinct a de lui-même. 
L'archétype 
C'est dans l'inconscient collectif que nous rencontrons les archétypes, qui se cachent 
derrière les complexes, qui sont eux propres à l'inconscient personne1. 83 Appartenant à 
l'inconscient collectif, plutôt qu'à l'inconscient personnel, les archétypes disposent 
d'une autonomie encore plus grande que celle des complexes. En fait, c'est l'archétype 
qui donne au complexe son caractère propre. 84 Cela, l'homme archaïque l'aurait à sa 
manière déjà perçu pense Jung: 
Les complexes psychiques apparaissent cependant au moi comme des 
choses qui lui appartiennent, et leur perte comme étant maladive, 
contrairement aux complexes des esprits dont la relation au moi 
provoque la maladie et dont la séparation de ceux-ci et du moi signifie la 
guenson. C'est pourquoi la pathologie primitive ne connaît pas 
seulement la perte de l'âme, mais aussi la possession par un esprit 
comme cause de la maladie. Les deux théories s'équilibrent 
mutuellement. En raison de cette situation, on devrait alors soulever 
l'hypothèse de l'existence de complexes inconscients qui normalement 
appartiennent au moi et d'autres qui normalement ne devraient pas 
s'associer au moi. Les premiers sont les complexes psychiques et les 
derniers sont les complexes d'esprits. 
Cette distinction qu'on trouve fréquemment dans 1'attitude primitive, 
correspond exactement à ma conception de l'inconscient. L'inconscient 
se décompose selon ma conception en deux parties qu'il faut clairement 
distinguer. La première partie est le soi-disant inconscient personnel. [ ... ] 
81 GW 5, 178 ; Briefe II, 19. 
82 GW 8, 140-141 ; 157. 
83 GW 8, 341 ; GW 9/1, 14. 
84 GW 8, 339-342. 
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L'autre partie de l'inconscient, je le désigne comme étant l'inconscient 
impersonnel ou collectif85 
Conscient 
Inconscient -1'---+--
personnel 
Inconscient-------./ 
collectif 
c = complexe 
A = Archétype 
Axe moi-Soi 
Soi 
Diagramme du modèle jungien de la psyché 
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85 [. Die Seelenkomplexe aber erscheinen dem lch ais zugehôrig und ihr Verlust ais krankhaft, im Gegensatz 
zu den Geisterkomplexen, deren Beziehung zum lch Krankheit bewirkt und deren AbspaItung Genesung 
bedeutet. Daher kommt es, da& die primitive Pathologie ais Ursache von Krankheit nicht nur den 
Seelenverlust kennt, sondern auch die Bessenheit durch den Geist. Die beiden Theorien haIten sich so 
ziemlich die Waage. Dieser Sachlage entsprechend mûfSte man aIso die Existenz unbewufSter Komplexe 
fordern, welche normaIerweise zum Ich gehôren, und solcher, welche normaIerweise sich dem Ich nicht 
assoziieren sollten. Erstere sind die Seelenkomplexe, leztere die Geisterkomplexe. Diese der primitiven 
Überzeugung geliiufige Unterscheidung entspricht nun genau meiner Auffassung des UnbewufSten. Das 
UnbewufSte zerfâllt nach meiner Aufassung in zwei scharf zu unterscheidende Teile. Der eine Teil ist das 
sogennante personliche Unbewuj3te. [ ... ] Den anderen Teil des UnbewufSten bezeichne ich ais das 
unpersonliche oder kol/ective Unbewuj3te. »] (GW 8, 339-340). Voir aussi 342. Le diagramme du modèle jungien 
de la psyché est pour la très grande partie empruntée à A. Stevens, Jung. Œuvre-Vie, p. 34. 
Les concepts clés de Jung 522 
3. Propriétés de l'inconscient 
Parmi les propriétés que Jung attribue à l'inconscient, nous pouvons compter: l'unité, 
la non-spatio-temporalité, la volonté, la féminité et l'androgynie. Nous commencerons 
par aborder l'unité et la non-spatio-temporalité, pour passer ensuite à la féminité et 
1'androgynie, et nous terminerons avec la volonté, qui est la propriété la plus complexe 
et la plus difficile à comprendre. 
3. 1 L'inconscient est un, intemporel et non-spatial 
L'unité, [a non-spatialité et ['intemporalité de ['inconscient 
En allant du conscient à l'inconscient, nous passons de la différenciation à 
l'indifférenciation et par conséquent du visible à l'invisible, car ce qui est indifférencié 
est moins défini: à ce niveau nous cernons moins les contours d'un objet, c'est 
pourquoi nous pouvons plus difficilement le voir et donc en être conscient. Plus les 
contours des objets deviennent floues, moins ils se distinguent les uns des autres, plus 
ils se fondent dans une même réalité. Aussi, au fur et à mesure que nous descendons 
dans l'inconscient, nous passons du multiple à l'Un, de l'histoire à la Nature, de sorte 
que nous pouvons observer que le temps et l'espace se relativisent de plus en plus86 
jusqu'au point où ils n'existent plus. 87 La naissance de la conscience est reliée à 
l'apparition de la spatio-temporalité. 88 Le temps et l'espace sont des conditions 
essentielles de notre monde tri-dimensionnel. 89 En pénétrant l'inconscient, nous 
passons du spatio-temporel (conscient) à la relativité du temps et de l'espace 
(inconscient personnel) et à l'intemporalité et non-spatialité absolues (inconscient 
collectif). L'inconscient vit dans l'éternité: « Puisque les formes de l'inconscient 
n'appartiennent à aucun temps, et semblent donc être éternelles, elles procurent, 
lorsqu'elles sont rendues conscientes, un étrange sentiment d'intemporalité. ,,90 En effet, 
1'espace et le temps impliquent la différenciation dans la mesure où l'espace suppose la 
distinction entre la largeur, la longueur et la profondeur, et le temps suppose la 
86 «Dans la mesure où le passé, le présent et le futur sont mélangés dans l'inconscient, ce dernier a 
certainement son "propre temps".» [. Das Unbewuf.te hat sicherlich seine "eigene Zeit", insofern als 
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft darin vermischt sind .• ] (GW 11, 505-506). Voir aussi Briefe l, 282 ; 
Briefe II, 41 ; 148; Briefe III, 135; 188; ETGCGJ 143. Ce serait Einstein qui aurait donné à Jung la première 
impulsion à penser que l'espace et le temps sont relatifs et conditionnés par la psyché (Briefe II, 324). Voir 
aussi Briefe III, 135. 
87 Briefe l, 379 ; Briefe II, 177. 
88 GW 9/II, 33 ; Briefe J, 379. 
89 Briefe II, 28. 
90 [« Da die Formen des Unbewuf.ten zu keiner bestimmten Zeit gehôren, also anscheinend ewig sind, geben 
sie ein eigenartiges Gefühl von Zeitlosigkeit, wenn sie bewuf.t realisiert werden .• j (GW lI, 492). Voir aussi 
GW 16,308. 
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distinction entre le passé, le présent, et le futur, alors que l'indifférenciation implique à 
son tour l'unification des trois dimensions de l'espace pour former une non-spatialité, et 
l'unification des trois dimensions temporelles pour former une intemporalité. Ces 
propriétés caractérisent le stade archaïque de notre psyché, celui où se trouvent les 
archétypes et où se situe l'inconscient collectif.91 
L'état primitif de notre psyché est celui de l'ouroboros, du serpent qui se mord la 
queue, formant un cercle et renvoyant à notre unité originaire. 92 Le serpent est ici un 
symbole de chaos (les Eaux primordiales), c'est-à-dire d'indifférenciation. Lorsque les 
choses ne sont pas différenciées, elles sont « un .,93, et « de cet Un et par cet Un tout est 
devenu . .,94 C'est l'ouroboros qui se féconde et qui s'enfante lui-même. Lorsque les 
mystiques expérimentent l'union avec l'Un ineffable, et qu'ils sont habités par le 
sentiment océanique, c'est au niveau de l'inconscient collectif qu'ils se situent. 95 
Pour tout étant unifié au sein de la couche la plus profonde de l'inconscient, 
tout est co-présent: « Aussi loin que je puisse saisir l'essence de l'inconscient collectif, il 
m'apparaît comme un continuum omniprésent, un présent ubiquitaire non étendu. 
Pour ainsi dire: quand quelque chose se produit au point A, qui touche l'inconscient 
collectif [ ... J il se produit ainsi partout, ... »96 
La non-spatialité et la non-temporalité ne peuvent pas faire l'objet 
d'observations. C'est pourquoi il n'est pas possible de prouver qu'une dimension sans 
espace ni temps existe.97 Le plus que nous puissions savoir est que sous certaines 
conditions l'espace et le temps manifestent une certaine élasticité, c'est-à-dire une 
certaine relativité psychique en ce sens qu'ils semblent dépendre de la psyché. 98 
Partant, nous pouvons être amenés à penser que la psyché humaine (et même l'âme 
animale) n'est pas entièrement soumise aux lois de l'espace et du temps, qu'elle est 
relativement indépendante de celles-ci.99 À l'occasion de l'une des scènes visionnaires et 
méditatives qui ont suivi son infarctus de 1944 et son expérience au seuil de la mort, 
Jung fit une expérience d'intemporalité (celle de l'inconscient) où les trois extases 
temporelles ne faisaient plus qu'« un » : 
91 GW 11,498; Briefe III, 136-137. 
92 GW 9/II, 183. 
93 GW Il, 303 ; 506-508. 
94 [. Aus diesem Einen und durch dieses Eine ist Alles geworden.] (GW 16,306). 
95 GW Il, 492-493. 
96 [. Soweit ich das Wesen des kollektiven Unbewuf>ten erfasse, erscheint es mir als omniprasentes 
Kontinuum, eine unausgedehnte Allgegenwart. Sozusagen: Wenn hier im Punkt A etwas geschieht, welches 
das kollektive Unbewuf>te berührt [ ... ] so ist es überall geschehen, ... »] (Briefe 1,84). Voir aussi 120. 
97 Briefe II, 28. 
98 Briefe II, 28. 
99 Briefe II, 28-29. 
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On recule devant l'emploi du mot « éternel» ; pourtant je ne peux décrire 
ce que j'ai vécu que comme la béatitude d'un état intemporel, dans lequel 
passé, présent, avenir ne font plus qu'un. Tout ce qui se produit dans le 
temps y était concentré en une totalité objective. Rien n'était plus séparé 
dans le temps ni ne pouvait être mesuré par des concepts temporels. On 
aurait pu évoquer ce vécu tel un état, un état affectif, que pourtant on ne 
peut imaginer. Comment puis-je me représenter que simultanément je 
vis dans la passé, aujourd'hui, après-demain? Il Y aurait ce qui n'aurait 
pas encore commencé, ce qui serait le présent le plus clair et ce qui 
serait déjà terminé et pourtant tout cela serait un. Le sentiment ne 
pourrait saisir qu'une somme, une étincelante totalité en laquelle est 
contenue l'attente de ce qui va commencer, tout aussi bien que la 
surprise de ce qui vient de se produire et la satisfaction ou la déception 
quant au résultat de ce qui s'est passé. Un tout indescriptible dans 
lequel on est fondu et que cependant on perçoit avec une totale 
objectivité. lOo 
C'est dans cet esprit que Jung put un jour écrire: 
La vie m'a toujours semblé être comme une plante qui puise sa vitalité 
dans son rhizome; la vie proprement dite de cette plante n'est point 
visible, car elle gît dans le rhizome. Ce qui devient visible au-dessus du 
sol ne se maintient qu'un seul été, puis se fane ... Apparition éphémère. 
Quand on pense au devenir et au disparaître infinis de la vie et des 
civilisations, on en retire une impression de vanité de vanités; mais 
personnellement je n'ai jamais perdu le sentiment de pérennité de la vie 
sous l'éternel changement. Ce que nous voyons, c'est la floraison - et elle 
disparaît - mais le rhizome persiste. lOI 
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Jung établit une analogie entre le monde des morts et l'inconscient, ainsi qu'entre le 
monde des vivants et le conscient. 102 C'est pourquoi Jung pense que la psyché échappe 
en partie à la dimension spatio-temporelle et donc possiblement à la mort du corps 
physique 103 : 
C'est pourquoi il semble que la propriété de l'annulation de l'espace et du 
temps adhère de quelque manière que ce soit à notre âme, ou en d'autres 
mots, l'âme ne se trouve pas entièrement dans le temps et l'espace. Il est 
hautement probable que seulement ce que nous appelons la conscience 
soit enfermé dans l'espace et le temps, mais que le reste de l'âme, c'est-à-
dire l'inconscient, se trouve dans un état de non-spatialité et 
d'intemporalité relative. Cela implique alors que l'âme dispose d'une 
éternité relative et que, d'une manière relative, elle n'est pas séparée des 
autres âmes, mais qu'elle est plutôt une avec elles. 104 
100 MVSRP 338( ETGCGJ 299. 
101 MVSRP 22( ErGCGJ Il. 
102 GW 8, 347 ; ErGCGJ 322. 
103 GW 8, 453. 
104 [" Daher mulS unserer Seele irgendwie die Eigenschaft der Raum- und Zeitannullierung anhaften, oder mit 
andern Worten, die Seele befmdet sich nicht vôllig in Zeit und Raum. Es ist hôchst wahrscheinlich, daiS nur 
das, was wir BewuBtsein nennen, in Raum und Zeit eingeschlossen ist, daiS sich aber der übrige Teil der 
Seele, nâmlich das UnbewulSte, in einem Zustand relativer Raum- und Zeitlosigkeit befmdet. Das bedeutet 
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Ce fait serait un argument en faveur d'une immortalité relative, car ce 
n'est qu'à l'intérieur du temps que quelque chose prendre fin d'une 
manière absolue; ... 105 
J'ai de bonnes raisons de penser que les choses ne se terminent pas avec 
la mort. Il semble que la vie serait un intermède dans une longue 
histoire. Elle existait longtemps avant que je fus, et elle se poursuivra 
très vraisemblablement lorsque l'intervalle conscient dans l'existence 
tridimensionnelle prendra. 106 
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Les expériences de dé corporation que les personnes font à l'aide de corps subtils 107 
n'illustrent pas uniquement la possibilité d'une relativité temporelle de la psyché, mais 
aussi la possibilité de l'élasticité spatiale de celle-ci. En effet, lors d'un voyage astral la 
personne peut se déplacer à une très grande vitesse d'un endroit à l'autre. Ces 
expériences amènent à croire qu'en ce qui a trait à l'espace, la psyché ne serait que 
relativement localisée. La psyché peut se déplacer indépendamment de son corps. lOB 
Il est impossible de nous représenter comment serait une existence au-delà du 
temps et de l'espace. Mais d'un point de vue empirique et psychologique on observe des 
témoignages de gens qui racontent avoir fait des rêves où des personnes décédées 
viennent leur rendre visite, ou ont eu quelques effets sur leurs rêves,109 ainsi que de 
gens qui racontent voir parfois des spectres de membres de leur famille ou d'amis 
proches décédés. Sans accorder du crédit à tous ces témoignages, compte tenu des 
expériences de relativité spatio-temporelle, Jung est tout de même disposé à concevoir 
que notre psyché puisse survivre après la mort et que peut-être certains de ces cas 
peuvent être véridiques, ou du moins renfermer des éléments de vérité. 
Jung n'hésite pas à assimiler l'homme archaïque et l'enfant à l'inconscient. En 
effet, la psychologie de l'homme primitif et de l'enfant, que ceux-ci existent dans un état 
de participation mystique, d'unité avec le monde, et qu'ils vivent en quelque sorte dans 
l'éternité. 
also für die Seele eine relative Ewigkeit und ein relatives Ungetrenntsein von andem Seelen resp. ein Einssein 
mit denselben .• l (Briefe l, 324). Voir aussi Briefe III, 302-303 ; Zofingia-Vortriige. 63-64 ; 71. 
105 [« Diese Tatsache würde zugunsten einer relativen Unsterblichkeit sprechen, da nur innerhalb der Zeit 
etwas zu einem absoluten Ende gelangen kann ; .. , .l (Briefe II, 28). 
106 [« Ich habe gute Gronde anzunehmen, daiS die Dinge mit dem Tod nicht zu Ende sind. Es scheint, als sei 
das Leben ein Zwischenspiel in einer langen Geschichte. Sie bestand schon, bevor ich war, und wird 
hôchstwahrscheinlich weitergehen, wenn das bewu~te Intervall in einer dreidimensionalen Existenz zu Ende 
ist .• l (Briefe II, 520). 
107 Briefe 1,325; Briefe II, 148 ; 252-253. 
108 Briefe II, 29. 
109 Briefe l, 325. 
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L 'homme archaïque 
Plus nous reculons dans l'histoire, plus nous constatons que la personnalité disparaît 
pour se perdre sous le couvercle de la collectivité. Il en est de même pour la psychologie 
primitive qui ne connaît pas, selon Jung, le concept d'individualité. La conscience 
primitive est pour l'essentiel collective llO car l'homme archaïque vit dans un état de 
participation mystique avec le réel. III Le primitif est soumis à la projection de sa pensée 
et de ses sentiments. Cette projection est tellement grande qu'il a de la peine distinguer 
clairement ce que nous appelons objet et sujet. 1l2 Les limites sont floues. Ce qui se 
passe à l'extérieur se passe aussi à l'intérieur, et vice versa. 
Le primitif projette sans le concours de la volonté consciente1l3 son inconscient 
avec ses contenus sur le monde extérieur, car son inconscient est par rapport à son moi 
ce qui lui semble extérieur. Et comme il ne distingue pas avec une grande rigueur 
l'intérieur de l'extérieur, il projette son inconscient et les mythes qu'il élabore sur le 
monde. Analyser ces mythes et les entités qui s'y retrouvent conduit à comprendre ce 
qui se passe dans cet inconscient. D'une certaine manière, l'homme archaïque vit dans 
l'inconscient. 114 
Les recherches de l'historien des religions Mircea Eliade (1907-1986) sur les 
sociétés archaïques viennent par certains côtés rejoindre les intuitions jungiennes 
quant au fait que l'homme archaïque vit dans un état d'unité avec le réel et hors du 
temps. Eliade a en effet fort bien démontré comment l'homme archaïque pouvait, gràce 
au symbole, se maintenir dans l'éternité même lorsque la réalité l'amène à en sortir. Le 
symbole permet ici de transporter la hiérophanie partout où l'individu se déplace, et 
ainsi d'unifier les zones hiérophanisées avec celles qui ne le sont pas, c'est-à-dire de 
prolonger la hiérophanie. 
Eliade est frappé entre autres par la révolte des sociétés archaïques « contre le 
temps concret, historique, leur nostalgie d'un retour périodique au temps mythique des 
origines, au Grand Temps" et par leur "hostilité à toute tentative d"'histoire" autonome, 
110 GW 10, 159-160. 
III GW 6,9 ; 84 ; GW 10,81 ; GW 17,53 ; GW 18/1,223 ; EEI45. 
112 GW 10,84; GW 13,53. 
113 GW 6,29; GW 8,177. 
114 E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 35. Les mythes et symboles ne sont pas découverts par l'homme 
archaïque mais vécus par celui-ci (GW 9/1, 168; EEI 81). Au début était l'action. L'étre humain agit d'abord. 
La réflexion vient plus tard. Cette derniére est une acquisition tardive dans l'évolution. L'homme archaïque 
agit sans avoir parfaitement conscience de la nature de ce qu'il fait. Il est dirigé dans son action par 
l'inconscient. Ce n'est que beaucoup plus tard que l'homme s'est arrété pour réfléchir sur le sens de ses 
actions, sur les causes qui le poussaient à agir, et sur la signification des mythes et symboles (EEI81). 
L 'homme archaïque vit le symbole sans toutefois être entièrement conscient des significations qui lui sont 
immanentes (GW 18/1, 260). L'homme moderne en revanche dispose d'une grande connaissance symbolique 
des mythes, mais il s'agit d'un savoir et non d'une expérience vécue. 
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c'est-à-dire d'histoire sans régulation archétypale. ,,115 L'homme archaïque veut vivre 
dans le Grand Temps mythique car c'est là que se sont créés et que se trouvent le 
Cosmos et les êtres vivants dans leur état de perfection originelle, fraîchement sortis 
des mains de leur Créateur. Il6 Suite à des événements obscurs, le Cosmos et ce qu'il 
contient en sont venus à être soumis à la loi du temps et à dégénérer. Nostalgique, 
l'homme archaïque, voulant participer à ce monde parfait, saturé de vie, prend modèle 
sur les gestes posés par les divinités créatrices, et répète périodiquement les créations 
qui ont eu lieu in illo tempore, régénérant ainsi le monde et les êtres qui l'habitent. Ces 
gestes, parce qu'ils ont réussi à créer l' « être ", revêtent une valeur sacrée pour les 
primitifs, deviennent des archétypes, et sont conservés soigneusement dans des 
mythes. En répétant ce que les dieux ont fait ab initio, l'homme archaïque annule 
l'irréversibilité du temps, rendant de nouveau au Cosmos et à tout ce qu'il contient leur 
état de plénitude originaire. 
Grâce au symbole, le Grand Temps mythique où avait eu lieu la création du 
monde peut être rendu présent lors de fêtes, de sorte que la cosmogonie peut être 
répétée et le monde régénéré. Le sacré situé ailleurs dans un temps lointain et 
transcendant se voit, grâce au symbole, incarné dans le présent profane, sacralisé à son 
tour. Le temps de la fête devient par conséquent un temps fort qui se distingue des 
autres moments de l'année, qui sont profanes. Mais les choses ne s'arrêtent pas là : le 
sacré est vécu non seulement durant les temps forts que sont les fêtes, mais aussi à 
travers certains jours d'intensification, à d'autres moments de l'année. La répétition de 
la cosmogonie excède les cérémonies de l'An nouveau. Le mythe cosmogonique, servant 
de modèle à toute création, est récité à l'occasion des moments centraux de l'existence 
lorsqu'il s'agit de faire émerger ou de maintenir la vie, tels ceux de la naissance, du 
mariage et de la mort. Il7 Sa rencontre peut aussi être improvisée en fonction de 
l'apparition d'événements contingents, imprévus par le calendrier. Le mythe 
cosmogonique est utilisé chaque fois qu'il y a une situation existentielle critique, comme 
lorsque quelqu'un est malade ou une récolte compromise. Il8 Il s'agit d'une répétition 
contingente de la cosmogonie. Plus on pénètre dans le temps, plus l'homme a affaire à la 
contingence. Cette répétition contingente constitue un transport du centre vers la 
périphérie. Mais, en dépit du fait que l'homme est repoussé vers la périphérie, il est en 
mesure grâce au symbole de se maintenir au niveau du centre. La réalité le pousse 
dans le temps (donc vers la différenciation), mais grâce au symbole l'homme peut se 
115 M. Eliade, Mythe de l'éternel retour, p. Il. 
116 M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 62. 
117 M. Eliade, Aspects du mythe, p. 48. 
118 M. Eliade, Aspects du mythe, pp. 44-45. 
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maintenir dans l'éternité. Le symbole permet d'être co-présent en dépit de la séparation, 
et donc d'une certaine manière d'annuler le temps pour vivre dans l'éternité. ll9 
L'espace-temps mythique est donc récupérable partout et à chaque instant, 
indépendamment de la répétition périodique. C'est par le symbolisme que cette volonté 
unifiante s'exprime. Une hiérophanie, en consacrant un objet, augmente 
qualitativement le régime ontologique de cet objet par rapport aux autres objets de son 
environnement. Ce faisant, elle le différencie des autres, introduisant la distinction 
sacré/profane. Si la hiérophanie met l'accent sur la différence et l'hétérogénéité, le 
symbolisme, lui, met l'accent sur l'unité120 dans la mesure où "tout ce qui n'est pas 
directement consacré par une hiérophanie devient sacré grâce à sa participation à un 
symbole."121 Sa fonction est d'unifier les différentes zones du réel, de faire en sorte que 
le sacré devienne facilement accessible, c'est-à-dire de prolonger la hiérophanie, de 
permettre au sacré de s'incarner dans le fragment, le relatif et l'insignifiant. 
Il est intéressant d'observer que dans la conception archaïque, non seulement la 
Nature est une reproduction différée du divin, mais l'humain aussi. En effet, l'homme 
archaïque sent qu'il n'existe qu'en imitant un modèle exemplaire, que seul, il ne 
constitue pas une personne complète. Ce n'est qu'en tant qu'il participe d'un corps plus 
grand (social, cosmique et finalement divin) qu'il a l'impression d'avoir une identité 
réelle. Pour lui, être c'est participer. Si l'homme arrive à se différencier du divin, ce n'est 
que d'une façon très relative. L'homme archaïque, immergé dans le divin, n'a pas encore 
de parole propre ni de vrai sens de l'individualité. On ne peut donc pas dire qu'il soit 
égocentrique, car ceci présupposerait qu'il ait une notion du moi, le narcissisme se 
caractérisant par l'inflation de l'ego. Ici au contraire, le tout prime sur la partie. La 
pensée archaïque n'est pas tant égocentrique ou anthropocentrique que 
cosmocentrique, ou mieux "théocentrique". L'homme archaïque ne se reconnaît comme 
existant que dans la mesure où il cesse d'être lui-même à travers la répétition des 
modèles transcendants. Pour lui, la révélation faite par les dieux in illo tempore est 
119 Pour la pensée indienne cela ne tiendra plus. Chez eux le temps cosmique et cyclique de la Nature 
commence à se désacraliser, c'est-à-dire que la représentation n'arrive plus à reproduire parfaitement l'étre. 
L'écart entre l'être et la représentation se fait de plus en plus important. La surnature et la Nature 
commencent à se distinguer. L'identité qui les lie se trouve temporairement trouée. Dans les religions 
archaïques, gràce au symbolisme, l'homme pouvait rester dans le monde et faire l'expérience d'une certaine 
permanence dans le bonheur. Dans la pensée indienne existe le même souci de fIxitê dans le bonheur, mais la 
Nature ne reproduit plus parfaitement l'Absolu, de sorte que ce Paradis n'existe dans la Nature que pour un 
certain temps, puis disparaït, pour revenir certes, mais pour disparaïtre de nouveau, et ce à l'infIni. Le 
Paradis se trouve soumis à la succession. Cette succession ne saurait satisfaire aux exigences de permanence 
dans le bonheur des Hindous. La représentation ne pouvant plus transporter totalement le centre à 
l'extérieur, dans le monde, il leur faudra désormais sortir du monde. En transcendant la Nature, en se 
délivrant du temps cosmique vers un êtat statique qui le précède, l'Hindou échappe à la succession et à la 
destruction irréversible qui caractérise toute existence dans le temps. 
120 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, pp. 378-379. 
121 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 374. 
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parfaite et totale, et il n'y a rien à ajouter. L'homme doit pour l'essentiel se contenter de 
répéter les modèles transcendants ad infinitum. De ce point de vue, l'homme archaïque 
ne s'est pas encore arraché au divin pour se différencier de celui-ci et devenir vraiment 
autonome, un sujet. D'un point de vue jungien, nous dirons qu'il vit dans un sens en 
état de participation mystique avec Dieu ou les dieux, c'est-à-dire avec l'inconscient. 
D'un certain point de vue seulement, car ici nous avons mis l'accent sur l'aspect 
homogénéisant du symbole pour l'homme archaïque selon Eliade (l'aspect qui se 
rapporte à l'inconscient), mais le symbole, nous le verrons plus tard, possède aussi, 
tant pour Eliade que pour Jung, un aspect orienté vers l'altérité, de sorte qu'il est 
possible de lire cette répétition contingente de la cosmogonie dans un sens opposé et 
complémentaire pour illustrer qu'il s'agit aussi d'une manière de produire de la 
conscience tout en restant en contact avec l'inconscient. Ce qui nous permettra de 
comprendre que même au sein de l'homme archaïque il y a déjà un début 
d'individualisation. Cette seconde interprétation n'annule pas pour autant la première. 
En effet, cette individualisation, si elle commence déjà avec le primitif, deviendra 
cependant prépondérante avec les religions historiques. D'une manière générale, on 
peut quand même dire que comparée aux religions historiques et à l'homme moderne, 
l'homme archaïque se situe au niveau de l'inconscient et dispose d'un sens de 
l'individualité relativement faible. 
Cette absence de différenciation entre l'objet et la représentation est 
particulièrement frappante la façon que l'homme archaïque a de concevoir la mémoire, 
la pensée et certains de ses rêves. Jung est d'avis que la mémoire n'est pas pour le 
primitif la simple représentation d'un objet qui n'est plus là, mais une sorte de 
réactualisation de la chose remémorée: 
Chez les primitifs, l'imago, l'écho psychique des perceptions sensorielles, 
est tellement forte et colorée par les sens que lorsque celui-ci [l'écho] se 
reproduit, c'est-à-dire lorsqu'il apparaît comme image mémorielle 
spontanée, il a à l'occasion même la qualité de l'hallucination. Ainsi, 
lorsque l'image mémorielle de la mère décédée vient à l'esprit d'un 
primitif, il voit et entend pour ainsi dire son esprit. Nous « pensons» 
seulement aux morts, le primitif les perçoit précisément à cause du 
caractère extraordinairement sensible de ses images spirituelles. C'est de 
là que vient la croyance aux esprits chez le primitif. Les esprits sont ce 
que nous appelons simplement pensées. Lorsque le primitif « pense », il a 
en fait des visions dont la réalité est tellement grande qu'il confond 
constamment le psychique et le réel. Powell dit: « Mais la confusion des 
confusions est l'habitude universelle du primitif de confondre l'objectif 
avec le subjectif.» Spencer et Gillen disent: « Ce qu'un sauvage 
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expérimente durant un rêve est, pour lui, tout aussi vrai que ce qu'il voit 
à l'état de veille. 122 
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La pensée a pour l'homme archaïque un caractère visionnaire et auditif. Elle prend pour 
lui les allures d'une révélation. 123 Chez le primitif, pour qui les frontières se confondent, 
le corps est animé et l'esprit est corporel. 124 C'est pour cette raison que le magicien ou 
le guérisseur est aussi le penseur des tribus primitives et en même temps celui qui 
médiatise les révélations d'esprits et de divinités. 12s Le primitif se sent très souvent 
comme n'étant pas l'auteur de ses pensées. Il ne peut pas vraiment dire qu'il pense, 
parce que « ce qui se manifeste, dans l'acte de penser, c'est que cet acte n'est pas 
conscient, mais que les pensées apparaissent. Le primitif ne peut pas prétendre qu'il 
pense, mais plutôt "ça pense en lui". La spontanéité de l'acte de penser ne se trouve pas 
causalement liée à sa conscience, mais à son inconscient . .,126 Ses pensées lui arrivent 
comme des réalités externes. C'est de là que lui provient l'idée que les pensées ont des 
effets magiques, qu'elles sont aussi effectives que des faits. Le mot peut invoquer une 
« vraie., image mémorielle comme si elle était un effet réel127 : « Pour faire court: pour 
l'esprit primitif, le nom pose la chose . .,128 : 
Le fait que l'expérience immédiate soit seulement psychique et que, pour 
cette raison, la réalité immédiate ne peut qu'être psychique, explique 
pourquoi pour l'homme primitif les esprits et l'effet magique ont le même 
caractère de chose que les événements physiques. Le primitif n'a pas 
encore déchiré en opposés son expérience originelle. Dans son monde 
s'interpénètrent encore l'esprit et la matière, et les dieux se promènent 
encore dans la forêt et dans le champ. Il est encore comme un enfant, à 
moitié né, encore rêvant enfermé dans son àme, dans le monde tel qu'il 
est vraiment, pas encore déformé par les difficultés de la connaissance 
d'un entendement naissant. 129 
122 [« Beim Primitiven nâmlich ist die Imago, der psychische Widerhall der Sinnesempfindung so stark und so 
ausgeprochen sinnlich gefârbt, drus er, wenn er reproduktiv auftritt, das hei1'>t als spontanes Erinerungsbild, 
gelegentlich sogar die Qualitât der Halluzination hat. Wenn also einem Prirnitiven das Erinerungsbild seiner 
verstorbenen Mutter wieder einfâllt, so sieht und hart er sozusagen ihren Geist. Wir "denken" nur an die 
Toten, der Primitive nimmt sie wahr, eben wegen der au~erordentlichen Sinnlichkeit seiner geistigen Bilder. 
Daher kommt der primitive Geisterglaube. Die Geister sind das, was wir ganz einfach Gedanken nennen. 
Wenn der Primitive "denkt" , so hat er eigentlich Visionen, deren Realitât so gro~ ist, drus er das Psychische 
und das Real bestândig verwechselt. Powell sagt: "But the confusion of confusions is that universal habit of 
savagery - the confusion of the objective with the subjective." Spencer und Gillen sagen: "What a savage 
experiences during a dream istjust as real to him as what he sees when he is awake". -1 (GW 6,29-30). 
123 GW 6, 30. Jung pense que nous retrouvons ce trait aussi dans la pensée indienne. L'Hindou, dit-il, ne 
pense pas mais perçoit ses pensées (CGJS 396, 398). 
124 GW 6,578; GW 8, 142-143. 
125 GW 6,30. 
126 [" was zum Beispiel beim Denken sich darin zeigt, drus nicht bewuj3t gedacht wird, sondern drus die 
Gedanken erscheinen. Der Primitive kann nicht behaupten, er denke, sondern "es denkt in ihm". Die 
Spontaneitât des Denkaktes liegt nicht kausal bei seinem Bewu~tsein, sondern bei seinem Unbewu~ten. '1 
(GW 9/1, 167). Pour le manque de volonté de l'homme archaïque voir aussi GW 6,520. 
127 GW 6, 30. 
128 [« Kurz gesagt : fûr den primitiven Geist ist durch den Namen die Sache selber gesetzt. -1 (GW 8,415). 
129 [" Die Tatsache, drus unmittelbare Erfahrung nur psychisch ist und drus darum unmittelbare Realitât nur 
psychisch sein kann, erklârt, warum fûr den primitiven Menschen Geister und magische Wirkung ebenso 
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Il en est de même pour certains rêves qui ont pour l'homme archaïque le caractère 
d'une réalité: « Il est connu que, pour le primitif, certains rêves ont une bien plus 
grande valeur que pour l'homme culturel. Non seulement il parle beaucoup de ses 
rêves, mais ils lui sont tellement significatifs qu'il semble parfois à peine capable de les 
distinguer de la réalité. ,,130 L'état de veille et de sommeil sont moins distinctes que pour 
nous, de sorte qu'il est parfois difficile de savoir si l'homme archaïque parle de la réalité 
ou du rêve. Le primitif attribue une plus grande valeur aux produits de l'inconscient, 
comme les rêves, les visions, les fantaisies, que nous. Les rêves sont pour lui une 
source importante d'informations. Et le fait qu'il ait rêvé quelque chose est pour lui 
aussi important, parfois même plus important, que ce qui lui arrive dans la réalité 131 : 
« Les rêves signifient pour eux souvent autant que la voix de Dieu. Ils distinguent ainsi 
deux sortes de rêves: ceux qui ne sont pas significatifs, ce sont les rêves habituels, et 
ceux qu'ils appellent le grand visage. [ ... ] les grands rêves ... ,,132 Aussi Jung peut-il 
dire: « Le primitif n'a pas de psychologie. Ce qui est psychique est objectif et se déroule 
à l'extérieur. Même ses rêves sont des réalités, ou alors il ne les prend pas en 
considération du tout. ,,133 
Vivant dans un état de participation mystique, l'homme archaïque projette son 
univers inconscient sur le monde extérieur et dote les objets d'une âme, d'une vie 
propre. 134 En projetant sa subjectivité sur les objets, il les remplit de sa propre vie. Il 
sent sa propre subjectivité dans les objets. 135 Il personnalise les plantes, les animaux et 
même les objets inanimés (comme les rivières, les montages, les étoiles, etc.), leur 
attribuant une personnalité comme celle de l'être humain. 136 Chaque chose a son 
esprit. 
Cette projection du psychique établit des relations entre les hommes, ainsi 
qu'entre les hommes, les animaux et les choses, ce qui semble pour nous 
dinglich sind wie physische Ereignisse. Der Primitive hat seine Urerfahrung noch nicht in Gegensâtze 
zerrissen. In seiner Welt durchdringen sich noch Geist und Stoff, und Gôtter wandeln noch durch Wald und 
Feld. Er ist noch wie ein Kind, erst halbgeboren, noch triiumend eingeschlossen in seine Seele, in die Welt, 
wie sie wirklich ist, noch nicht verzerrt durch die Erkenntnisschwierigkeiten eines diimmernden 
Verstandes. -] (GW 8, 387). 
130 [« Für den Primitiven haben gewisse Triiume bekanntlich einen unvergleichlich viel hôheren Wert als für 
den Kulturmenschen. Er spricht nicht nur sehr viel von seinen Triiumen, sondern sie sind ihm auch so 
bedeutungsvoll, daiS es oft scheint, als kônne er sie von der Wirklichkeit kaum unterscheiden. -] (GW 8, 333). 
131 GW 18/II, 594. 
132 [« Triiume bedeuten ihnen oft soviel wie Gottes Stimme. Sie unterscheiden damit zweierlei Triiume : solche, 
die nichts bedeuten, das sind gewôhnlichen Triiume, und solche, die sie das groBe Gesicht nennen. [ ... ] 
groBen Triiume ... -] (GW 18/II, 595). Pour cette distinction entre petit rêve et grand rêve chez l'homme 
archaïque voir aussi Briefe III, 262. 
133 [« Der Primitive hat keine Psychologie. Das Psychische ist objektiv und geschieht drauBen. Selbst seine 
Triiume sind Realitiiten, oder dann beachtet er sie überhaupt nicht. -] (GW 10,80). 
134 GW 6, 308 ; 310-311 ; GW 10,40. 
135 GW 8, 299. 
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inconcevable. 137 Ceci peut parfois aller jusqu'à créer entre les objets des similitudes qui 
n'existent pas dans la réalité. 138 L'homme archaïque recouvre alors ces objets d'un voile 
qui cache leur nature réelle. L'objectif du primitif n'est pas de saisir le monde d'une 
manière objective et exacte, mais plutôt de l'adapter à des attentes esthétiques et à des 
fantasmes subjectifs. 139 Les primitifs sont plus simples et enfantins que nous. 140 
Dans la mesure où les événements de la Nature sont personnifiés par l'homme 
archaïque, celui-ci croit que des esprits sont à l'œuvre dans ces événements. 141 Lorsque 
ces événements sont négatifs, il pense que ces faits malencontreux tirent leur origine de 
l'action maléfique d'un sorcier, ou encore de la possession de mauvais esprits ou de 
démons. Lors d'une maladie par exemple, il croit qu'un esprit malfaisant possède ou 
persécute le malade. 142 Ainsi les maladies mentales sont considérées comme le fruit de 
la possession d'un mauvais esprit. Le primitif ne psychologise donc pas ses complexes 
qui le dérangent; il les comprend plutôt comme des entités en soi, comme des 
démons. 143 Pour traiter les malades, les primitifs ont mis au point des techniques 
appropriés, comme certains rituels religieux s'apparentant à l'exorcisme, afin d'expulser 
le mauvais esprit hors de la personne. L'homme moderne, retirant ses projections, 
comprend ces esprits comme des réalités appartenant à sa psyché et provenant de son 
inconscient. 
D'un point de vue psychologique, l'intuition des primitifs n'est cependant pas 
dépourvue de vérité, car la personne est en effet possédée par des complexes ou 
archétypes 144 et ceux-ci disposent de la même autonomie et du même caractère 
subjectif et volontaire qu'un esprit. Le primitif a l'impression que la réalité qui prend 
contrôle de lui a une intentionnalité propre, agit de sa propre initiative 
indépendamment du sujet qui en subit l'attaque, ce qui pour Jung correspond au 
sentiment qui anime le moi ébranlé par des complexes ou des archétypes. 145 Traduit 
dans le langage moderne, on dirait que le primitif ne cherche pas d'abord la raison du 
trouble psychique dans la faiblesse du moi mais plutôt dans la force irrésistible de 
l'inconscient. 146 
Personnalisant les forces de la Nature, les objets qui s'y trouvent, les 
événements qui s'y déroulent, l'homme archaïque ne croit pas comme l'homme moderne 
136 GW 5, 40-41 ; GW 10, 159. 
137 GW 10, 81. 
138 GW 6, 310. 
139 GW 5, 40. 
140 GW 10, 71. 
141 GW 3, 176. 
142 GW 3, 176 ; 274. 
143 GW 8,117. GW 13, 178. 
144 Dans la mentalité primitive les esprits étaient à l'origine des àmes de personnes décédées (GW 8, 335). 
145 GW 3. 274-275. 
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que le monde est simplement régi par des lois causales; mais s'imagine plutôt que 
derrière chaque événement se cache une volonté, qu'il tente parfois de retracer. Le 
besoin de causalité de l'homme archaïque n'est pas aussi impérieux que le nôtre 147 : « Il 
est pour ainsi dire moins intéressé à expliquer les choses qu'à fabuler. ,,148 De cette 
manière apparaissent les mythes. C'est pourquoi les fantaisies qui émergent de 
l'inconscient ont un si grand air de parenté avec les mythes archaïques. 149 Nos 
explications scientifiques apparaissent aux primitifs comme étant des superstitions au 
même titre que leurs explications magiques nous semblent superstitieuses. 150 Ce n'est 
pas que la pensée primitive soit plus ou moins logique que la nôtre, mais plutôt que les 
présuppositions qui l'animent sont différentes. 151 Rien n'indique que les primitifs 
pensent, sentent ou perçoivent différemment de nous. Les fonctions psychiques sont 
identiques aux nôtres. C'est pourquoi Jung n'adhère ni à l'animisme de Tylor, ni à l'idée 
que la mentalité primitive serait « prélogique" comme le pensait Lévy-Bruhl. La 
différence entre la mentalité primitive et la mentalité moderne ne réside pas dans leurs 
fonctions, comme si un fossé existait entre les deux mentalités, mais plutôt dans les 
présupposés sur lesquels ces fonctions s'appuient.I52 Nos présupposés rationnels nous 
disent que tout a une cause naturelle et perceptible. La causalité comprise de cette 
manière fait l'objet de dogme pour nous. Dans notre représentation du monde, il n'y a 
pas de place pour des forces invisibles, volontaires et surnaturelles. 153 Mais c'est le 
présupposé qui anime l'homme archaïque: « Tout prend sa source dans un pouvoir 
arbitraire invisible, en d'autres termes, tout est hasard, seulement il ne l'appelle pas 
hasard, mais plutôt intention. La causalité naturelle est une simple apparence et par 
conséquent pas digne d'être mentionnée. ,,154 Ce que nous appelons hasard, il le nomme 
volonté. Il met donc l'accent, dit Jung, sur l'autre 50% des événements mondains, ceux 
qui n'entrent pas dans la catégorie des événements susceptibles d'être appréhendés de 
manière causale par la science. 155 Ce qui se passe normalement fait partie pour lui d'un 
immense réseau dans lequel tous les êtres sont imbriqués. Ce serait la raison pour 
laquelle il a tendance à être si conservateur. Si quelque chose se passe autrement que 
de la manière qu'elle est devrait arrivé, c'est que l'ordre de la totalité a été dérangé; tout 
146 GW 3, 275. 
147 GW 8,49; 177. 
148 [« Es liegt ihm noch gewissennafSen weit weniger an der Erklarung als am Fabulieren .• ] (GW 8,49). 
149 GW 8,49. 
150 GW 10, 85. 
151 GW 10, 69. 
152 GW l8/II, 600. 
153 GW 10,71. 
154 [. Alles entspringt unsichtbarer Wi11künnacht, mit anderen Worten alles ist Zufall, nur nennt er es nicht 
Zufall, sondern Absicht. Natürliche Kausalitat ist blolSer Schein und deshalb nicht erwahnenswert .• ] (GW 10, 
73). 
155 GW 10, 74. 
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devient alors possible,156 ce qui suscitera chez lui une grande anxiété. Chaque 
exception apparaît au primitif comme un acte volontaire qui doit être expié car il 
ébranle non seulement momentanément l'ordre des choses mais annonce aussi d'autres 
événements dé stabilisants à venir. 157 Pour le primitif tout est provoqué par une action 
magique invisible et volontaire. L'homme archaïque a l'intuition que l'en soi des choses 
est volonté, que tout ce qui arrive est voulu. Il a cette intuition de l'en soi car il vit au 
niveau de l'inconscient. Chaque fois qu'un événement semble être une coïncidence qui 
sort de l'ordinaire, quelque chose d'irrégulier, de nouveau, cela n'est pas interprété 
comme hasardeux, comme c'est le cas pour nous, mais plutôt comme étant significatif, 
car intentionnel. L'homme archaïque ne croit pas qu'il peut vraiment maîtriser la 
Nature; il essaye plutôt de se protéger contre de dangereuses coïncidences, alors que 
l'homme civilisé tente de contrôler les forces naturelles et s'efforce de trouver derrière 
ces coïncidences la chaîne des causes naturelles qui en sont responsables. 158 L'idée 
qu'elles puissent être provoquées par une action magique le rebute. 
Malgré les différences, il y a tout de même une certaine continuité entre la vision 
archaïque du monde et la vision moderne matérialiste: les deux ne laissent pas de 
place à l'individualité humaine: 
Les idées matérialistes de notre temps comportent des convictions 
similaires qui ont les mêmes tendances que celles qui sont archaïques, 
c'est-à~dire qu'elles conduisent à la même solution qui dérive du domaine 
du fini: à savoir, que l'individu n'est qu'un simple résultat, dans un cas, 
de causes naturelles qui se réunissent les unes aux autres, dans l'autre 
cas, celui du primitif, de hasards volontaires. Dans les deux cas, 
l'individualité humaine apparaît comme un produit hasardeux 
inessentiel de substances agissantes à l'environnement. Cette idée est 
tout à fait conséquente avec la vision archaïque du monde où l'homme 
individuel ordinaire n'est jamais essentiel, mais plutôt infiniment 
échangeable et entièrement éphémère. Par le détour du causalisme le 
plus rigoureux, le matérialisme a fini par retourner à la conception 
primitive. Mais le matérialiste est plus radical, parce que plus 
systématique que le primitif. Ce dernier à l'avantage de l'inconséquence: 
il exclut la personnalité-mana. 159 
156 GW 10,75. 
157 GW 10, 75. 
158 GW 10,83. 
159 [. Die materialistischen Anschauungen unserer Zeit haben eine iilinliche Überzeugung, welche mit der 
archaischen zusarnmen die gleiche Tendenz haben, das heilit zu der gleichen endlichen LOsung führen: 
nfunlich, d~ das Individuum ein blof.es Resultat sei, in einem Fall aus natürlichen Ursachen 
zusammengeflossen im anderen, dem primitiven, aus wi11kürlichen Zufiillen enstanden. In beiden Fiillen 
erscheint die menschliche Individualitât als ein unwesentliches Zufallsprodukt wirkender Substanzen der 
Umgebung. Die Anschauung ist durchaus konsequent im Lichte des archaïschen Weltbildes in dem der 
gewôhnliche Einzelmensch nie wesentlich, sondern unbegrenzt auswechselbar und durchaus vergânglich ist. 
Der Materialismus ist auf dem Umweg über strengsten Kausalismus wieder zur primitiven AufIassung 
zuruckgekehrt. Aber der Materialist ist radikaler, weil systematischer als der Primitive. Letzterer hat den 
Vorteil der Inkonsequenz : er nimmt die mana-Persônlichkeit aus. "l (GW 10,87-88). 
Les concepts clés de Jung 535 
La présence chez l'homme archaïque d'une participation mystique est visible dans le fait 
que beaucoup de primitifs pensent qu'en plus de leur âme, ils ont un « bush soul ", 
c'est-à-dire une àme de brousse. Ils croient que celle-ci s'incarne dans un animal 
sauvage ou dans un arbre avec lequel ils sentent une sorte d'identité psychique. 16o Ils 
considèrent alors cet animal ou cet arbre comme le frère de l'homme. Par exemple, dit 
Jung, un homme qui aurait pour frère un crocodile pourrait nager en paix dans une 
rivière ou un lac rempli de ces animaux car ceux-ci ne représentent pas pour lui un 
danger. Si l'identité fraternelle est établie avec un arbre, tout le mal qui lui sera fait 
l'affectera aussi.l61 On croit souvent qu'une ou quelques-unes de ces âmes survivront à 
la mort, et possèdent une relative immortalité. 162 On rencontre aussi souvent la 
croyance selon laquelle non seulement l'esprit d'un mort mais aussi le démon étaient à 
l'origine une âme humaine ou une partie de celle-ci. 163 
Ce manque d'individualité vient du fait que le primitif est encore trop dépendant 
de l'inconscient qui le domine et l'empêche de se former un moi puissant. L'identité du 
primitif est toujours en proie au morcellement. Le primitif pense souvent qu'il a de 
nombreuses âmes, c'est-à-dire, pour parler comme Jung, qu'il dispose de plusieurs 
complexes d'une indépendance relativement grande. 164 Ceci laisse entendre que le moi 
n'a pas encore atteint son unité et vit encore dans un état quelque peu morcelé. Ces 
âmes multiples sont certes reliées d'une certaine manière. Mais cette unité reste fragile 
et risque de se fragmenter sous le coup d'émotions incontrôlées. 165 L'identité du primitif 
est toujours précaire. Consciemment il a peut-être une identité développée, mais elle ne 
s'enracine pas profondément dans l'inconscient comme c'est le cas de l'homme 
moderne, nettement plus individualiste. De fait, l'homme archaïque vit au sein de 
l'inconscient collectif; ce n'est que d'une manière minime qu'il vit au niveau du 
conscient. 
C'est pourquoi il sent que son âme est en péril. 166 Le sentiment de perdre son 
àme vient d'une part du fait que le moi disparaît au cours de la régression par 
abaissement du niveau mentaF67 vers l'état d'indifférenciation originaire, et d'autre part 
parce que dans l'état de participation mystique la subjectivité inconsciente qui n'est pas 
intégrée est projetée à l'extérieur de soi, elle est perdue. 
160 EEI24 ; 45. 
161 EEI24. 
162 GW 8, 335. 
163 GW 8, 335. 
164 GW 6, 261 ; GW 8, 335; EEI24. 
165 EEI24. 
166 GW 9/1, 31 ; GW 10, 162; GW 16,268; GW 18/1,212. 
167 GW 8,343-344; GW 9/1, 133-134; GW 12, 142. 
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C'est la raison pour laquelle l'homme archaïque érige des murs comme mesure 
de protection 168 et prend souvent le soin de construire des remparts autour de son 
agglomération. Ce ne sont pas de simples mesures de protection militaire, mais d'abord 
et avant des remparts de nature psychologique destinés à le protéger contre l'invasion 
de forces inconscientes qui pourraient menacer son moi naissant. La soumission aux 
forces de l'inconscient voudrait dire pour lui un retour au chaos primordial, à 
l'indifférenciation originaire, en d'autres termes au néant. 
Les remparts servent aussi à se protéger de l'inconnu du monde extérieur. 
L'homme archaïque a peur de l'extérieur, car il craint à son contact il puisse de perdre 
son identité. Il a peur de l'inconnu car il sent que son identité est quelque peu 
chancelante et que son individualité n'est pas fermement établie. Il n'a pas encore 
réussi à s'arracher à la fascination que l'objet exerce sur lui. Sa dépendance à l'égard 
des objets est d'autant plus grande que le sens de sa propre subjectivité est faible. 169 
C'est ce qui explique que « La horror nom est une des propriétés les plus frappantes du 
primitif . .,170 En effet, c'est parce que sa subjectivité est si fragile qu'il craint la 
nouveauté. L'altérité risque de le briser. Cette peur de la nouveauté est appelée par les 
anthropologues le « misonéisme ».171 L'homme archaïque est en effet foncièrement 
conservateur, attaché à la tradition. Il est en grande partie dépendant de l'inconscient 
régulé par des instincts et des archétypes. Vivre au niveau de l'instinct a quelque chose 
de sécurisant: il n'y a aucune possibilité de faire les choses autrement que de la 
manière qu'elles se présenten, et donc aussi aucun doute quant à la marche à suivre. 172 
C'est ce qui explique, pense Jung, que l'homme archaïque a pu exister si longtemps 
sans changer. Si jamais il en vient à découvrir que l'objet extérieur ne correspond pas à 
sa projection, alors il est profondément dérangé dans son adaptation au réel.l73 Cette 
différence suscite chez lui de la panique, cet objet tendra immédiatement à être perçu 
comme dangereux et sera même dans certains cas démonisé. 174 
Plus il est archaïque, plus grande sera sa dépendance à l'égard de ses instincts 
et moins grande sera sa volonté. 175 L'état d'esprit primitif ne possède pas le degré de 
concentration et d'intensité de la conscience moderne. Il n'est pas naturellement doté 
de l'aptitude à vouloir. 176 Sa conscience est menacée par les forces impérieuses de 
168 GW 9/1, 32. 
169 GW 8, 299. 
170 [. Der hOITor novi ist auch eine hôchst auffallende Eigenschaft des Primitiven .• j (GW 17,92). Voir aussi 
GW 7, 211 ; GW 9/1, 177; GW 10,75; GW 13,21 ; EEI31. 
171 EEI31. 
172 GW 8, 428. 
173 GW 13, 2l. 
174 GW 8, 299 ; GW 10, 160. 
175 GW 8,227-228. 
176 CGJS 102-103. 
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l'inconscient, c'est pourquoi il craint les influences magiques qui pourraient à tout 
moment contrecarrer son intention et contrarier sa volonté. 177 Pour entreprendre une 
action, il a besoin préalablement de générer une humeur de volonté. Il a souvent besoin 
de rites, comme des rites d'entrée et de sortie, pour amorcer une action. Un rituel lui 
est souvent nécessaire pour rassembler ses énergies et faire preuve d'un acte de volonté 
qui ne soit pas qu'une simple réaction émotionnelle et instinctive. 178 En d'autres 
termes, sa force de volonté doit être artificiellement construite à travers des rituels. 
L 'homme moderne a acquis et intériorisé une volonté plus grande que le primitif. Il a à 
sa disposition plus d'énergie. C'est pourquoi il n'a pas besoin de rituel lorsqu'il a besoin 
d'entreprendre une action. 179 Ce n'est que lorsqu'il doit entreprendre quelque chose qui 
dépasse ses forces et qui peut mal tourner que l'homme moderne recourt à un rituel180 : 
« Des forces émotionnelles plus profondes se trouvent suscitées par la cérémonie, la 
conviction devient autosuggestion aveugle et le champ de vision psychique est réduit à 
un point fixe sur lequel se concentre toute la force de la vis a tergo inconsciente. »181 Le 
secret du développement de la culture réside dans la capacité à déplacer l'énergie 
psychique. La pensée dirigée est un acquis des temps modernes qui fait défaut aux 
cultures antiques et archaïques. 182 
Le développement et l'expansion de la conscience est un processus lent et 
pénible qui a pris plusieurs éons avant d'atteindre le stade de la civilisation que nous 
avons choisi de dater, dit Jung, d'environ 4000 av. J.-C.183 La conscience n'existe donc 
que depuis peu de temps. L'individualité est une acquisition tardive dans l'histoire de 
l'humanité. 184 L'être humain a été archaïque bien plus longtemps qu'il n'a été moderne. 
La période de sacralisation de la Nature dépasse de loin celle de la sacralisation· de 
l'histoire. Et même si notre développement depuis ce temps semble considérable, il est 
loin d'être terminé. 18s La conscience est encore au stade expérimental, elle n'a pas eu le 
temps de se cristalliser et est donc encore fragile. 186 L'unité de la conscience est encore 
facilement en proie à des blessures. Le mode de pensée archaïque n'est pas absent chez 
les modernes. Il continue d'habiter les strates inconscientes de la psyché. Aussitôt que 
la pensée dirigée prend congé (parfois une certaine fatigue ou une perte d'intérêt suffit), 
177 GW 9/1, 168 
178 GW 9/1,133; 167-168; GW 18/11, 594 ; CGJS 103. 
179 GW 8, 56 ; GW 18/11,594. 
180 GW 8,56. 
181 [" Durch die Zeremonie werden nâmlich tiefere emotionale Krâfte ausge1ôst, die Überzeugung wird zur 
blinden Autosuggestion, und das psychische Gesichtsfe1d wird auf einen Fixpunkt eingeschrânkt, auf den 
sich dann die ganze Wucht der unbewu~ten vis a tergo konzentriert. 'l (GW 8, 56.) Voir aussi GW 9/1, 16. 
182 GW 5,36. 
183 GW 18/1, 210. 
184 GW 6, 9. 
185 GW 18/1,210. 
186 EEI24-25. 
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le mode de pensée imaginaire et émotif refait surface. L'homme moderne retourne alors 
au morcellement psychique et devient la proie de contenus psychiques qui le 
possèdent. 187 Ce qui nous sépare de l'homme archaïque et de l'animal est donc très 
mince: 
En tant qu'hommes de culture, nous avons un âge d'environ mille cinq 
cent ans. Vient avant un laps de temps préhistorique d'une durée 
indéterminée, mais significativement plus grande, pendant lequel on 
atteignit approximativement l'état de culture des Indiens-Sioux; et 
ensuite vient un nombre indéterminé de milliers d'années correspondant 
à la simple culture de la pierre, jusqu'â un temps probablement 
infiniment plus long qui mit en œuvre le passage de l'animal à l'homme. 
Il y a de cela cinquante générations nous étions encore des soi-disant 
primitifs. La couche de la culture, cette patine sympathique, devait être 
particulièrement mince et délicate en comparaison des couches 
primitives de l'âme qui se sont puissamment formées. Ces couches 
forment cependant l'inconscient collectif, de concert avec les reliques de 
l'animalité, qui renvoient à des profondeurs infinies et brumeuses. 188 
Le monde moderne semble s'être débarrassé de toutes les superstitions et croyances 
irrationnelles. Mais en fait, l'homme ne s'est pas encore entièrement libéré des fictions 
primitives. Combien de personnes craignent encore le chiffre 13 ? Ou encore la vue d'un 
chat noir? Combien refusent de passer sous une échelle ?189 Encore aujourd'hui, 
beaucoup sont animés de préjugés singuliers, font de la projection et entretiennent des 
désirs infantiles. L'homme moderne est bien plutôt un curieux mélange de modernisme 
et de primitivisme, de scepticisme scientifique et de croyance naïve. 190 Même s'il a fait 
un progrès notable par rapport à l'homme archaïque, l'unité de sa conscience est encore 
précaire et peut encore facilement être rompue. 
L'enfant 
Pour Jung, l'ontogenèse répète la phylogenèse. À plusieurs égards, les comportements 
de l'enfant reproduisent celui de l'homme archaïque. 191 La conscience de l'enfant n'est 
pas très développée. Son moi n'est pas très fort. Sa volonté est, comme celle de l'homme 
187 EEI25. 
188 [. Wu haben als Kulturmenschen ein Alter von etwa fünfzehnhundert Jahren. Davor kommt eine 
prâhistorische Zeitspanne von bedeutend grôE.erer aber unbestimmter Lange, wâhrend welcher man etwa den 
Kulturzustand der Sioux-Indianer erreichte; und dann kommen unbestimmt viele Hunderttausende von 
Jahren der blof,en Steinkultur bis zuruck zu einer vermutlich noch unendIich viellangeren Zeit, welche dem 
Schritt von Tier zum Menschen bewerkstelligte. Noch vor fünfzig Generationen waren wU sozusagen Primitive. 
Die Kulturschicht, diese sympathische Patina, dürfte also ganz auE.erordentlich dünn und delikat sein im 
Verhâltnis zu den machtig ausgebildeten primitiven Schichten der Seele. Diese Schichten aber formen das 
kollektive UnbewuE.te, zusammen mit den Relikten der Tierheit, die in unendliche, nebelhafte Tiefen 
zuruckweisen. "1 (GW 10, 24-25). 
189 EEI96. 
190 GW 18/1,211 ; 277 ; GW 18/II, 592. 
191 GW 5, 46; GW 17, 53; EEI99. 
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archaïque, déficiente et a besoin d'être développée. 192 Plus l'enfant est jeune, moins il 
est différencié psychologiquement. Comme l'homme archaïque, il vit dans un état de 
participation mystique par rapport à son environnement. 193 Par exemple, certains très 
jeunes enfants (ou bébés) pleurent lorsqu'ils sont dans le bain et voient l'eau qui coule 
disparaître. En effet, ils pensent que leur corps et l'eau sont « un ». 
Comme l'homme archaïque, l'enfant dote les choses autour de lui d'une âme; il 
personnalise son environnement car il projette sa subjectivité sur les objets à l'extérieur 
de lui: 
La préhistoire naïve voyait dans le Soleil le grand père du ciel et du 
monde et dans la Lune la mère féconde. Et chaque chose avait son 
démon, c'est-à-dire était animée et pareil à un homme ou â son frère, 
l'animal. On formait tout d'une mamere anthropomorphe ou 
thériomorphe, comme humain ou comme animal. On donna même des 
ailes ou des petits pieds au disque solaire pour illustrer son mouvement. 
[ ... ] Ainsi se forma une image de l'univers qui ne ressemblait que de loin 
à la réalité, mais qui correspondait de très près aux fantaisies 
subjectives. Il n'est pas nécessaire de développer des arguments longs et 
élaborés pour démontrer que l'enfant pense d'une façon très similaire. Il 
anime ses poupées et ses jouets, et chez les enfants doués d'une grande 
imagination, on peut sans difficulté voir qu'ils vivent dans un monde 
merveilleux. 194 
Mais cela va plus loin: « Comme nous le savons, le rêve illustre une façon similaire de 
penser. Sans se préoccuper de la relation réelle entre les choses, les choses les plus 
hétérogènes prend sont combinées et un monde d'impossibilités prend la place de la 
réalité. »195 
Au cours des premières années l'enfant n'a pas de mémoire continue, tout au 
plus des îlots de conscience et de mémoire. 196 N'ayant pas encore d'identité réelle, 
plusieurs enfants parlent à la troisième personne. 197 Ceci est un signe de 
l'impersonnalité de leur psychologie. Ce n'est que plus tard que le sens de sa propre 
subjectivité se développera et qu'il parlera de lui-même à la première personne. Il aura 
192 CGJS 104. 
193 GW 9/1,115; GW 17, 144 ; CGJS288. 
194 [« Die naive Vorzeit sah in der Sonne den gro~en Himmels- und Weltvater und im Monde die fruchtbare 
Mutter. Und jedwedes Ding hatte seinen Dâmon, das heilit war belebt und gleich einem Menschen oder 
seinem Bruder, dem Tiere. Man bildete alles anthropomorph oder theriomorph, ais Menschen oder ais Tier. 
Sogar die Sonnenscheibe erhielt Flügel oder Fü~schen, um ihre Bewegung zu veranschaulichen. [ ... ] So 
enstand ein Bild des Universums, das der Realitât nur sehr entfemt ganz aber den subjektiven Phantasien 
entsprach. Es braucht wohl nicht weitlâufig bewiesen zu werden, d~ das Kind ganz âhnlich denkt. Es belebt 
seine Puppen und sein Spielzeug überhaupt, und bei phantasiebegabten Kindem kann man unschwer sehen, 
d~ sie in einer Wunderwelt leben. -] (GW 5, 41). 
195 [. Wie wir wissen, zeigt auch der Traum ein âhnliches Denken. Umbekümmert um die reaien Verhâltnisse 
der Dinge wird darin das Heterogenste zusammengebracht, und eine Welt von Unmôglichkeiten tritt an Stelle 
der Wirklichkeit. -] (GW 5, 41). 
196 GW 8, 429-430. 
197 GW 8, 430 ; GW 10, 48 ; Briefe l, 322. 
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alors acquis une plus grande continuité de mémoire, ce qui fournira la base du 
sentiment d'identité. Avant cela, il n'est pas encore psychiquement vraiment né,198 il ne 
s'est pas encore distingué de ses parents. Dépendant de ceux-ci, son identité est peu 
stable. C'est ce qui explique que l'enfant a lui aussi, comme le primitif, peur de 
l'inconnu. 199 
Au début l'enfant est identifié à sa mère, sur qui il projette les archétypes. La 
mère personnelle devient porteuse de l'archétype de la mère archétypale.2oo Ce n'est 
qu'avec le développement du moi-conscient qu'il viendra à se distinguer d'elle. Et ce 
n'est qu'avec la puberté que cette séparation sera consacrée. La révolution psychique 
est reliée au changement physiologique. C'est avec ces transformations physiques que 
le moi sera mis en évidence. 201 Jusqu'à cet àge, il n'y a pas de vraie possibilité de 
dissociation, car la dissociation présuppose l'existence d'un moi, l'actualisation d'une 
possibilité au profit d'une autre qui a été refoulée. 202 
Pour Jung, les parents ont une très grande responsabilité à l'égard de leur(s) 
enfant(s).203 Les parents doivent se confronter avec leurs propres complexes et leur 
inconscient afin de pas contaminer leur(s) enfant(s) qui, vivant dans un état de 
participation mystique avec leur environnement familial, sont particulièrement 
sensibles à l'influence parentale. 204 Tout comme le nourrisson durant la période 
embryonnaire est une partie du corps de la mère, de même l'enfant fait partie et dépend 
du corps psychique de la famille auquel il appartient.2os C'est pourquoi les troubles 
nerveux de· l'enfant jusqu'à la période scolaire sont surtout des réactions à des 
problèmes provenant des parents. Des difficultés dans la relation entre les parents se 
reflètent dans la psyché de l'enfant et peuvent provoquer en lui des troubles qui 
peuvent devenir pathologiques, voire susciter des problèmes de santé physique.206 Aussi 
Jung peut-il dire que le contenu des rêves de l'enfant se rapporte souvent davantage 
aux parents qu'à l'enfant lui-même. 207 Un certain changement se manifeste aussitôt que 
l'enfant commence à développer son moi-conscient et à dire « je », soit entre 3 et 5 ans, 
bien qu'il arrive parfois que certains enfants soient plus précoces. On peut alors déjà à 
ce stade parler de psyché individuelle, bien que l'individualité n'acquière une relative 
autonomie qu'à la puberté, durant laquelle se manifestent entre autres les 
198 GW 8, 430. 
199GW7,211. 
200 GW 9/1,115. 
201 GW 8, 430 ; CGJS 185. 
202 GW 8, 430. 
203 GW 17, 145. 
204 GW 17,65-67 ; 171. 
205 GW 17,91 ; 144. 
206 GW 17, 144. 
207 GW 17,65; 91. 
Les concepts clés de Jung 541 
modifications physiologiques qui accentuent la différenciation sexuelle. 208 La fonction 
de l'école n'est pas simplement de promulguer de l'information, mais plus encore 
d'arracher l'enfant au sentiment de participation mystique d'avec le milieu familial pour 
l'ouvrir au monde extérieur et lui permettre de développer son identité. 209 
3. 2 L'inconscient est féminin et androgyne 
Féminin 
Jung attribue une nature féminine à l'inconscient et une nature masculine au 
conscient. 2lO Le conscient est axé sur la visibilité, de la même manière que le sexe 
masculin s'impose à la vue et est orienté vers l'extérieur. L'inconscient en revanche est 
axé sur l'invisibilité, de la même manière que le sexe féminin se cache à la vue et est 
orienté vers l'intérieur. 
La psychologie féminine vise davantage l'unité, l'intériorité, le rapprochement, la 
proximité, l'intimité. C'est pourquoi les relations féminines sont plus personnelles et 
exclusives.2II Pour la femme, les relations interpersonnelles sont plus importantes et 
intéressantes que les faits objectifs et leur contexte. 212 Elle développe des relations qui 
sont bien plus nuancées et subtiles que celles des hommes. 213 L'homme porte un intérêt 
plus poussé en général pour le domaine de l'action, de la politique, de la technique, de 
la science. Les relations interpersonnelles et subjectives les laissent le plus souvent 
indifférents. 
Ces différences se reflètent dans les relations amoureuses. Par exemple le 
comportement féminin en amour est nettement plus fusionnel que celui de l'homme, 
qui met davantage l'accent sur la distance. 
La femme a aussi un rapport particulier à la Nature, de même qu'avec l'enfant. 
Elle accorde une importance particulière à la famille,214 alors que l'univers de l'homme 
est bien plus souvent celui de l'État et des entreprises. Pour lui la famille est souvent 
plus un moyen en vue d'une fin, la fondation de l'État.2IS 
Le féminin se rapporte à la Nature et le masculin à l'Esprit. 216 La Nature est un 
principe maternel, l'Esprit un principe paternel. 217 
208 GW 17,66. 
209 GW 17,69. 
210 GW 5, 547-548. 
211 GW 7,218. 
212 GW 7,215. 
213 GW 7, 215. 
214 GW 7, 218. 
215 GW 7, 218. 
216 GW 14/1,283. 
217 GW 9/1,352. 
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La femme est plus psychologique que l'homme, à qui la logique seule suffit la 
plupart du temps. Tout ce qui est de l'ordre de l'âme ou de la psyché, de l'inconscient, 
le dépasse et lui semble même parfois pathologique. Il cherche l'objectivité et ce qui est 
de l'ordre du fait, non les fantaisies et le sentiment. 2IB La femme s'intéresse davantage 
aux sentiments à l'égard de quelque chose qu'à la connaissance de cette chose. 219 
Ce n'est pas parce que Jung pense qu'il y a une solidarité plus grande entre le 
féminin et l'inconscient d'une part et entre le masculin et le conscient d'autre part, que 
la femme a une conscience inférieure à l'homme: « On ne saurait eo ipso attribuer aux 
femmes une conscience inférieure; leur conscience est simplement différente de la 
conscience masculine . .,220 De plus, comme nous allons le voir, l'inconscient peut être la 
condition de possibilité d'une conscience supérieure, et le conscient peut à son tour, 
lorsqu'il se détache de l'inconscient, devenir un obstacle à sa propre existence et à son 
propre accroissement. 
Il ne faut d'ailleurs pas oublier que ni la femme ni l'homme ne sont 
exclusivement féminin ou masculin. Psychiquement, tant la femme que l'homme sont 
androgynes. Les oppositions que nous avons tracées valent seulement pour des 
psychologies très polarisées, c'est-à-dire pour les femmes qui incarnent uniquement 
leur dimension féminine et les hommes qui incarnent uniquement leur dimension 
masculine, ce qui se fait le plus facilement parce que les gens confondent naturellement 
le corps et la psyché. Aussitôt que l'un ou l'autre incarne en plus la dimension opposée, 
alors les qualités et défauts opposés se surajoutent à ceux de la polarité sexuelle-
psychique déjà incarnée, et produit des psychologies beaucoup plus complexes et 
difficiles à définir. Sans parler du fait que chaque individu fait cette intégration à sa 
manière. 
Androgyne 
Jung attribue aussi une nature androgyne à l'inconscient. 221 Il ne s'agit pas d'une 
contradiction. Cette double attribution (féminine d'une part et androgyne de l'autre) n'a 
rien d'étonnant si l'on pense au fait que l'inconscient donne naissance à la conscience. 
En tant qu'être féminin, en tant que mère originaire, l'inconscient contient 
potentiellement le masculin auquel il peut, s'il le veut, donner naissance. Souvent la 
naissance du héros solaire est virginale, donc sans père. C'est que le père à l'origine 
n'existe pas; c'est le héros qui deviendra par la suite le père. Au début, il n'y a pas de 
218 GW 10,117. 
219 GW 10,147-148. 
220 [. Man kann nun den Frauen nicht eo ipso ein inferiores Bewu3tsein zusprechen ; es ist blo3 anders ais 
das mânnliche Bewu~tsein .• j (GW 7,215). 
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conscient, seulement l'inconscient. La séparation des sexes appartient bien plus au 
conscient qui différencie, distingue, ordonne, forme. Dans l'inconscient en revanche, 
tout est indéterminé, flou, chaotique, confondu. En d'autres termes, c'est parce que 
l'inconscient est féminin qu'il est en même temps androgyne. Le conscient est plutôt 
mono sexuel. 
3. 3 L'inconscient est volonté 
L'inconscient est un réservoir de possibilités inexploitées qui attendent d'être 
actualisées: « Nous nommons l'inconscient un rien, et pourtant il est une réalité in 
potentia . .,222 Là où le conscient est l'actuel, l'inconscient est le possible. Dans la mesure 
où l'inconscient est de l'ordre du possible, il peut être défini comme étant une liberté 
originaire et indéterminée, c'est-à-dire une volonté. 
La libido 
Jung nous dit que l'inconscient est volonté lorsqu'il définit la libido comme l'énergie 
psychique223 qu'il identifie à la volonté schopenhauerienne. Déjà dans une de ses 
Zofingia- Vortriige donnée en 1898 Jung pouvait dire: 
Le criticisme kantien a laissé le problème de la chose en soi non résolu, 
bien que Kant, comme philosophe positif, ait accepté l'idée d'une 
pluralité de noumènes [ ... ] et cela fut fondamental justement pour la 
déduction de la chose en soi, développée ci-dessus. Le premier 
philosophe post-kantien qui a rendu ce problème de nouveau utile en 
philosophie fut Schopenhauer. On sait qu'il interpréta la chose en soi 
comme une volonté aveugle. Édouard von Hartmann, en tant qu'héritier 
spirituel de Schopenhauer, endossa cette idée de la volonté, lui ajouta en 
plus l'élément de la représentation transcendantale, et interpréta la 
chose en soi comme volonté et représentation inconscientes. 224 
54 ans plus tard, soit en 1952, Jung accorda une entrevue où il fut amené à élaborer 
davantage sa position. Le journaliste rapporte les paroles de Jung en les commentant: 
221 GW 16,315. 
222 [. Wir nennen das UnbewulSte ein Nichts, und doch ist es eine Wirklichkeit in potentia. »] (GW 9/1, 297). 
Voir aussi GW Il,505; GW 14/1,228; GW 16,308. 
223 GW 6, 483. 
224 [. Der kantische Kritizismus lielS das Problem des Dinges an sich ungelôst, obschon Kant als positiver 
Philosoph eine Mehrheit der Noumena [ ... ] annahm, mithin grundlegend war fUr die soeben entwickelte 
Ableitung des Dinges an sich. Der erste der nachkantischen Philosophen, der das Problem in vemünftiger 
Weise für die Philosophie wieder nutzbar machte, war Schopenhauer. Wie bekannt, deutete er das Ding an 
sich als einen blinden Willen. Eduard von Hartmann als geistiger Erbe Schopenhauers übemahm die Idee des 
Willens, fUgte dazu aber das Element der transzendentalen Vorstellung und deutete das Ding an sich als an 
sich unbewulStes Wollen und Vorstellen. »] (Zojingia-Vortriige, p. 110). Néanmoins pour von Hartmann la 
volonté et non la raison est l'aspect primordial de l'inconscient. 
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« Mes conceptions sont bien plus celles de Carus que celles de Freud. » 
Kant, Schopenhauer, C. G. Carus, et Édouard von Hartmann « m'ont 
fourni des outils de pensée. » [ ... ] « À Schopenhauer je dois la conception 
dynamique de la psyché; la "Volonté" est la libido qui est à la base de 
tout. » C'est une force à l'extérieur de la conscience. Kant a montré que le 
monde est lié au « moi », au sujet pensant, mais ici se trouvait ce non-
ego, cette « Volonté» qui était à l'extérieur de la critique kantienne. 
Lorsque Jung en est venu à étudier la dissociation de la conscience 
observable dans la schizophrénie, où les gens parlent sous l'influence de 
quelque chose d'autre que leur ego, le non-ego le frappa comme étant la 
même chose que la « Volonté » de Schopenhauer. « La grande question 
était, est-ce qu'il y a un non-ego, est-ce qu'il y a quelque chose qui peut 
me tirer à l'extérieur dans l'isolation de l'ego de la vision kantienne du 
monde? »225 
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225 [_ "My conceptions are much more like Carus than like Freud." Kant, Schopenhauer, C. G. Carus, and 
Eduard von Hartmann "had provided him with the tools of thought." [ ... ] "To Schopenhauer l owe the dynamic 
view of the psyche; the 'Will' is the libido that is back of everything." It is a force outside consciousness, 
something that is not the ego. Kant had shown that the world is tied up to the "l," to the thinking subject, but 
here was this non-ego, this 'Will" that was outside the Kantian critique. When Jung came to study the 
dissociation of consciousness observable in schizophrenia, where people talk under the influence of 
something other than the ego, this non-ego struck him as the same thing as Schopenhauer's 'Will." "The great 
question was, is there a non-ego, is there something that can pull me out of the isolation-in-the-ego of the 
Kantian world picture? ".] (CGJS 207). Là où Kant pensait que la nature de l'en soi, du noumène était 
inaccessible, Schopenhauer affirme qu'il y a un lieu où le noumène se manifeste dans l'ordre du phénomène, 
et où il nous est donné de connaître l'en soi: le corps propre. Le corps est conçu comme voie d'accès au 
noumène. Si le principe de causalité s'applique aux phénomènes, il n'est pas impossible de trouver une zone 
antérieure à cette application où la causalité n'existerait pas encore. Cette zone est à chercher non pas dans 
l'intuition mais dans la perception intime de la volonté. Ici le voile de Maya peut se déchirer en nous: - ... 
nous ne sommes pas seulement le sujet qui connaît, mais [ ... ] nous appartenons nous-mémes à la catégorie 
des choses à connaître, [ ... ] nous sommes nous-mémes la chose en soi, qu'en conséquence, si nous ne 
pouvons pas pénétrer du dehors jusqu'à l'être propre et intime des choses, une route partant du dedans nous 
reste ouverte: ce sera en quelque sorte une voie souterraine, une communication secrète qui, par une espèce 
de trahison, nous introduira tout d'un coup dans la forteresse contre laquelle étaient venues échouer toutes 
les attaques dirigées du dehors .• (MVR 890). Perception exceptionnelle, immédiate, où la chose en soi se 
présente avec le moins de voile, puisqu'elle est affranchie de la causalité aussi bien que de l'espace. Au 
départ, le corps est un objet parmi d'autres, soumis aux mêmes lois (MVR 141). La seule différence réside 
dans le fait que c'est un objet immédiat, le seul (MVR 27 ; 141). Un acte de volonté est une réalité totalement 
immédiate ou directe; l'action du corps est le même acte de volonté, mais médiat ou indirect, car représenté. 
En d'autres termes, l'action du corps est la version représentée de l'acte de la volonté (MVR 141; 143). 
Schopenhauer précise: "Cela est vrai non seulement des actions causées par des motifs, mais encore de 
celles qui suivent involontairement une excitation. » (MVR 141). Les autres corps peuvent faire l'objet pour 
moi d'une représentation sans que je ressente la volonté en elle, alors qu'une telle chose est impossible en ce 
qui concerne mon propre corps, qui m'apparaît toujours non seulement comme une représentation, mais 
aussi comme volonté (MVR 145). car " mon corps est l'unique objet dont je ne connaisse pas uniquement un 
des côtés, celui de la représentation; j'en connais aussi le second qui est celui de la volonté .• (MVR 170). Le 
corps est la volonté individuelle devenue visible et objectivée (MVR 897). Ainsi la volonté m'est donnée 
directement au niveau de mon corps, mais indirectement au niveau des autres corps. Et le fait que la volonté 
me soit donnée directement au niveau de mon corps reflète le fait qu'en soi la volonté est une. Il y a donc un lieu 
dans la représentation où se trouve exprimé ce qu'était l'en soi avant de se manifester: c'est pour chaque 
individu son propre corps. Ainsi, la volonté en s'objectivant garde malgré tout avec elle comme la trace de son 
état originel qui peut lui servir de guide pour y retourner. Le corps est l'image de la volonté (MVR 1242), il est 
la volonté elle-méme qui se présente dans l'espace à la perception de l'intellect (MVR 1248). Dès lors, la 
volonté se révèle comme l'essence. Elle est l'être dont la représentation est le paraître. Schopenhauer se 
distingue de Kant à deux niveaux: il a une manière différente de démontrer la réalité de la chose en soi (MVR 
633), et il rejette l'idée kantienne selon laquelle nous ne pouvons pas connaître la nature du noumène (MVR 
1241). Selon Schopenhauer, Kant démontre la réalité de la chose en soi comme il le fait pour l'apriorité de la 
causalitê: il s'appuie sur des lois qui excluent la chose en soi et régissent la forme phénoménale. 
Schopenhauer ne procède pas d'une manière aussi indirecte. Il trouve une voie plus immédiate qui est celle 
du corps. Il y trouve là la manifestation immédiate de l'en soi dans le phénomène. En vertu de l'immédiateté 
de cet accès, il est aussi à même de connaître la nature de l'en soi. Il sait maintenant qu'elle doit être 
cherchêe dans la volonté. Cela ne veut pas dire qu'il a une connaissance totale de la volonté. Il n'en est pas 
moins qu'une représentation (MVR 1241), car la forme du temps et le rapport connaissant/connu (sujet/objet) 
demeure. 
Les concepts clés de Jung 545 
Freud a bien vu que la sexualité constitue une des parties les plus importantes de la 
psyché. 226 La libido ne saurait cependant être comprise uniquement en termes 
sexuels. 227 Cette définition est trop unilatérale et réductrice. 228 Jung emploie le terme de 
libido dans un sens beaucoup plus large. Ce terme est employé en médecine pour 
désigner surtout les désirs sexuels. Mais dans l'usage classique, tel qu'on le rencontre 
chez Cicéron et Salluste par exemple, dont Jung se réclame, ce mot est utilisé pour 
signifier le désir passionné d'une manière générale229, un appetitus230 : 
Le contexte étymologique du mot libido correspond également à cet 
emploi tout à fait général et classique du terme {( libido» : 
Libido ou lubido (avec libet, plus ancien: lubet) est aimé, et libens ou 
lubens = volontiers, voulu, sanskrit: lûbhyati = ressent un désir intense, 
lôbhayati = suscite un désir, lubdha-h = avide, lôbha-h = désir, avidité, 
gothique: liufs, ancien haut allemand: liob = aimable. On ajoute ensuite 
gothique: lubains = espérance et ancien haut allemand: lobôn = louer, 
éloge, gloire, ancien bulgar: Ljubiti = aimer, ljuby = amour, lituanien: 
liàupsinti = vanter.231 
Par libido, Jung entend ce que les gens de l'Antiquité appelaient le principe 
cosmogonique de l'Éros, que Jung traduit dans un langage moderne par {( énergie 
psychique ».232 Il s'agit d'une libido indifférenciée. 233 Si le point de vue de Freud sur la 
libido est surtout sexuel, celui de Jung est énergétique. 234 Toutes les manifestations 
psychiques et physiques peuvent être considérées comme des phénomènes 
énergétiques. La libido peut être comprise comme une énergie vitale au sens de ce que 
Bergson appelait {( élan vital ».235 La libido est orientée tant vers la création et la vie que 
vers la destruction et la mort. 236 Et en tant que force de la Nature, elle peut être bonne 
ou mauvaise, c'est-à-dire qu'elle est moralement indifférente. 237 
226 GW 4, 4. 
227 GW 4,22-23; GW 5, 166-168; GW 8, 40. 
228 GW 5, 166. 
229 GW 4, 135-136 ; GW 5, 167. 
230 GW 5, 174. 
231 [. Mit dieser durchaus allgemein klassischen Verwendung des BegrifIes deckt sich auch der etymologische 
Kontext des Wortes libido: Libido oder lubido (mit libet, alter lubet) es beliebt, und libens oder lubens = gf'rn, 
willig, sanskr. lûbhyati = empfmdet heftiges Verlangen, lôbhayati = erregt Verlangen, lubdha-h = gierig, lôbha-
h = Verlangen, Gier, got. liufs, althochd. liob = lieb. lm weiteren wird dazugestellt got. lubains = Hoffnung und 
althochd. lobôn = loben, Lobpreis, Ruhm. Altbulg. ljubiti = lieben, Ijuby = Liebe, lit.liâupsinti = lobpreisen .• j 
(GW 5,169). 
232 GW 4, 326. 
233 GW 4, 150. 
234 GW 4, 282. 
235 GW 4,282; GW 8, 27. 
236 Briefe!, 102-103. 
237 GW 5, 162. 
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Le terme de libido a la même signification dans le domaine de la psychologie que 
le concept d'énergie dans le domaine de la physique. 238 Au même titre que l'énergie 
physique, la libido est un concept. Elle constitue un postulat239 nécessaire pour rendre 
compte des phénomènes psychiques. Et comme l'énergie physique, l'énergie psychique 
est quantifiable. 240 Cette dernière possède une énergie « physique" latente parce que 
l'énergie psychique se laisse mesurer et qu'elle est capable de trouver une certaine 
expression matérielle. Cependant l'énergie psychique n'est pas aussi quantifiable que 
l'énergie physique. La libido a une dimension qualitative irréductible. 241 
Nous ne savons pas ce qu'est l'énergie, nous n'en connaissons que les 
manifestations. 242 La libido peut, comme l'énergie physique, être saisie uniquement par 
ses effets, mais pas en elle-même. Elle est en partie connue et en partie inconnue: 
... nous en savons en effet beaucoup trop peu sur la nature des instincts 
de l'homme et sur leur dynamique pour que nous puissions nous risquer 
à attribuer à un seul instinct la primauté. Il est par conséquent plus 
prudent lorsque nous parlons de libido que nous entendons par ce mot 
une valeur d'énergie qui peut se transmettre à un domaine quelconque, 
tel que le pouvoir, la faim, la haine, la sexualité, la religion, etc., sans 
que jamais il en vienne à être un instinct spécifique, comme 
Schopenhauer l'a pertinemment dit: « La volonté, comme chose en soi, 
est absolument différente de son phénomène et entièrement 
indépendante de toutes les formes phénoménales dans lesquelles elle 
pénètre pour se manifester, et qui, par conséquent, ne concernent que 
son objectité et lui sont étrangères à elle-même (Le monde comme volonté 
et comme représentation, l, § 23, p. 166). ,,243 
D'autres éléments que la sexualité entrent en compte, comme la nourriture, la volonté 
de puissance, l'instinct religieux. Certaines étapes de la vie sont plus dominées par un 
de ces éléments: durant l'enfance, la nourriture joue un rôle déterminant car l'individu 
a besoin de stabiliser sa condition corporelle et de croître physiquement. 244 Freud 
interprète la succion du sein maternel par le nourrisson comme étant essentiellement 
238 GW S, 169. 
239 GW 8,26-27; 41. 
240 GW 8,16-17; 19-20. 
241 GW 8,260-261. 
242 E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 28. 
243 [ .... wissen wir tatsiichlich viel zu wenig über die Natur der menschlichen Instinkte und deren psychische 
Dynamik, als da13 wir es wagen kônnten, einem einzelnen Triebe den Primat zuzuerkennen. Es ist daher 
vorsichtiger, da13, wenn wir von Libido sprechen, wir darunter einen Energiewert verstehen, welcher sich 
irgendeinem Gebiete, der Macht, dem Hunger, dem Ha13, der Sexualitiit, der Religion usw. mitteilen kann, 
ohne da13 er je spezifischer Trieb wiire, wie Schopenhauer treffend sagt: "Der Wille als Ding an sich ist von 
seiner Erscheinung giinzlich verschieden und vôllig frei von allen Formen derselben, in welche er eben erst 
eingeht, indem er erscheint, die daher nur seine Objektivitiit betreffen, ihm selbst fremd sind." (Die Welt ais 
Wille und Vorstellung, J, § 23, p. 166). »l (GW 5, 175). 
244 GW 4, 150; 282 ; GW 8, 139. Même si l'homme archaïque dispose d'instincts sexuels, il êtait bien plus 
concernê pense Jung par ses besoins de nutrition, comme c'est le cas pour l'enfant (CGJS 85; 279-280). 
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sexuelle. 245 En revanche, Jung voit plutôt la fonction de nutrition à l'œuvre dans cet 
acte,246 car l'instinct sexuel est à peine développé à cet àge et est clairement évincé par 
l'instinct d'auto-conservation. La sexualité est présente dès le début, voire déjà lorsque 
l'enfant est dans le ventre de sa mère, mais elle se manifeste beaucoup plus tard dans 
le développement de la personne. 247 Durant la jeunesse jusqu'à l'àge adulte, la sexualité 
et la volonté de puissance se révèlent comme étant particulièrement fortes, car 
l'individu se développe en tant qu'il se différencie sexuellement des autres et que son 
moi s'affirme. Au cours de la maturité et de la vieillesse, l'instinct religieux en vient à 
tenir un rôle prépondérant parce qu'à l'approche de la mort les besoins spirituels se 
font de plus en plus ressentir. 
La psyché est pour Jung un système relativement clos et auto-régulateur. Il se 
caractérise cependant par un mouvement dynamique permanent. Les stimuli reçus de 
l'extérieur sont convertis en énergie psychique. Si la libido n'obéit pas à des schémas 
prédéfinis, elle opère néanmoins selon certains principes observables, dont le principe 
des opposés, qui dit que tôt ou tard un pôle verra son contraire se manifester. C'est ce 
que Jung appelle en se référant à Héraclite, la loi psychologique de l'énantiodromie. Le 
principe des opposés avance que le mouvement des opposés implique une oscillation 
dynamique entre des pôles contraires. En expliquant la distribution de l'énergie à 
travers la psyché, Jung mentionne deux autres principes fondamentaux: le principe 
d'équivalence248 et le principe d'entropie249 qui correspondent respectivement aux deux 
lois de la thermodynamique: le principe d'équivalence rend compte des transformations 
de l'énergie dans la psyché, alors que celui d'entropie il permet de comprendre la 
direction de ces transformations. Regardons tout cela de plus près. 
Le psychologue Buss distingue le principe d'équivalence, qui avance « que, pour 
une quantité donnée d'énergie dépensée pour la création d'un certain état, une quantité 
égale d'énergie de la même ou d'une différente forme d'énergie apparaîtra ailleurs ,,250, 
du principe de constance, selon lequel « la totalité de l'énergie ... reste constamment 
identique, qu'elle est ainsi incapable de s'accroître ou de diminuer. ,,251 Ce qui compte 
d'abord pour Jung, c'est le principe d'équivalence, le principe de constance étant une 
245 GW 4, 129. 
246 GW 4, 129-130 ; 282. 
247 GW 4, 129. 
248 GW 8,28. 
249 GW 8,35. 
250 [« daiS für jede Energie, die irgendwo zur Erzeugung eines Zustandes aufgewandt, verbraucht wird, 
anderswo ein gleich grof.es Quantum der gleichen oder einer anderen Energieform auftritt.j Il s'agit d'une 
citation de la défmition que donne Busse (Geist und Kôrper, Seele und Leib, p. 406) que Jung s'approprie (GW 
8,28-29). 
251 [. daiS die Gesamtenergie ... sich stets gleich bleibt, alsa keiner Vermehrung und keiner Verminderung 
fiihig ist .• j Il s'agit encore une fois d'une citation de la défmition qu'en donne Busse (Geist und Kôrper, Seele 
und Leib, p. 406), que Jung fait sienne (GW 8, 29). 
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conséquence, certes logiquement nécessaire mais généralisée, du principe 
d'équivalence. Le principe d'équivalence implique donc que la somme totale de l'énergie 
psychique demeure stable. Ce principe suit la 1 ière loi de la thermodynamique, la loi de 
la conservation de l'énergie. L'énergie psychique n'est donc pas susceptible d'être 
augmentée ou diminuée, mais demeure constante. Cela veut dire qu'il n'y a pas de perte 
d'énergie. Compte tenu du fait que nous fonctionnons dans un système clos, l'énergie 
perdue à un endroit réapparaît à un autre. Si par exemple l'enfant se détache 
progressivement de sa mère, c'est-à-dire qu'il désinvestit sa mère de sa libido, cette 
énergie sera transférée ailleurs, soit sur un analogon de sa mère, comme par exemple 
l'Église. Au fur et à mesure que la personne évolue, ce substitut peut s'avérer à son tour 
insuffisant et la libido devra être transférée ailleurs, par exemple sur la Nation, la Mère-
patrie. Ce principe est très important pour expliquer les troubles psychiques car dans 
ces cas on observe une régression où la conscience se voit sous-investie de libido au 
profit d'un substitut inconscient désormais surinvesti de libido. L'énergie psychique 
perdue par la conscience doit, selon ce principe d'équivalence, être transférée avec la 
même force dans l'inconscient et alors elle transforme et active les contenus de 
l'inconscient personnel ou collectif. C'est alors que les contenus inconscients, investis 
d'énergie, acquièrent une vie propre et autonome et font irruption dans la conscience, 
provoquant des troubles psychiques plus ou moins graves. 
Pour comprendre la direction prise par ces transformations psychiques, il faut 
nous tourner vers le principe de l'entropie. Selon ce principe avance que lorsque deux 
corps de température différente entrent en contact, le flux de l'énergie va aller du chaud 
vers le plus froid. 252 Gràce à un processus de nivellement, les deux corps prendront 
éventuellement la même température. Il en est de même pour la psyché: l'énergie 
circule du plus fort vers le plus faible jusqu'à ce qu'un équilibre soit atteint entre les 
opposés. La transformation de l'énergie mène au nivellement des différences. L'équilibre 
final sera d'autant plus stable que la tension était forte au départ. Ainsi, plus le conflit 
surmonté était intense, plus profonde et plus stable sera la paix qui en résultera par la 
suite. 253 Plus la tension entre les opposés est grande, plus l'énergie créée sera 
importante. 254 Si les opposés sont de force inégale, alors l'énergie circulera du plus fort 
au plus faible, jusqu'à ce qu'un équilibre soit atteint. Mais puisque la psyché est un 
système relativement clos, cela ne saurait jamais entièrement se réaliser, en raison des 
stimulis que l'individu reçoit en permanence de l'extérieur et qui créent constamment 
des contre-balancements qui renouvellent le conflit. Il en résulte plutôt une distribution 
252 GW 8, 35. 
253 GW 8,36. 
254 GW 8,36. 
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inégale d'énergie. Une personne qui assimile cette énergie sans que n'émergent des 
décharges disruptives restera saine d'esprit. Si en revanche la personne n'a pas pu 
assimiler l'énergie extérieure et qu'une distribution inégale et permanente d'énergie 
s'ensuit, faisant perdre à la personne son équilibre, alors la personne va finir par se 
protéger en se retirant de la réalité. 255 L'énergie psychique d'une personne qui n'a pu 
assimiler l'énergie extérieure va s'accumuler: ce qui était fort chez la personne le 
devient encore davantage, et la personne devient alors unilatérale. Sous l'effet de la loi 
de l'entropie nous allons alors passer d'un extrême à l'autre. Une personne très 
dominante deviendra tout à coup très soumise, une personne très vertueuse deviendra 
particulièrement vicieuse. 
Nous aurons plus loin dans ce chapitre l'occasion de clarifier la direction prise 
par la libido à l'aide de deux autres concepts importants que Jung emploie à cette fin, à 
savoir la progression et la régression. Ces deux principes, celui de l'équivalence et celui 
de l'entropie, couplés aux notions de progression et de régression, seront d'une grande 
utilité lorsque vers la fin de ce chapitre nous chercherons à comprendre les mécanismes 
à l'œuvre au sein de la névrose et de la psychose. 
La synchronicité 
Jung s'appuie aussi sur ses recherches entreprises sur le phénomène de la 
synchronicité pour affirmer que l'inconscient est volonté. 
Jung définit la synchronicité d'abord comme « la simultanéité d'un certain état 
psychique avec un ou plusieurs événements extérieurs qui apparaissent comme des 
éléments parallèles signifiants par rapport à l'état subjectif du moment, et - s'il y a lieu 
- aussi vice-versa. })256 « Un contenu inattendu qui se rapporte directement ou 
indirectement à un événement objectif extérieur coïncide avec l'état psychique habituel: 
cette coïncidence, je la nomme synchronicité. ,,257 La synchronicité est la 
correspondance entre un événement psychique (donc intérieur) et un événement 
physique (donc extérieur). Le phénomène de synchronicité comporte par conséquent 
deux éléments: 1) une image inconsciente qui émerge directement (c'est-à-dire 
littéralement) ou indirectement (c'est-à-dire symboliquement) à la conscience, comme 
un rêve, une idée qui surgit subitement; 2) un événement objectif qui coïncide avec ce 
255 D'autres en revanche cherchent à contourner le conflit en développant des stratégies protectrices, comme 
par exemple ignorer intentionnellement toutes les informations qui s'écartent trop des leurs et qui 
remettraient en question leur façon de voir les choses. 
256 [" die Gleichzeitigkeit eines gewissen psychischen Zustandes mit einem oder mehreren âu~eren 
Ereignissen, welche als sinngem~e Parallelen zu dem momentane subjektiven Zustand erscheinen und -
gegebenenfalls- auch vice-versa .• J (GW 8, 481-482). 
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contenu psychique. 258 On ne peut parler de synchronicité que lorsque cette coïncidence 
est significative. 259 C'est pourquoi il faut éviter de confondre synchronicité et 
synchronisme. 26o Ce dernier se rapporte à des événements qui arrivent en même temps 
mais qui ne sont pas reliés par un sens. Dans la synchronicité, la coïncidence est trop 
significative pour que nous puissions simplement l'attribuer au hasard. C'est parce que 
les coïncidences sont si significatives que les événements synchroniques étonnent et 
revêtent un caractère numineux. 261 
On est tenté d'expliquer cette coïncidence en émettant l'hypothèse d'une unité 
cachée, souterraine, transcendantale, entre la psyché et la matière.262 Dans la mesure 
où une telle unité est invisible pour l'intellect, il ne reste alors que la possibilité de la 
postuler. 263 En ce sens, Jung ne quitte pas le discours scientifique. Comme d'habitude, 
Jung prend le soin d'insister qu'il ne fait pas ici preuve de philosophie, ni non plus de 
métaphysique. La synchronicité, dit-il, est un concept empirique fondé sur l'expérience, 
un principe postulé pour rendre compte de la correspondance significative entre un état 
psychique et un événement physique. 264 
Comme nous l'avons mentionné en introduction, la synchronicité trouve sa 
préfiguration dans l'idée selon laquelle le microcosme correspond au macrocosme, ainsi 
que dans la doctrine antique de la sympathie universelle265 : « Le principe universel se 
trouve cependant aussi dans la plus petite partie, qui correspond ainsi au tout. »266 « La 
synchronicité signifie la différenciation moderne du concept obsolète de 
correspondance, de sympathie et d'harmonie. »267 : 
Ce sentiment d'unité, qui dominait même la perspective philosophique 
jusqu'à la deuxième moitié du 17ème siècle, sous forme de la doctrine de 
la correspondance et de la sympathie de toutes les choses, a, seulement 
aujourd'hui et gràce aux découvertes de la psychologie de l'inconscient et 
celles de la parapsychologie, fait surface dans les investigations 
257 [« Ein une1Warteter Inhalt, der sich unmittelbar oder mittelbar auf ein objektives auj3eres Ereignis bezieht, 
koinzidiert mit dem gewohnlichen psychischen Zustand: dieses Vorkommen nenne ich Synchronizitàt ...• 1 
(GW 8, 485). Voir aussi 565 ; Briefe II, 401 ; Briefe III, 187. 
258 GW 8, 487. 
259 GW 8, 466-467 ; 558 ; Briefe III, 187. 
260 Briefe II, 40l. 
261 GW 8, 466. 
262 GW 8,241 ; 257 ; 492; GW 10, 112 ; Briefe III, 70 ; 188. 
263 GW 18/1,49. En ce qui le concerne, Jung est convaincu de la correspondance entre l'esprit et la matière et 
de leur unité (Briefe II, 383). 
264 GW 8, 546 ; 565. 
265 GW 8,524 ; Briefe III, 147; 188 ; ETGCGJ 143 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 23. 
266 [« Das universale Prinzip fmdet sich aber auch im kleinsten Teil, welcher daher mit dem Ganzen 
übereinstimmt ,,1 (GW 8, 524). 
267 [« Synchronizitàt bedeutet die moderne DifIerenzierung des obsoleten Begriffes des Korrespondenz, 
Sympathie und Harmonie. "1 (GW 8, 565). 
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scientifiques, après être tombé dans l'oubli pendant une longue 
période. 268 
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L'idée de la correspondance du microcosme et du macrocosme est très répandue, elle 
est particulièrement chère à l'astrologie. 269 La synchronicité est une reprise de la 
correspondance entre le microcosme et le macrocosme mais interprétée à la lumière du 
retrait des projections. Ainsi le microcosme trouve son homologue dans la psyché, donc 
dans l'intériorité, et le macrocosme dans le monde matériel, dans l'extériorité. 
Finalement, la synchronicité implique un lien entre un événement physique et 
un événement psychique qui n'est pas causal, mais plutôt acausal, car à sa base se 
trouve la « simultanéité» entre un état psychique et un événement physique. 27o Nous 
fournirons des explications détaillées un peu plus loin. 
Donnons quelques exemples pour clarifier le concept de synchronicité : 
1. Jung raconte le cas d'une femme dont le traitement ne progressait pas parce que 
son animus était trop rigide, jusqu'au jour où elle raconta à Jung un rêve où 
quelqu'un lui donna un scarabée doré. À ce moment précis, Jung entendit un choc 
sur la fenêtre derrière lui. Il se tourna et vit un insecte volant qui cognait sur la 
vitre. Jung ouvrit la fenêtre et attrapa l'insecte alors qu'il volait dans la pièce. 
L'insecte était un coléoptère-scarabée, analogue au scarabée égyptien dans le rêve 
de la femme. 271 Cette coïncidence significative arriva, pense Jung, précisément pour 
briser la rigidité de l'intellect de la femme. Le scarabée égyptien doré étant un 
symbole de renaissance, représente ici la renaissance spirituelle qui suivra, car il y 
a des événements qui ne sont pas explicables en termes de causalité. 272 
2. Emmanuel de Swedenborg était à Gothenburg lorsqu'il eut la vision d'un feu violent 
qui consumait Stockholm. Durant des heures, il racontait au public qui se trouvait 
en sa présence le déroulement entier de l'incendie. Cela se passa un samedi soir en 
1756. Le lendemain matin un messager à cheval vint de Stockholm leur rapporter la 
nouvelle officiellement. Elle correspondait parfaitement à la description qu'en avait 
faite Swedenborg. Il s'agit d'un des cas les plus célèbres de voyance rapportés dans 
l'histoire. 273 
3. Jung rapporte aussi le cas d'oiseaux qui se rassemblèrent en groupe devant la 
fenêtre comme présage de la mort d'une personne. Peu de temps après la personne 
mourut en effet. 274 
268 [« Dieses Gefiihl der Einheit, welches sogar die philosophische Betrachtungsweise in der Gestalt der Lehre 
von der Korrespondenz und Sympathie aller Dinge noch weit ins 17. Jahrhundert hinein beherrschte, tritt 
nach langer Versunkenheit erst heute dank den Entdeckungen der Psychologie des Unbewu&ten und der 
Parapsychologie wieder in das wissenschaftliche Blickfeld. -] (GW Il, 305). 
269 GW 15, 68. C'est dans le I-Ching, pense Jung, que la synchronicité atteint son plus haut niveau (GW 15, 
68). 
270 GW 8,241 ; 558. 
271 GW 8, 478 ; 560. 
272 Un autre exemple est celui où les pendules s'arrétèrent au moment de la mort de Frédéric le Grand à Sans 
Souci (EE! 55 ; ETGCGJ 107). Un autre cas de synchronicité du méme type est relaté à la p. 143. 
273 Zofingia-Vorlrage, pp. 73-74. 
274 GW 8, 478. 
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Ces trois exemples appartiennent à trois catégories: 
1. Une simultanéité entre un état psychique et un événement objectif (ex: le scarabée). 
Cette coïncidence a lieu à un même endroit et en même temps. 
2. La coïncidence entre l'état psychique d'un observateur et un événement objectif se 
déroulant à distance. 
3. La coïncidence d'un état psychique avec un événement objectif qui arrive à un autre 
moment dans le temps, soit dans le passé, soit dans le futur (ex: le cas des oiseaux 
qui annoncent la mort d'une personne; les rêves prémonitoires).275 
Tel que mentionné plus haut, la synchronicité renvoie à une unité entre la psyché et la 
matière. L'âme est la vie intérieure du corps et le corps l'expression extérieure de l'âme. 
Les deux sont fort probablement deux aspects d'une même réalité. D'une manière 
quelque peu similaire au Tao, la matière cacherait en son sein l'esprit, et l'esprit 
contiendrait à son tour en germe la matière. 276 Le fait que la matière soit en partie 
animée remet en question l'entière immatérialité de l'esprit. 277 Ce n'est pas qu'il y ait 
deux énergies, une physique et une spirituelle, qui seraient complètement hétérogènes, 
mais plutôt deux énergies reliées ensemble qui échangent l'une avec l'autre. 278 L'unité 
des deux est établie par la psyché, niveau intermédiaire279 à la fois physique et 
spiritue1.28o L'esse in anima est ce qui transforme l'esprit en matière et la matière en 
esprit. L'esprit est de l'énergie à haute intensité, la matière est de l'énergie à basse 
intensité. Esprit, psyché et matière constituent la même énergie à des degrés variables 
de densification : 
Les « invisibles» expliquent de plus que notre monde conscient forme 
avec 1'« au-delà» un seul et méme Cosmos, de telle sorte que les morts ne 
se trouvent pas vraiment dans un autre lieu que les vivants. Il n'y a 
qu'une différence de « fréquence» entre les deux formes de vie, de façon 
analogue au fait que les ailes du propulseur sont clairement visibles 
lorsque le nombre de tours est bas·, et qu'elles disparaissent lorsque la 
vitesse augmente. Traduit en psychologie, cela voudrait dire que la 
psyché consciente comme la psyché inconsciente sont une seule et même 
psyché, différenciées seulement par différentes valeurs d'énergie. La 
science peut approuver cette affirmation, bien qu'elle ne puisse accepter, 
au moins pour l'expérience habituelle, la valeur d'énergie élevée attribuée 
à l'inconscient. 
Cet « au-delà» est, selon les « invisibles », ce Cosmos, mais sans les 
barrières auxquelles sont soumis les mortels à travers 1'espace et le 
temps, d'où « the unobstructed universe». Ce côté du monde est pour 
275 GW 8,560-561. 
276 GW 9/I, 122; GW 12,395. 
277 GW 9/I, 122. 
278 GW 8,28. 
279 GW 12, 323-324. 
280 GW 13, 59-60. 
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ainsi dire contenu dans cet ordre plus grand, et doit son existence au fait 
que les humains vivants dans des corps ont une fréquence inférieure, 
c'est pourquoi les facteurs limitatifs du temps et de l'espace deviennent 
effectifs. 281 
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Dans la mesure où la psyché ne se laisse probablement pas réduire à un épiphénomène 
de la matière,282 la destruction du corps dans la mort n'implique pas l'anéantissement. 
Le fait que les morts ne soient pas visibles ne porte pas préjudice à la possibilité d'une 
existence post-mortem, car il est probable que la psyché soit une énergie qui se situe à 
un autre niveau. De l'énergie, c'est de la masse, et de la masse, c'est de l'extension. 283 
Le corps serait une extension étendue. La psyché apparaît alors comme une intensité 
sans étendue (un maximum d'intensité sur le plus petit espace possible284) : 
Il se pourrait que la psyché soit à concevoir comme une intensité sans 
étendue et non comme un corps se déplaçant dans le temps. On pourrait 
dire que la psyché s'élève graduellement de la plus petite extensité 
jusqu'à une intensité infinie et irréalise le corps lorsque, par exemple, 
elle dépasse la vitesse de la lumière. Cela expliquerait l' « élasticité» de 
l'espace dans les perceptions extrasensorielles. Sans un corps se 
déplaçant dans l'espace, il ne peut y avoir de temps, et cela expliquerait 
l' « élasticité» du temps.285 
Un corps qui se déplacerait hypothétiquement à une vitesse plus grande que la lumière 
ne serait plus visible et échapperait par le fait même à la loi du temps. 
La séparation de la matière et de la psyché est le fruit d'une vision dualiste qui 
est celle de la conscience qui divise : 
281 [« Die "Unsichtbaren" erklâren des femeren, da& unsere BewuJ3tseinwelt mit dem "Jenseits" einen und 
denselben Kosmos bilde, so da& die Toten sich gewissenna&en nicht an einem anderen Orte befinden als die 
Lebenden. Es besteht nur ein Unterschied in der "Frequenz" der beiden Lebensfonnen, wie bei niederer 
Umdrehungszahl die Flügel eines Propellers deutlich sichtbar sind, bei hoher aber verschwinden. lns 
Psychologische übersetzt, würde dies bedeuten, da& die bewuJ3te wie die unbewuJ3te Psyche eine und dieselbe 
sind, nur getrennt durch einen verschiedenen Energiewert. Die Wissenschaft kann dieser Aussage 
beipflichten, obschon sie den dem UnbewuJ3ten vindizierten hôheren Energiewert, wenigstens für die 
durchschnittliche Erfahrung, nicht akzeptieren kann. Das "Jenseits" ist, nach den "Unsichtbaren", dieser 
Kosmos, aber ohne die Schranken, welche dem sterblichen Menschen durch Raum und Zeit gesetzt sind, 
daher "the unobstructed universe". Das Diesseits ist sozusagen in dieser hôheren Ordnung enthalten und 
verdankt seine Existenz wesentlich dem Umstand, da& der im Kôrper lebende Mensch eine niedrige 
"Frequenz" hat, weshalb die einschrânkenden Faktoren von Zeit und Raum wirksam werden .• j (GW 18/1, 
341). Voir aussi Briefe II, 42. 
282 GW 8, 308. 
283 GW 8, 260-261 ; Briefe II, 253. 
284 Briefe II, 254. 
285 [« Es kônnte sein, da& die Psyche als unausgedehnte Intensitéit aufzufassen wâre und nicht als ein in der 
Zeit sich bewegender Kôrper. Man kônnte annehmen, da& die Psyche allmâhlich von kleinster Extensitât zu 
unendlicher lntensitât aufsteigt und den Kôrper irrealisiert, wenn sie z. B. Lichtgeschwindigkeit überschreitet. 
Das würde die "Elastizitât" des Raumes bei auJ3ersinnlichen Wahrnehmungen erklâren. Ohne einen im Raum 
bewegten Kôrper kann es keine Zeit geben, und das würde die "Elastizitât" der Zeit erklâren .• j (Briefe II, 253). 
Voir aussi 254. Il existe une certaine interdépendance entre l'espace et le temps. L'annulation de l'espace à 
travers une accélération croissante impliquerait fmalement une annulation du temps (Briefe 1,324). 
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... le doute nous envahit au point de nous demander si cette séparation 
de l'âme et du corps ne serait à la fin rien d'autre qu'une mesure de 
l'entendement ayant pour but la conscientisation, une différenciation, 
indispensable pour la connaissance, d'un seul et même état de fait selon 
deux perspectives, auquel nous avons attribué illégitimement deux 
natures indépendantes. 286 
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Aussi Jung poursuit-il: « En raison de l'état hautement lamentable de notre esprit, 
nous ne pouvons pas nous imaginer le corps et l'esprit comme étant une seule et même 
chose; probablement sont-ils une seule et même chose, mais nous sommes incapables 
de penser cela. ,,287 L'intellect essaie toujours de détecter des différences, car sans elles 
il n'est pas en mesure de connaître. Ce faisant, il n'arrive pas a saisir l'unité du réel qui 
lui reste foncièrement étrangère, un simple postulat. L'inconscient en revanche perçoit 
cette unité sous-jacente qui se manifeste entre autres dans les phénomènes de 
synchronicité. Pour lui la psyché et la matière font « un ". Déjà dans sa jeunesse Jung 
pouvait dire dans une de ses Zofingia-Vortriige: « Le monde absolu ne se divise pas 
dans deux domaines différents, la chose en soi d'un côté et le phénomène de l'autre. 
Tout est un. C'est seulement par rapport à nous que cette séparation existe, parce que 
nos organes sensoriels ne peuvent que percevoir certaines régions du monde 
absolu. ,,288 Au fur et à mesure que l'être humain se livre à l'introspection et plonge 
dans les profondeurs de la psyché, cette unité transcendantale se révèle à lui toujours 
davantage. Il devient alors conscient d'un ensemble de réseaux de relations invisibles, 
de connexions occultes qui traversent le réel, de parallèles multiples et de nombre de 
contaminations et d'identités mystiques qui le constituent. 289 
Nous sommes ainsi amenés à postuler qu'il y aurait en soi un seul monde, Unus 
mundus,290 dont nous serions normalement inconscient. Cet Unus mundus est exprimé 
symboliquement dans les mandalas, qui soulignent l'unité nouménale des archétypes, 
comme les points appartenant à la circonférence du cercle qui renvoient tous et de la 
même manière (c'est-à-dire de façon synchronistique) au centre, comme les rayons 
d'une roue de chariot: « Le mandala symbolise à travers son centre l'unité ultime de 
tous les archétypes, de même que la diversité du monde phénoménal, et est par 
286 [ •••• der Zweifel befâllt uns, ob nicht am Ende diese ganze Trennung von Seele und Ki:irper nichts sei als 
eine zum Zwecke der Bewu~tmachung getroffene Verstandesm~nahme, eine für die Erkenntnis unerlâBliche 
Unterscheidung eines und desselben Tatbestandes in zwei Ansichten, denen wir unberechtigterweise se·gar 
selbstândige Wesenheit zugedacht haben .• ] (GW 8,357-358). Voir aussi Briefe III, 70. 
287 [. Wegen unseres hi:ichst lamentablen Geistes ki:innen wir uns Ki:irper und Geistes nicht als eines und 
darselbe vorstellen ; wahrscheinlich sind sie eins und dasselbe, aber wir sind unfâhig, das zu denken. »] (GW 
18/1,49). 
288 [. Die absolute Welt zerfâllt nicht in zwei verschiedene Gebiete, in das Ding an sich einerseits und die 
Erscheinung andererseits. Es ist Alles Eins. Nur in bezug auf uns besteht eine Scheidung, weil unsere 
Sinnesorgane nur bestimmte Gebiete der absoluten Welt zu perzipieren vermi:igen .• ] (Zofingia-Vortréige, p. 
110). 
289 GW 11,303. 
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conséquent la correspondance empirique du concept métaphysique de l~'Unus 
mundus". ,,291 De la même manière que le mandala constitue l'expression symbolique de 
l'Unus mundus, les phénomènes de synchronicité en sont l'expression 
parapsychologique. 292 
Pour le conscient, la psyché et la matière apparaissent comme séparées, mais 
plus nous pénétrons profondément dans l'inconscient, plus l'unité des deux se fait 
visible. Aussi il n'est pas étonnant que dans les phénomènes de synchronicité les 
archétypes se manifestent, car ils appartiennent à cette zone de la psyché où tout est 
« un n. C'est pourquoi Jung peut dire que dans la plupart des cas de synchronicité un 
archétype intervient. 293 Dans le phénomène de la synchronicité se manifeste l'aspect 
psychoïde des archétypes. Les archétypes ne sont pas simplement des réalités 
psychiques mais trouvent aussi une expression dans la matière.294 Ils ne sont pas 
seulement en nous mais aussi à l'extérieur de nous. L'archétype dans la psyché et en 
dehors de .la psyché est le même. 295 Ce sont des facteurs psychoïdes qui trouvent 
parfois une manifestation parapsychologique : 
... nous devons admettre que l'archétype psychoïde, c'est-à-dire son être 
non-intuitionable et inconscient, n'est pas seulement un postulat, mais 
que des propriétés de nature parapsychologique aussi s'y ajoutent, 
propriétés que j'ai résumées sous le terme de synchronicité. Avec ce 
terme, je signale le fait que, dans les cas de télépathie, de précognition, 
et d'autres phénomènes inexplicables similaires, on peut souvent 
observer une situation archétypique. 296 
Les archétypes deviennent, à travers l'introspection, des formes reconnaissables d'un 
ordre acausal de réalité. 297 Il n'est donc pas étonnant que Jung dise que les situations 
synchronistiques ne sont pas rares chez les schizophrènes,29B maladie mentale due, 
comme nous le verrons bientôt, à la non-intégration des contenus provenant de 
l'inconscient collectif, à savoir les archétypes. Ce n'est pas que dans les cas de 
290 GW 14/II, 236 ; Briefe II, 230. 
291 [. Das Mandala symbolisiert durch seinen Mittelpunkt die letzthinnige Einheit aller Archetypen sowohl wie 
die Vielfalt der Erscheinungswelt und bildet daher die empirische Entsprechung zum metaphysischen Begriff 
"unus mundus". »] (GW 14/II, 235). 
292 GW 14/II, 235. 
293 Briefe III, 234. 
294 GW 8, 242 ; 257-258 ; Briefe II, 228 ; Briefe III, 187-188. 
295 Briefe III, 136. 
296 [ .... wir müssen andererseits zugeben, daf> der psychoide Archetypus, das heif>t sein nicht anschauliches 
und unbewu~tes Wesen, nicht etwa nur ein Postulat ist, sondern es kommen ihm auch Eigenschaften 
parapsychologischer Natur zu, die ich unter dem Terminus Synchronizitiit zusammengefaf>t habe. Damit 
weise ich auf die Tatsache hin, daf> in Fal1en von Telepathie, Prakognition und âhnlichen unerklârlichen 
Phânomenen überaus hâufig auch eine archetypische Situation zu beobachten ist. »] (GW 10,489). Voir aussi 
GW l8/II, 543. La défmition de l'archétype en termes de facteur psychoïde ne relève pas pour Jung d'une 
contradiction par rapport à l'ancien concept d'archétype, mais d'une nouvelle différenciation du concept.(GW 
8,242). 
297 GW 8,551. 
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psychoses que nous observons des phénomènes synchronistiques, mais aussi lorsque le 
processus d'individuation se met en place, car il implique l'intégration à la conscience 
de contenus en provenance de l'inconscient collectif. Les phénomènes paranormaux et 
les archétypes dans leurs aspects psychoïdes sont activés lors de situations 
émotionnellement très chargées comme dans les cas d'accident, de maladie, de danger, 
ainsi qu'au cours des grandes transformations, comme la naissance, la puberté, la 
mort. 299 
Dans la mesure où le conscient rationnel n'est pas en mesure de reconnaître 
l'unité sous-jacente à laquelle renvoient les événements synchronistiques, l'Unus 
mundus auquel renvoient les phénomènes de synchronicité est pré-réflexif. Il n'est donc 
pas étonnant qu'il puisse y avoir, au-delà des correspondances entre la psyché et la 
matière, d'autres correspondances entre différents événements matériels. Nous aurions 
alors affaire alors à une synchronicité pré-psychique, ce qui nous amène à une seconde 
définition de la synchronicité. La première définition parlait d'un rapport de 
simultanéité significative entre un événement objectif et un état psychique, une 
interdépendance entre le sujet (la psyché - l'idée) et l'objet (l'événement physique) : la 
psyché se reflète mystérieusement dans l'événement objectif matériel. La seconde 
définition parle d'un rapport d'interdépendance des événements objectifs entre eux. En 
suggérant une telle synchronicité, Jung postule un plan de réalité psychoïde qui 
précède la conscience humaine; la synchronicité amène à postuler un sens a prion"300 
qui trouve un certain accomplissement indépendamment de la psyché humaine. Ce qui 
voudrait dire qu'il existerait un ordre et des schémas dans le Cosmos, et un sens 
transcendantal inhérent à l'inconscient collectif. Dans ce contexte la totalité du Cosmos 
se retrouve dans les parties, et les parties peuvent communiquer instantanément avec 
le tout. Tout et parties sont reliés dans un rapport synchronistique, ils sont co-
présents, leur développement mutuel est parfaitement synchronisé, parfaitement 
informé, sans intervalle de temps, ni différence dans l'action ou l'évolution. Cette 
information est ce que Jung appelle le savoir absolu301 : chaque partie sait de façon 
absolue ce que sont et ce que font les autres parties et le tout, et vise versa. Ce savoir 
absolu trouve son expression mythologique dans la figure de la Sapientia Dei. 302 Elle est 
le lien qui unit toutes les parties entre elles et au tout, permettant ainsi à chaque partie 
298 Briefe III, 147. 
299 Briefe II, 322. 
300 GW 8, 487 ; 536 ; Briefe III, 240. 
301 GW 8, 528 ; 540 ; Briefe II, 224. 
302 GW 14/III, 216. 
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de connaître immédiatement tout sur ce qui se passe. C'est. ainsi que se réalise une 
« création continuée ".303 
Toute la difficulté provient du fait qu'un tel sens objectif qui ne serait pas 
purement psychique, n'est pas démontrable avec les moyens dont dispose la science à 
l'heure actuelle. Il s'agit donc pour Jung d'un postulat que conduit à poser l'existence 
des phénomènes de synchronicité304 : « L'inconscient a une sorte de savoir absolu, mais 
nous ne pouvons pas prouver que c'est un savoir absolu, parce que l'Absolu, l'Éternel, 
est transcendantal. C'est quelque chose que nous ne pouvons pas saisir du tout, car 
nous ne sommes pas encore éternels et conséquemment nous ne pouvons rien dire sur 
l'éternité, notre conscience étant ce qu'elle est. ,,305 Mais il faut émettre l'hypothèse d'un 
savoir absolu a priori et latent non seulement pour expliquer les phénomènes de 
synchronicité, mais aussi pour rendre compte des synthèses supérieures.306 La finalité 
psychique touche à un sens préexistant.307 C'est ce qui explique qu'il y a au sein de 
l'inconscient un certain potentiel de développement de la conscience308 et « qu'un seul et 
même sens (transcendantal) pourrait se révéler en même temps dans la psyché humaine 
et dans l'ordre d'un événement extérieur simultané et indépendant. ,,309 
Cela permet d'expliquer l'évolution du Cosmos jusqu'à la conscience humaine 
comme un processus synchronistique. La synchronicité pourrait être utilisée pour 
rendre compte de l'organisation et de l'évolution de la matière et de la vie: « À un niveau 
organique, la morphogenèse biologique pourrait peut-être être considérée sous l'angle 
du facteur de synchronicité. ,,310 : 
Nous ne saurions indiquer entièrement en quoi consiste le facteur 
organisateur du développement biologique. Nous savons cependant très 
bien que l'homéothermie et la différenciation du cerveau furent 
nécessaires pour l'émergence de la conscience et aussi pour l'apparition 
des sens. Personne ne saurait se prononcer sur les hasards et risques 
qui durent être surmontés lors de la transformation des lémuriens 
habitant les arbres en des êtres humains, transformation qui a duré des 
millions d'années. Dans ce chaos de hasards, des phénomènes de 
synchronicité étaient à l'œuvre, phénomènes qui pouvaient se produire 
contre les lois connues de la nature et avec leur aide pour former des 
303 GW 8, 552-553. 
304 GW 8, 518. 
305 [. The unconscious has a kind of absolute knowledge, but we cannot prove it is an absolu te knowledge, 
because the Absolute, the Etemal, is transcendantal. It is something we cannot grasp at ail, for we are not yet 
etemal and consequently can say nothing whatever about etemity, our consciousness being what it is. 'l 
(CGJS377). 
306 Briefe III, 240. 
307 GW 8,477. 
308 GW 8,517. 
309 [ •••• ein und derselbe (tranzendentale) Sinn sich in der menschlichen Psyche und zugleich in der Anordnung 
eines gleichzeitigen iiu.f!,eren und unabhiingigen Ereignisses offenbaren kônne. -j (GW 8,518). 
310 [. Auf organischer Stufe kônnte vielleicht die biologische Morphogenese unter dem Gesichtwinkel des 
synchronistischen Faktors betrachtet werden. -l (GW 8,545). 
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synthèses dans des moments archétypaux, synthèses qui nous 
apparaissent comme étant merveilleuses. Causalité et téléologie échouent 
ici, car les phénomènes synchronistiques se comportent comme des 
hasards. Leur réalité consiste dans le fait qu'un processus objectif 
coïncide, en ce qui concerne son sens, avec un événement psychique, 
c'est-à-dire par exemple qu'un processus physique, a en commun avec 
un processus endopsychique, un sens. Cette proposition ne présuppose 
pas seulement un sens latent (répandu partout ?), qui peut être connu 
par la conscience, mais plutôt, pour ce temps qui précède la conscience, 
un processus psychoïde qui coïncide avec un processus physique de 
façon significative. Mais dans ce cas, le sens ne peut être connu par 
aucune conscience. De cette étape psychoïde préalable, l'archétype 
semble s'approcher le plus parce qu'il implique immédiatement une 
étape psychoïde préalable. Les synchronicités inconscientes sont aussi 
tout à fait possible dans la mesure où, dans plusieurs cas, nous sommes 
inconscients de leur apparition ou qu'une tierce personne doit attirer 
notre attention sur cette coïncidence. 311 
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Jung n'a pas exploré la voie ouverte par cette seconde définition. Il ne fait que signaler 
la possibilité d'un sens qui organise la matière pour l'amener à s'actualiser par la 
création de la conscience. Ici la synchronicité est significative non pas parce que la 
subjectivité en prend conscience, mais parce qu'elle organise l\>bjet d'une façon 
significative. Ce n'est que dans un second temps que le sujet en prend conscience. Ici, 
la dimension autonome du sens est encore plus explicite que dans la première 
définition. On pourrait appeler la première: synchronicité subjective, et la seconde: 
synchronicité objective. La synchronicité doit cependant éventuellement impliquer la 
conscience, car même lorsque le sens a priori travaille à organiser synchronistiquement 
la matière, son but est de produire éventuellement la conscience. En d'autres termes, la 
synchronicité à l'œuvre dans ce cas suit le processus d'individuation qui donne 
naissance à une simultanéité de l'inconscient et du conscient, à leur cooriginarité, car 
l'inconscient à beau exister avant la conscience et l'avoir engendré; il ne se sait pas 
« inconscient ». 
311 [. Wir wissen durchaus nicht anzugeben, woraus der aufbauende Faktor der biologischen Entwicklung 
besteht. Wir wissen aber wohl, d~ Wannblütigkeit und GehirndifIerenzierung für die Enstehung des 
BewuBtseins notwendig waren und damit auch für das OfIenbarwerden eines Sinnes. Durch was für 
Zufâlligkeiten und Risiken der durch Jahnnillionen sich erstreckende Aufbau eines lemurischen 
Baumbewohners zum Menschen hindurchgegangen ist, l~t sich nicht ertrâumen. In die sem Zufallschaos 
waren wohl synchronistische Phânomene am Werke, welche gegen die bekannten Naturgesetze, und mit Hilfe 
derselben, in archetypischen Momenten Synthesen, die uns wunderbar erscheinen, vollziehen konnten. 
Kausalitât und Teleologie versagen hier, denn synchronistische Phânomene verhalten sich wie Zufâlle. lhr 
Wesen besteht aber darin, d~ ein objektiver Vorgang mit einem psychischen Ereignis sinngem~ koinzidiert, 
d. h. z. B., ein physischer Vorgang einem Sinn mit einem endopsychischen gemein hat. Dieser Satz setzt nicht 
nur einen (allverbreiteten ?) latenten Sinn voraus, der yom BewuBtsein erkannt werden kann, sondern für 
jene VorbewuBtseinszeit einen psychoide Vorgang, mit dem ein physischer Vorgang sinngem~ 
zusammenfâllt. Hier kann der Sinn aber noch von keinem BewuBtsein erkannt werden. Dieser psychoiden 
Vorstufe sind wir wohl am nâchsten beim Archetypus, der eine unauschauliche psychoide Vorstufe 
unmittelbar nahe1egt. UnbewuBte Synchronizitâten sind auch erfahru.ngsgem~ durchaus môglich, indem 
man sich in vielen Fâllen unbewu6t ist über ihr Vorkommen oder von einem Au6enstehenden auf die 
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Lorsque que nous parlons de co-présence de tous les éléments les uns aux 
autres, nous disons qu'ils ne sont pas séparés non seulement par l'espace, mais aussi 
par le temps. Ils sont dans un état d'intemporalité. En fait, la simultanéité dans le 
temps que nous observons dans les phénomènes de synchronicité est l'expression 
phénoménale d'une éternité nouménale. 312 C'est pourquoi Jung qualifie le principe de 
synchronicité d'acausal. La relation de cette correspondance entre l'événement 
physique (objectif) et l'événement psychique (subjectif) est dite acausale313 parce que la 
causalité présuppose la temporalité, la succession: la cause précède l'effet pour la 
provoquer. Dans les phénomènes synchronistiques,314 deux événements significatifs 
arrivent simultanément, de sorte qu'on ne peut pas dire que l'un cause l'autre. La 
synchronicité renvoie à un ordre de réalité acausa[31S: « Les phénomènes de 
synchronicité de déroulent certes dans le temps et l'espace, mais ils font preuve d'une 
indépendance remarquable face à ces deux déterminantes essentielles de l'être 
physique, et par la même occasion, d'une non-conformité à la loi de la causalité. »316 La 
psyché, ou du moins une partie d'elle, échappe à la loi de la spatio-temporalité et de la 
causalité. 317 
Les événements synchronistiques viennent donc ébranler notre conception 
rationnelle de la réalité. 318 Nous avons tendance à assumer que chaque fois qu'il y a 
coïncidence, il y a une cause sous-jacente qui l'expliquerait mais que nous ne 
connaissons pas encore. Nous sommes convaincus de la valeur absolue du principe de 
Koinzidenz aufmerksam gemacht werden mu~. »] (Briefe III, 239-240). Parfois certains phénomènes instinctifs 
peuvent aussi étre compris comme des phénomènes de synchronicité (GW 10,489). 
312 S'il Y a une manifestation du monde nouménal dans le monde phénoménal c'est parce qu'au sein du 
monde nouménal cette distinction entre noumène et phénomène n'existe pas. Cette distinction n'appartient 
qu'à la conscience et non à l'en soi des choses. Il est donc normal de trouver au sein de ce que le conscient 
appelle le monde phénoménal des traces de ce qu'il nomme le monde nouménal, comme le sont les 
phénomènes de synchronicité. 
313 GW 8, 539; 550; GW 14/II, 235 ; GW 18/II, 534. 
314 À l'exception de la prémonition (notre troisième exemple du début), où l'état psychique perçoit quelque 
chose qui arrivera plus tard dans le temps. Bien que d'un autre côté, si une telle perception est possible, c'est 
justement parce qu'en soi le temps est suspendu. 
315 GW 8, 550. 
316 [« Die synchronistischen Phânomene ereignen sich zwar in der Zeit und Raum zeigen aber eine 
bemerkenswerte Unabhângigkeit von diesen beiden unerlâ1Slichen Determinanten des physischen Seins und 
damit auch eine Nonkonformitât mit dem Kausalgesetz. »] (GW 14/II, 235). 
317 ETGCGJ 307-308 ; CGJS377-378. 
318 Jung voit dans la microphysique, plus particulièrement dans la mécanique quantique, une confirmation de 
sa théorie de la synchronicité, car là nous constatons que l'observateur (la psyché) influence le comportement 
de la lumière (matière) qui peut se comporter tantôt comme une particule (homologable à la matière) tantôt 
comme une onde (homologable à l'esprit) (GW 8, 255; 257; 261 ; Briefe III, 34). En effet, en dépit des 
difficultés qu'elle rencontre, grâce â des calculs mathématiques complexes la physique moderne est à méme 
de supposer que c'est la méme réalité qui se cache derrière ces deux phénomènes (GW 18/1, 49). La 
microphysique tend selon Jung à étre relativement indépendante de la causalité (Briefe l, 487). Certaines 
branches de la physique moderne viennent donc selon lui remettre en cause la valeur absolue de la causalité, 
comme mode d'explication des événements (GW l8/II, 535-536). Jung pense ainsi que les lois ultimes de la 
Nature ne sont probablement pas causales). Pour ce qui concerne le fait que l'homologie structurelle entre la 
psychologie des profondeurs et la physique quantique renvoie ultimement à une unité transcendantale de la 
psyché et de la matière voir l'Introduction, 2.1 La méthodologie, la méthodologie scientifique de Jung (à la [ml. 
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causalité. 319 La causalité n'est cependant qu'une simple vérité statistique et « il n'est 
pour cette raison peut-être pas dans certains cas inopportun de laisser au moins la 
porte ouverte à une irrationalité absolue, ... ,,320 Cela remet en question les présupposés 
causalistes au fondement de nos philosophies: 
Le principe philosophique à la base de notre idée selon laquelle la Nature 
est travaillée par des lois est la causalité. Quand il s'avère que le rapport 
de cause à effet n'a qu'une valeur statistique ou que sa validité n'est que 
relative, alors la causalité elle-même n'est utilisable que d'une façon 
relative pour expliquer les processus à l'œuvre dans la Nature et cela 
présuppose la présence d'un ou de plusieurs facteurs nécessaires pour 
les expliquer. Ceci signifie que la connexion des événements est 
possiblement soumise à un principe autre que la causalité et qu'elle 
requiert un principe d'explication d'une autre nature que celle de la 
causalité. 321 
Les événements qui se déroulent dans nos vies comportent deux versants, un qui est 
rationnel et causal, et un autre qui résiste à toute appropriation causale et est entouré 
de mystère: 
Notre volonté est une fonction orientée par la réflexion; elle est ainsi 
dépendante de la condition de notre réflexion. Notre réflexion doit, 
lorsqu'il s'agit vraiment d'une réflexion, être rationnelle, c'est-à-dire 
raisonnable. A-t-il cependant jamais été prouvé, ou sera-t-il jamais un 
jour prouvé, que la vie et le destin correspondent à notre raison 
humaine, c'est-à-dire qu'ils sont rationnels? Nous avons au contraire 
des raisons de supposer qu'ils sont eux aussi irrationnels, en d'autres 
termes, que leur fondement se trouve au-delà de la raison. L'irrationalité 
de ce qui se passe se montre dans le soi-disant hasard, que nous devons 
bien entendu nier, car nous ne pouvons pas a priori penser un processus 
qui ne ·soit pas causal et conditionné par la nécessité, et qui, par 
conséquent, ne pourrait pas non plus être hasardeux. Mais dans la 
pratique, le hasard est là, partout autour de nous et ce, d'une façon 
importune tellement que nous pourrions tout aussi bien abandonner 
notre philosophie causaliste. La plénitude de la vie est susceptible d'être 
appréhendée par des lois, et échappe aussi à celles-ci, elle est rationnelle 
et irrationnelle.322 
319 GW 8, 463. 
320 [. Es ist daher vieUeicht in gewissen Fâllen nicht ganz unangebracht, einer môg1icherweise abso1uten 
Irrationalitât wenigstens eine Türe offenzu1assen, ... 'l (GW 8,311). 
321 [. Das philosophische Prinzip, das unserer Anschauung von Naturgesetzlichkeit zugrunde liegt, ist die 
Kausalitiit. Wenn der Zusammenhang von Ursache und Wirkung sich aIs nur statistisch gü1tig 
beziehungsweise aIs nur re1ativ wahr heraussteUt, dann ist auch das Kausalprinzip in 1etzter Linie nur relativ 
zur Erklârung von Naturvorgângen verwendbar und setzt eben damit das Vorhandsein eines oder mehrerer 
anderer Faktoren, die zur Erklârung nôtig wâren, voraus. Das heilit soviel, aIs daiS die Verknüpfung von 
Ereignissen unter Umstânden von anderer aIs kausaler Natur ist und ein anderes Erklârungsprinzip 
verlangt. 'l (GW 8, 461). 
322 [. Unser Wille ist eine durch unsere Überlegung gerichtete Funktion; sie hângt aIso ab von der 
Beschaffenheit unserer Überlegung. Unsere Überlegung soU, wenn es überhaupt eine Überlegung ist, rational, 
das heilit vernunftgemM sein. Ist aber jemaIs erwiesen worden oder wird es jemaIs zu erweisen sein, dafS 
Leben und SchicksaI mit unserer menschlichen Vernunft übereinstimmen, das heilit ebenfalls rationaI sind? 
Wir haben im Gegenteil begrundete Vermutung, dafS sie auch irrationaI sind, mit anderen Worten, dafS sie in 
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L'acausalité introduit dans le réel contingence et donc discontinuité, car elle brise la 
continuité de la chaîne cause-effet qui fait en sorte que les faits sont prévisibles en 
vertu de lois naturelles qui les détenninent à se produise ainsi et pas autrement.323 Ceci 
pose irrémédiablement la question de la liberté, qui est la raison pour laquelle nous 
avons pris le temps de nous pencher sur le thème de la synchronicité qui semble en 
apparence si loin de la question du mal. En effet, la synchronicité se rapporte à un lien 
qui est acausal. Or ce qui est au-delà du détenninisme causal n'est rien d'autre que la 
liberté et donc la volonté. Il y a en effet une liberté qui est exprimée dans le phénomène 
de synchronicité : « Il y a pour cette raison dans la Nature un arrière-plan d'acausalité, 
de liberté, de signification, qui se comportent de façon complémentaire à 
l'assujettissement, à la mécanique et à l'absence de sens, et on peut accepter que de 
tels phénomènes puissent être observés. »324 « Le sens prend naissance non pas dans la 
causalité, mais plutôt dans la liberté, c'est-à-dire l'acausalité. »325 : 
Les quatre aspects de la causalité rendent possible une vue d'ensemble 
sur la causalité, mais pas une vue totale. Pour atteindre celle-ci, il me 
semble nécessaire d'opposer la causalité (dans tous ses aspects) à 
l'acausalité. Non pas pour garantir la liberté dans un monde travaillé par 
des lois causales, mais plutôt parce que la liberté, c'est-à-dire 
l'acausalité, existe. 326 
À travers le plus récent développement de la science de la nature, 
surtout à l'intérieur de la physique, mais aussi à l'intérieur de la 
psychologie, on a pu voir que la « liberté» représente un corrélat 
nécessaire à la simple nature statistique du concept de causalité. Elle 
appartient particulièrement au chapitre de la coïncidence significatrice, 
comme j'en ai discuté dans mon écrit sur la synchronicité. Le fait de 
douter de la liberté ne peut étre que la conséquence d'une 
survalorisation unilatérale et non-critique de la causalité qui a été élevée 
letzter Linie auch jenseits von menschlicher Vernunft begrundet sind. Die Irrationalitât des Geschehens zeigt 
sich in der sogennanten Zufalligkeit, die wir selbstverstândlich leugnen müssen, weil wir ja a priori gar keinen 
Vorgang denken kônnen, der nicht kausal und notwendig bedingt wâre, demzufolge er auch gar nicht zufâllig 
sein kann. Aber praktisch ist die Zufâlligkeit überall da, und zwar so aufdringlich, daf, wir un sere kausale 
Philosophie auch ebensogut in die Tasche stecken kônnten. Die Fülle des Lebens ist gesetzmdj3ig und nicht 
gesetzmaj3ig, rational und irrational . • l (GW 7,57). 
323 GW 8,551 ; 553. 
324 [. Es gibt darum in der Natur einen Hintergrund von Akausalitât, Freiheit und Sinnhaftigkeit, welche sich 
zur Gebundenheit, Mechanik und Sinnlosigkeit wie komplementâr verhalten, und es ist anzunehmen, daf, 
Phânomene solcher Art beobachtet werden kônnen. 'l (GW 18/II, 534). 
325 [« Sinn entsteht nicht aus der Kausalitât, sondern aus der Freiheit, das heilit der Akausalitât. 'l (GW 18/II, 
535). 
326 [« Die 4 Aspekte der Kausalitât ennôglichen eine ganzheitliche Kausalansicht, nicht aber eine Totalansicht 
überhaupt. Zu einer solchen scheint es mir nôtig, daf, die Kausalitât (in all ihren Aspekten) einer Akausalitât 
gegenübergestellt wird. Nicht etwa, auf daf, in der gesetzgebundenen Welt auch Freiheit gewâhrleistet sei, 
sondern weil eben Freiheit, d.h. Akausalitât, existiert. »l (Briefe II, 381). Les quatre causalités auxquelles se 
réfère ici Jung sont celles d'Arthur Schopenhauer dans son écrit Über die vierfache Wurzel des Satzes vom 
zureichenden Grunde. (1813). Le principe de raison suffisante, dont le but est d'expliquer pourquoi telle chose 
est, a une quadruple racine: nécessité physique, nécessité logique, nécessité mathématique, nécessité 
morale. 
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au rang d'axiome, alors qu'elle ne représente - strictement - rien d'autre 
qu'un simple mode de penser.327 
La liberté apparaît dans l'imprévisibilité des phénomènes 
synchronistiques. Elle est possible seulement là où il n'y a pas de liaison 
en terme de causalité, ce qui dans la synchronicité est per definitionem le 
cas.328 
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On peut voir que les trois propriétés que sont l'unité, l'éternité et la volonté s'opposent à 
ce que Schopenhauer appelle le principe de raison suffisante, à savoir l'espace, le temps 
et la causalité. Ainsi l'unité est l'envers de l'espace, l'éternité l'envers du temps, et la 
volonté l'envers de la causalité. L'unité, l'éternité et la volonté sont solidaires, de la 
même manière que l'espace, le temps et la causalité sont indissolublement liés. 
Schopenhauer a en effet essayé de montrer à quel point ces trois concepts 
dépendent l'un de l'autre. Kant distinguait rigoureusement les formes a priori de 
l'intuition sensible que sont l'espace et le temps, des douze catégories de l'entendement. 
Schopenhauer dénonce deux choses chez Kant: la distinction de l'intuition et de 
l'entendement, et la pluralité catégoriale. L'intuition et l'entendement ne forment pour 
Schopenhauer qu'une seule instance, et il n'y a pour lui qu'une seule catégorie: la 
causalité, les onze autres n'étant que de « fausses fenêtres sur une façade». C'est 
intuitivement que nous connaissons le monde. Sur ce plan, Schopenhauer n'hésite pas 
à critiquer Kant qui, selon lui, déclare que l'intuition n'a, prise en soi, aucun des 
caractères de l'entendement. 329 Au contraire, pour Schopenhauer, ce qui s'ajoute à 
l'intuition pure de l'espace et du temps lorsque se forme une intuition empirique 
objective est d'une part la sensation et d'autre part la causalité. La causalité est 
indissolublement liée aux formes a priori de la sensibilité que sont l'espace et le temps 
parce que toute perception d'objet suppose le concours des facultés intuitives et celles 
relatives à l'entendement.33o En effet, la causalité fait plus que simplement déterminer 
327 [. Durch die neuere Entwicklung des naturwissenschaftlichen Denkens, speziell innerhalb der Physik, aber 
auch neuerdings innerhalb der Psychologie, ist es klargworden, d~ die « Freiheit » ein notwendiges Korrelat 
zu der blo~ statistischen Natur des Kausalitâtsbegriffes bedeutet. lm besonderen gehôrt sie in das Kapitel der 
sinngemâf.en Koinzidenz, wie ich diese in meiner Schrift über Synchronizitât erôrtert habe. Die Freiheit 
konnte nur im Zweifel gezogen werden infolge der einseitigen und unkritischen Ûberbewertung der Kausalitât, 
welche infolge der einseitigen und unkritischen Überbewertung der Kausalitât, welche zu einem Axiom 
erhoben worden ist, obschon sie - strenggenommen - nichs anderes darstellt als einen Modus des Denkens .• j 
(Briefe II, 410). Il s'agit d'une réponse de Jung à Joseph Rudin qui avait écrit un article s'intitulant 
• Tiefenpsychologie und die Freiheit des Menschen », Orientierung 16, 1954, pp. 169-173; mentionné dans 
Briefe II, 410). 
328 [. Die Freiheit erscheint in der Nicht-Voraussagbarkeit der synchronistischen Phânomene. Sie ist nur dort 
môg1ich, wo keine Kausalitât Gebundenheit vorliegt, was bei der Synchronizitât per definitionem der Fall ist .• j 
(Briefe III, 188). 
329 A. Schopenhauer, MVR 549-551. 
330 •... ainsi l'entendement, par son action soudaine et unique, transforme en intuition ce qui n'est que 
sensation vague et confuse. Cette distinction n'est nullement constituée par les impressions qu'éprouvent 
l'oeil, l'oreille, la main ; ce sont là de simples données. Après seulement que l'entendement a rattaché l'effet à 
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la succession des états dans le temps; elle détermine le temps considéré dans son 
rapport à un espace donné. Inversement, elle détermine l'espace considéré par rapport 
à un temps donné. 331 La causalité opère une synthèse a priori de l'espace et du temps. 
Aussi le chef d'œuvre de Kant semble être pour Schopenhauer l'unité synthétique de 
l'aperception où Kant réunit sur un seul fil: espace, temps et causalité, formant le 
tissage du monde comme représentation selon le principe de raison suffisante. 
Pour Jung, l'espace et le temps se présupposent mutuellement. C'est pourquoi 
nous parlons en général du « continuum espace-temps ».332 Ils sont les coordonnées de 
corps en mouvement. Et la causalité présuppose le temps et l'espace dans la mesure où 
toutes nos observations sont en dernière ligne celles de corps en mouvement333 : 
Lorsque, selon les données de l'expérience, et sous certaines conditions, 
l'espace et le temps sont pratiquement réduits à l'état de nullité, alors la 
causalité disparaît car elle est liée à la présence de l'espace et du temps 
ainsi que des changements corporels dans la mesure où elle consiste 
dans la succession cause-effet. Pour cette raison, le phénomène de la 
synchronicité ne peut être relié aux représentations causales. L'union de 
facteurs significativement coïncidants doit donc être nécessairement 
pensée comme étant acausale. 334 
La relativité du temps et de l'espace implique aussi une relativité de la causalité au sein 
de l'inconscient.335 Plus nous y pénétrons profondément plus nous arrivons à une 
sphère acausale. 
Dans les phénomènes de synchronicité, le plan nouménal, caractérisé par 
l'unité, l'éternité et la volonté, se manifeste au plan phénoménal qui, soumis au 
principe de raison suffisante, est déterminé par l'espace, le temps et la causalité. Et les 
phénomènes de synchronicité incitent à aller toujours plus loin et à postuler un 
principe de synchronicité. Il est l'expression dans le monde phénoménal, du monde 
nouménal,336 et la manifestation, dans le conscient, de l'inconscient. La triade espace, 
temps et causalité de la physique classique est donc complétée par un quatrième 
la cause, le monde apparaît, étendu comme intuition dans l'espace, changeant dans la fonne, pennanent et 
éternel en tant que matière ... (MVR 36). 
331 MVR33. 
332 GW 8, 485. 
333 GW 8, 478. 
334 [« Indem aber erfahrungsgemâJ3 unter gewissen Umstânden Raum und Zeit als auf annâhernd Null 
reduziert erscheinen, fâllt darnit auch die Kausalitât weg, denn sie ist an das Vorhandensein von Raum und 
Zeit und von Kôrperverânderung geknüpft, da sie ja im Nacheinander von Ursache und Wirkung besteht. Aus 
die sem Grunde kann das Synchronizitâtsphânomen mit keinen Kausalitâtsvorstellungen in Verbindung 
gebracht werden. Die Verknüpfung sinngemâJ3 koinzidierter Faktoren mu~ daher notwendigerweise als 
akausal gedacht werden .• j (GW 8, 485-486). 
335 Briefe 1,487. 
336 Ce qui n'est pas sans rappeler à certains égards ce que Schopenhauer disait du corps comme voie d'accès 
au noumène et comme expression phénoménale de la volonté nouménale. 
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facteur, la synchronicité, formant ensemble une totalité. 337 Ce quatrième élément se 
rapporte à l'inconscient, les trois premiers se rapportant, eux, au conscient: 
Causalité 
, Trinité consciente 
Espace Temps 
i 4ieme élément inconscient { Synchronicité 
La synchronicité est le quatrième élément de cette totalité, de la même manière que le 
temps est le quatrième élément de la trinité spatiale qu'est la longueur, la largeur et la 
profondeur. Le temps est la quatrième dimension de l'espace. 338 L'inverse est aussi 
vrai: l'espace est la quatrième dimension du temps, qui lui aussi est une trinité 
constituée du passé, du présent et du futur. Notons aussi que le point est à l'espace ce 
que l'instant est au temps: une réalité indivisible. L'espace et le temps étant le 
quatrième élément l'un de l'autre, ils se constituent mutuellement, c'est pourquoi ils 
sont dans l'absolu inséparables. Cette unité de l'espace et du temps donne lieu à une 
nouvelle quaternité, soit l'opposition causalité/ synchronicité d'une part, énergie 
indestructible et continuum spatio-temporel d'autre part339 : 
337 GW 8,546; GW 9/II, 273-274 ; Briefe II, 255 ; E. A. Bennet, Meetings with Jung, p. 35. Jung pense que 
lorsque les gens se réfèrent à la parapsychologie comme à la quatrième dimension, ils ne sont pas loin de la 
vérité (Briefe l, 468). Jung rejette l'hypothèse leibnizienne d'une harmonie préétablie, qui voulait étre un 
quatrième principe pour rendre compte de la réalité naturelle à côté de l'espace, du temps et de la causalité, 
et qui se rapproche de ce que Jung appelle la synchronicité (Briefe II, 408), parce qu'elle nie la liberté, è,onc 
l'essence méme de l'acausalité. Il préfère parler d'un rapport d'unité et d'interaction entre la psyché et la 
matière: • Si l'on ne veut pas postuler une harmonie préétablie entre les événements physiques et 
psychiques, il ne reste plus qu'à dire qu'il s'agit d'une interactio. Cette dernière hypothèse requiert cependant 
une psyché qui, de quelque manière que ce soit, touche à la matière, et inversement une matière avec une 
psyché latente, ... » [. Wenn man in bezug auf physisches und psychisches Geschehen nicht direkt eine 
prâstabilierte Harmonie postulieren will, so kann es nur eine interactio sein. Letztere Hypothese fordert aber 
eine Psyche, welche irgendwie die Materie berührt, um umgekehrt, eine Materie mit latenter Psyche, .... j (GW 
8,261). 
338 GW 8,547. 
Causalité 
Contexte constant 
à travers l'effet. 
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Continuum spatio-temporel 
Énergie indestructible 
Synchronicité 
Contexte inconstant 
à travers la contingence. 
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Nous avons vu que la synchronicité présuppose une connexion parapsychologique entre 
la psyché et le monde physique. 340 Jung déplore la fermeture de nombre de 
scientifiques à l'égard de la parapsychologie. Cette fermeture relève pour lui 
essentiellement d'une peur de l'inconnu. La rationalité nous impose des limites trop 
étroites et nous invite à ne vivre que le connu. 341 Une vue d'ensemble de la réalité 
demanderait cependant que nous élargissions nos horizons et que nous incluions une 
nouvelle dimension qui expliquerait les phénomènes paranormaux, sans quoi il est 
impossible de rendre compte de la totalité des phénomènes d'une manière unifiée. La 
vision de la science actuelle est incomplète; « c'est pourquoi, aujourd'hui encore, les 
rationalistes persistent à penser que les expériences parapsychologiques n'existent pas; 
elles seraient fatales à la conception qu'ils ont de l'univers. Car si de tels phénomènes 
peuvent se produire, l'image rationaliste de l'univers perd toute valeur, parce qu'elle est 
incomplète. ,,342 Une vue objective doit constater qu'il y a des modes d'action et de 
perceptions psychiques qui ont cours indépendamment de l'espace, du temps, et de la 
causalité. Cela ne veut pas dire, que le mode d'action et de perception du réel dans le 
continuum espace-temps est illusoire, mais qu'il y a simplement une autre manière de 
voir les choses. Le fait qu'une partie du réel puisse être perçu indépendamment de 
l'espace et du temps demeure une hypothèse dont il faut tenir compte même si elle ne 
semble pas se conformer au modèle de la science contemporaine343 : 
Il Y a, comme nous le savons, assez de preuves expérimentales à l'effet 
que l'espace et le temps sont des grandeurs relatives pour l'inconscient, 
339 GW 8,547; Briefe II, 255. 
340 GW 8,543; GW 9/1, 122; GW l8/II, 536. 
341 ETGCGJ 305. 
342 MVSRP 347/ ETGCGJ 307. Voir aussi 308 ; CGJS 378. 
343 GW 8, 454. 
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que la perception inconsciente n'est pas forcément empêchée par les 
barrières de l'espace et du temps, mais peut au contraire faire des 
acquisitions qui ne sont tout simplement pas accessibles au conscient. 
Je renvoie à cet égard aux expériences que Rhine a conduites à 
l'Université Duke et ailleurs.344 
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En tant que membre de la Society for Psychical Research Jung se laissa informer 
régulièrement de presque toutes les publications dans ce domaine. Ses convictions sont 
fondées sur ces publications, sur les travaux de Rhine,345 sur d'autres lectures qu'il a 
faites, ainsi que sur ses expériences personnelles. 346 Parlant des phénomènes 
paranormaux Jung confie: « Ce que j'ai vu de ces phénomènes m'a suffit pour me 
convaincre de leur existence. »347 À Rhine, Jung pouvait écrire un jour qu'il considérait 
la parapsychologie comme une branche de la psychologie en général, plus 
particulièrement une branche se rapportant à la psychologie de l'inconscient.348 Pour 
Jung la parapsychologie représente un niveau de difficulté encore plus grand que la 
physique nucléaire, car elle remet en question les bases même de notre compréhension 
des choses, comme l'espace, le temps et la causalité.349 Il ne veut cependant pas dire 
par là qu'il est impossible de faire de la recherche dans le domaine de la synchronicité 
et de la parapsychologie. Les travaux de Rhine démontrent en fait le contraire; mais 
cela est tout de même un champ de recherche plutôt délicat. 
Dans la mesure où les phénomènes paranormaux présupposent une unité 
souterraine qui dépasse la séparation des choses instituée par le conscient, 
l'inconscient, et plus particulièrement l'inconscient collectif, est le siège des 
phénomènes paranormaux: 
D'un point de vue psychologique, la perception extrasensorielle apparaît 
comme une manifestation de 1'inconscient collectif Cette psyché spéciale 
se comporte comme s'il elle était une et non comme si elle était scindée 
en plusieurs àmes individuelles. Elle est non-personnelle. (Je la qualifie 
de « psyché objective »). Elle est partout et de tout temps la même. (Si 
cela n'était pas le cas, il n'y aurait pas de psychologie comparée). 
Puisque la « psyché objective» n'est pas limitée à la personne, elle 
n'est pas non plus limitée par le corps. Elle se manifeste donc non 
344 [. Es gibt, wie wir wissen, überdies genügend experimentelle Beweise dafür, d~ Raum und Zeit für das 
Unbewu~te relative Grô~en bedeuten, d~ mithin die unbewu~te Wahrnehmung nicht unbedingt durch die 
Schranken von Raum und Zeit behindert wird, sondern Erwerbungen machen kann, die dem Bewu~tsein 
schlechterdings unzugânglich wâren. lch verweise in dieser Hinsicht auf die an der Duke University und an 
andern Orten durchgeführten Rhineschen Experimente. »l (GW 18/1, 339). Voir aussi GW l8/II, 506 ; 508 ; 
Briefe l, 156 ; 282. 
345 GW 9/1,122; GW l4/II, 236; GW 18/1,346; GW l8/II, 534; Briefel, 481; BriefeIII, 107; 223; ETGCGJ 
307; CGJS 377-378. 
346 Briefe 1,481. 
347 [. Was ich von die sem Phânomen sah, genügte, um mich von seiner Existenz zu überzeugen. 'l (Briefe l, 
481). 
348 Briefe l, 486. Voir aussi GW l8/II, 545. 
349 Briefe III, 107. 
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seulement chez l'homme mais aussi en même temps chez les animaux et 
même dans des faits physiques [ ... ]. Je désigne ces derniers phénomènes 
comme la synchronicité d'événements archétypaux. 35o 
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De cette manière, tous les phénomènes paranormaux, tant passifs qu'actifs, se laissent 
expliquer. Nous référons aux facultés paranormales passives lorsque nous parlons des 
perceptions extrasensorielles,351 comme par exemple la clairvoyance,352 la télépathie,353 
la précognition, la prémonition, la psychométrie et la décorporation.354 Ici ce qui 
intervient, c'est l'idéalité de l'espace, du temps et de la causalité. En vertu de sa 
relativité spatio-temporelle et causale, l'inconscient a de meilleures sources 
d'informations que le conscient355 parce que l'inconscient s'étend par-delà les limites du 
conscient qui est fini. Nous nous référons aux facultés paranormales actives, lorsque 
nous parlons de la capacité de l'inconscient à influencer la matière sans contact 
corporel,356 comme par exemple dans les cas de la télékinésie,357 de la psychokinésie,358 
de la matérialisationjdématérialisation.359 Ici intervient le fait que l'inconscient est une 
volonté. 
La relativisation de l'espace et du temps par la synchronicité au sein des 
perceptions extrasensorielles n'a rien de vraiment surprenant si l'on considère que 
l'espace et le temps sont d'origine psychique: « Le temps et l'espace sont des catégories 
de la connaissance ; ... »360 : 
L'espace et le temps sont dans la vision originelle (c'est-à-dire chez les 
primitifs) une chose hautement douteuse. Ils ne sont devenus des 
concepts « solides» qu'au cours du développement spirituel, et, en vérité, 
avec l'introduction de la mesure. En soi, l'espace et le temps consistent 
350 [« Vom psychologischen Standpunkt aus gesehen erscheint die auJ3ersinnliche Wahrnehmung ais eine 
Manifestation des kollektiven Unbewuj3ten. Diese spezielle Psyche verhiilt sich so, ais wâre sie eine und nicht, 
ais wâre sie in viele individuelle Seele aufgespaiten. Sie ist nicht-personlich. (!ch bezeichne sie ais « objective 
Psyche -.) Sie ist überall und zu allen Zeiten dieselbe. (Wâre dem nicht 50, dann gâbe es keine vergleichende 
Psychologie.) Da die « objektive Psyche - nicht auf die Person begrenzt, wird sie auch nicht durch den Kôrper 
begrenzt. Sie manifestiert sich daher nicht nur im Menschen, sondem gleichzeitig in Tieren und sogar in 
physikalischen Gegebenheiten [ ... j. Diese letzteren Phânomene bezeichne ich ais die Synchronizitât 
archetypischer Ereignisse .• j (Briefe 1, 487). 
351 GW 9/1, 192; Briefe 1,487; Zofingia-Vortriige, pp. 73-74. 
352 GW 8,517; 560. Ex: E. Swedenborg. 
353 GW 8, 258. 
354 GW 8,541-542. 
355 GW 8, 482; ETGCGJ 318. 
356 Briefe I, 486; Zofingia-Vortriige. 72 ; 74 
357 GW 10,449; GW 14/II, 236. 
358 GW 10,449; GW 14/II, 236. 
359 « Je sais cependant que certaines figures archétypaies de l'inconscient apparaissent vraiment comme des 
esprits de contrôle pour des médiums de matérialisation. Je ne conteste pas que certaines figures qui 
apparaissent peut-être dans le rêve peuvent tout aussi bien se matêrialiser comme esprit. - [«!ch weiJ3 
allerdings, daJ3 gewisse archetypische Gestaiten des UnbewuJ3ten tatsâchlich ais Kontrollgeister bei 
Materialisations-Medien erscheinen. !ch bestreite nicht, da13 bestimmte Gestaiten, die vielleicht in Trâumen 
auftauchen, sich ebensogut ais Geister materialiserieren kannen, ... _j (Briefe 1, 135). Voir aussi Briefe 1,481 ; 
Briefe II, 135. 
360 [« Zeit und Raum sind erkenntnistheoretische Kategorien ; ... _j (Briefe II, 515). Voir aussi Briefe I, 324. 
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en rien du tout. Ce n'est que par l'intermédiaire de l'activité 
discriminatrice du conscient qu'ils> sont devenus des concepts 
hypostasiés et, ils forment des coordonnées indispensables pour la 
description du comportement de corps en mouvement. ils sont par 
conséquent essentiellement d'origine psychique, c'est probablement 
pourquoi Kant fut incité de les concevoir comme des catégories. Si 
l'espace et le temps sont des nécessités créées relatives à l'entendement 
de l'observateur, des propriétés apparentes des corps en mouvement, 
alors leur relativité due a une condition psychique n'a plus rien 
d'étonnant mais se tient dans le domaine des possibilités. Cette 
possibilité émerge cependant lorsque la psyché n'observe pas des corps 
extérieurs mais s'observe elle-même. Ceci est le cas dans les 
expérimentations de Rhine : la réponse de la personne-test n'est pas due 
au visionnement des cartes, mais plutôt à sa pure imagination, c'est-à-
dire vient d'idées dans lesquelles se manifeste la structure de 
l'inconscient qui les engendre. 361 
568 
On peut encore une fois reconnaître la dette de Jung à l'égard de Schopenhauer. En 
effet, dans ses Zofingia-Vortriige362 Jung cite le passage suivant d'un écrit de 
Schopenhauer intitulé « Versuch über das Geistersehen» tiré des Parerga und 
Paralipomena : 
Nous comprenons, en vertu de la doctrine de Kant sur l'idéalité de 
l'espace et du temps, que la chose en soi, c'est-à-dire ce qui seul est 
vraiment réel dans tous les phénomènes, comme affranchi de ces deux 
formes de l'intellect, ne connaît pas la différence entre proximité et 
éloignement, entre présent, passé et avenir; aussi les séparations 
reposant sur ces formes d'intuition ne sont-elles pas absolues, et 
n'offrent-elles plus les limites infranchissables pour le mode de 
connaissance en question, modifié pour l'essentiel par la transformation 
de son organe. 363 
Pour Schopenhauer cela se réalise tant au niveau de la sensibilité, des facultés 
perceptives et perceptions extrasensorielles, qu'au niveau de l'action, c'est-à-dire de 
l'activité extrasensorielle. 
361 [« Raum und Zeit sind in der ursprungliche Anschauung (das hei.f.t bei den Primitiven) eine hôchst 
zweifelhalfte Sache. Sie sind erst im Laufe der geistigen Entwicklung zu "festen" Begriffen geworden, und zwar 
durch die Einführung der Messung. An sich bestehen Raum und Zeit aus nichts. Sie gehen als hypostasierte 
Begriffe erst aus der diskriminierenden Tiitigkeit des BewuBtseins hervor und bilden die für die Beschreibung 
des Verhaltens bewegter Kôrper unerlâBlichen Koordinaten. Sie sind daher wesentlich psychischen Ursprnngs, 
was wohl der Grund ist, der Kant bewogen hat, sie als Kategorien a priori aufzufassen. Sind aber Raum und 
Zeit durch die Verstandes-notwendigkeiten des Beobachters erzeugte, anscheinde Eigenschaften bewegter 
Kôrper, dann ist ihre Relativitiit durch eine psychische Bedingung auf aile Fii.lle kein Wunder mem, sondern 
liegt im Bereiche der Miiglichkeit. Diese Miiglichkeit tritt aber dann ein, wenn die Psyche nicht iiuBere Kiirper, 
sondern sich selbst beobachtet. Das ist nii.mlich bei den Rhineschen Experimenten der FaIl : die Antwort der 
Versuchsperson erfolgt nicht aus der Anschauung der physischen Karten, sondern aus seiner reinen 
Imagination, das hei.f.t aus Einfiillen, in denen sich die Struktur des diese erzeugenden UnbewuBten 
manifestiert .• j (GW 8, 476). 
362 Zofingia-Vortriige, pp. 74-75. 
363 EF 69-70. 
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La volonté comme chose en soi réside en dehors du principe d'individuation 
(espace-temps) qui différencie les individus. Aussitôt que ce principe s'évanouit les 
séparations qu'il élève tombent. Les limites n'existent donc pas pour elle. Cela explique 
la possibilité de l'action à distance, c'est-à-dire de l'action d'une personne sur une autre 
indépendamment de leur rapprochement ou éloignement spatial. Dans l'action à 
distance, l'espace entre celui qui agit et celui qui subit l'action, qu'il soit plein ou vide, 
n'a aucune influence sur celle-ci. Que la personne qui subit l'action soit à un mètre ou 
trois cent mille kilomètres ne fait aucune différence: « La volonté de l'un, qui n'est 
entravée par aucune borne d'individualisation, agit donc directement et in distans sur 
la volonté de l'autre, ... ,,364 La sphère immédiate de la volonté se voit agrandie à l'infini 
et libre du principe d'individuation tant au niveau de son action qu'au niveau de sa 
perception : 
... une action directe de la volonté sur d'autres, et au loin; or, cette 
action est précisément le caractère fondamental de ce que désigne le mot 
décrié de magie. Celle-ci est en effet une action directe de notre volonté 
même, affranchie des conditions causales de l'action physique, c'est-à-
dire du contact, dans le sens le plus large du mot. [ ... ] L'action magique 
se réfère en conséquence à l'action physique, comme la mancie à la 
conjecture raisonnable; elle est une actio in distans réelle et complète, 
comme la véritable mancie, par exemple la clairvoyance somnambulique, 
est une passio a distante. De même qu'en celle-ci l'isolation individuelle 
de la connaissance est suspendue, dans celle-là c'est l'isolation 
individuelle de la volonté. Dans toutes deux nous agissons donc en 
dehors des limitations d'espace, de temps et de causalité, ... 365 
La passion à distance - la mancie (ex: la télépathie - distance spatiale, la voyance -
distance temporelle) vient justifier sa thèse sur l'idéalité de l'espace, du temps et de la 
causalité; et l'action à distance - la magie (ex: télékinésie) celle sur l'essence de toute 
chose comme étant la volonté: « ... la clairvoyance est d'autre part une confirmation de 
la doctrine kantienne sur l'idéalité de l'espace, du temps et de la causalité, et la magie, 
elle, est une confirmation de la mienne sur l'unique réalité de la volonté, noyau de 
toutes choses. ,,366 Cette affirmation vient rejoindre ce que Jung disait plus haut 
lorsqu'il fit de la synchronicité, renvoyant à la liberté, le 4ième principe complétant la 
trinité de l'idéalité de l'espace, du temps et de la causalité. 
En nous arrêtant sur la parapsychologie nous avons montré deux choses: 1) 
que l'inconscient peut être une source de clairvoyance; et 2) qu'il est volonté, et donc 
liberté. En fait, même la clairvoyance est aussi une liberté, une liberté cognitive. C'est 
364 EF 12l. 
365 EF71. 
366 EF 118. 
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ce dont disposent les gens qui ont de l'intuition,367 qui est la quatrième fonction 
ectopsychique. 
Les quatre fonctions ectopsychiques 
Il y a selon Jung deux attitudes fondamentales: l'introversion et l'extraversion, se 
rapportent à l'orientation qui sera donnée à la libido. Ce sont deux attitudes envers le 
réel qui sont complémentaires.368 Un extraverti a une libido dirigée vers le monde 
extérieur, vers l'objet; un introverti a une libido dirigée vers le monde intérieur, vers le 
sujet. 369 L'extraverti cherche à élargir, alors que l'introverti travaille à approfondir. Le 
premier est extensif, le second intensif. L'extraverti investit les objets extérieurs de sa 
libido en leur accordant une grande valeur; l'introverti a une faculté d'abstraction 
particulièrement développée car il retire sa libido de la réalité pour la réorienter vers 
lui.37o L'extraverti est plus intéressé par l'objet en lui-même, alors que l'introverti est 
davantage préoccupé par sa relation personnelle à l'objet. L'extraverti est plus 
dépendant de l'objet, avec lequel il s'identifie; alors que l'introverti cherche à s'affirmer 
comme indépendant de tout objet, duquel il se différencie. 371 Ce dernier cherche à 
obtenir une liberté intérieure. L'extraverti est ouvert à la société, aux autres; l'introverti 
est orienté vers lui-même et s'intéresse à sa subjectivité et à l'altérité en lui.372 
L'extraverti risque de se perdre dans l'objet, et la névrose qui revient le plus souvent 
dans le cas des extravertis est l'hystérie qui se caractérise par un rapport exagéré de la 
personne à son environnement auquel elle réagit trop fortement. 373 L'extraverti risque 
souvent d'être inconscient de lui-même et de nourrir à son sujet des illusions. 374 
L'introverti, en revanche, a parfois de la difficulté à accomplir sa personnalité au sein de 
la société. 375 Il lui arrive de faire preuve de maladresse dans des situations sociales. 
Toute personne est dominée par une tendance plutôt qu'une autre, mais aucune 
personne n'incarne uniquement l'un ou l'autre. 376 Si un individu développe trop un côté 
au profit de l'autre, alors l'inconscient cherche à rétablir l'équilibre en activant une 
tendance compensatrice. 377 
Jung établit une distinction entre les fonctions ectopsychiques et les fonctions 
endopsychiques. Les premières sont orientées vers le monde extérieur, les secondes 
367 Il ne s'agit plus ici de l'intuition au sens kantien ou schopenhauerien, mais plutôt de l'intuition au sens du 
" sixième sens " du flair. 
368 GW 7, 63; EEI59. 
369 GW 3,211-212; GW 6, 1-4; 37; 75 ; 338-339 ; 353 ; 361 ; 400; 409 ; 460 ; 473 ; 552; GW 7,52; 66 ; 
GW 8,142. 
370 GW 6, 353. 
371 GW 6,338-339 ; 347. 
372 GW 6, 169. 
373 GW 6,360. 
374 GW 16, 126. 
375 GW 16, 126. 
376 GW 6,2; GW 7,64. 
377 GW 6, 2. 
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vers le monde intérieur. Les fonctions ectopsychiques permettent de s'orienter dans le 
monde extérieur. L'ectopsyché est le système de relation entre le conscient et 
l'environnement externe. 378 L'endopsyché en revanche est le système de relation entre 
les contenus de la conscience et ceux qui appartiennent à l'inconscient.379 Les fonctions 
ectopsychiques se rapportent au conscient, les fonctions endopsychiques à l'inconscient 
personnel. L'inconscient collectif lui se situe par delà les fonctions endopsychiques. 38o 
Le fait que l'inconscient soit une liberté est à reconnaître aussi à la 4ième fonction 
ectopsychique de l'homme: l'intuition. Les quatre fonctions ectopsychiques sont la 
sensation, le sentiment, la pensée et l'intuition.381 Arrêtons-nous sur chacune d'entre 
elles pour voir ce qui les distingue. 
La sensation (Empfindung) est la perception de l'actuel382 qui véhicule les 
impressions fournies par les cinq sens. Non que la perception soit quelque chose de 
simple, mais sa nature est moins psychique que physiologique. 383 Elle rapporte l'état 
d'une chose en surface384 et est, dit Jung, ce que les Français appellent la « fonction du 
réel ».385 Grâce à la sensation, la conscience constate que quelque chose « est ».386 Il y a 
des gens qui ont des sens très développés.387 Ce trait est visible particulièrement chez 
l'homme archaïque388 et chez l'enfant. 389 Leur jugement intellectuel et sentimental 
n'étant pas aussi développé, les pensées et sentiments leur apparaissent comme des 
378 GW 18/1,27. 
379 GW 18/1, 28; 36. Jung identifie aussi quatre fonctions endopsychiques: la mémoire, c'est-à-dire la 
capacité de reproduire les contenus devenus inconscients; les composantes subjectives des fonctions 
conscientes, dont les préjugés, prénotions, préconceptions; les émotions et affects, une fonction qui n'en n'est 
pas tout à fait une mais bien plus un événement car dans l'émotion l'individu est transporté par quelque 
chose, il est mis hors de lui, possédé ; et enfm l'irruption, qui va encore plus loin que l'émotion et contrôle 
entièrement le sujet. Ici l'inconscient domine totalement le conscient, la personne perd complètement la tête 
(GW 18/1,37-40). Les pensées les plus étranges, singulières, curieuses, bizarres ou fantastiques apparaissent 
soudainement sous la fo~e de ce que Jung appelle une sorte d'« émotion pathologique» qui pousse 
l'individu à faire les choses les plus folles (GW 18/1, 47-48). Parmi les quatre fonctions endopsychiques, la 
quatrième fonction endopsychique est celle se rapportant le plus à l'inconscient, comme c'est le cas pour 
l'intuition pour les fonctions ectopsychiques. 
380 Voir le diagramme GW 18/1,60. 
381 GW 6, 5; 463 ; GW 13, 188; GW 18/1, 28. Ces quatre fonctions sont inspirées des quatre éléments 
d'Hippocrate (5ième siècle av. J.-C.) ainsi que des quatre tempéraments de base de Claudius Galenus (2iéme 
siècle ap. J.-C) : feu (colérique) pour l'intuition, air (sanguin) pour la pensée, eau (flegmatique) pour le 
sentiment, et terre (mélancolique) pour la sensation (GW 6,544; 577). Cette distinction quadripartite feu, air, 
eau, terre se retrouve aussi dans l'astrologie occidentale. À ces quatre éléments viennent s'ajouter quatre 
propriétés: chaud, sec, humide, froid. Les deux quaternités se croisent: par exemple, le feu est situé entre le 
chaud et le sec, l'air entre le chaud et l'humide, l'eau entre l'humide et le froid, et la terre entre le froid et le 
sec (Voir le schéma fourni par Jung, GW 13,282). 
382 GW 18/1,34. 
383 GW 8, 164. 
384 GW 6, 393. 
385 GW 18/1,28. 
386 GW 8,145; 164; GW 11, 183; GW 18/1,28-29; 34; EEI61; CGJS306; 313. 
387 GW 6, 159. 
388 GW 6, 159; 457. 
389 GW 6, 457. 
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réalités perceptuelles.39o Il y a en effet une sorte de concrétisme chez l'homme 
archaïque.391 
Le sentiment (Gefühij est un jugement se rapportant à la sensibilité qui me dit si 
la chose que je perçois me plaît ou me déplaît. 392 La conscience établit gràce au 
sentiment un jugement de valeur. 393 L'objet perçu est subjectivisé car le sentiment 
détermine dans quelle mesure cet objet a une valeur pour moi. Ici l'émotivité n'est pas 
impliquée. En effet Jung établit une différence entre sentiment et émotion: l'émotion a 
un impact mesurable sur le corps, alors que le sentiment peut se vivre sans 
qu'intervienne une réaction corporelle notable. Dans l'émotion il y a un certain degré de 
dépossession, alors que dans le sentiment la personne émet un jugement de valeur sur 
quelque chose tout en gardant la tête froide. 394 Il est donc possible d'avoir des 
sentiments intenses, sans qu'ils soient pour autant accompagnés de réactions 
physiologiques. La différence réside alors dans le degré de contrôle dont l'individu 
dispose. 
La pensée (Denken) est, elle aussi, un jugement, mais celui-ci est cognitif: il me 
dit ce que la chose « est ».395 La pensée me donne la signification de cette chose. Ici 
l'objet perçu est assimilé et transformé en quelque chose de plus qu'une simple 
sensation. La pensée peut s'appliquer à des objets et des faits (extériorité), mais aussi à 
des idées et des concepts (intériorité).396 
À ce stade, 
ces trois fonctions seraient amplement suffisantes pour l'orientation 
dans n'importe quelle circonstance si on avait affaire à un objet isolé de 
l'espace et du temps. Dans l'espace cependant, l'objet est en rapport 
infini avec la multiplicité des objets, dans le temps, il ne représente 
qu'une transition entre ce qu'il fut et ce qu'il sera. La plus grande partie 
des rapports spatiaux, de même que ceux de la transition temporelle, est 
inévitablement inconsciente au moment de l'orientation, et pourtant, les 
relations spatio-temporelles font partie intégrante de la constatation de la 
signification de l'objet. La quatrième faculté de la conscience, à savoir 
celle qui rend possible la constatation des rapports spatio-temporels au 
moins d'une façon approximative est l'intuition. 397 
390 GW 6, 159. 
391 GW 6, 480. 
392 GW 8,165; GW 11,183; EEI61 ; CGJS306. 
393 GW 8, 145; GW 18/1,28-29. 
394 GW 6,441 ; GW 18/1,41 ; 45 ; EEI61. 
395 GW 8,145; 164; GW Il,183; GW 18/1, 28-29; EEI61 ; CGJS306. 
396 GW 6, 366. 
397 [ •••• diese drei Funktionen wâren zu Orientierung in irgendeiner Gegebenheit vôllig genügend, wenn es sich 
um ein gegen Raum und Zeit isoliertes Objekt hande1te. lm Raum aber ist das Objekt in unendlichem 
Zusammenhang mit der Vielheit der Objekte, in der Zeit stellt es immer nur einen Übergang dar aus dem, was 
es war, zu dem was es sein wird. Der grôfSte Teil der râumlichen Zusammenhânge und ebenso der zeitlichen 
Wand1ung ist unvermeidlichweise im Moment der Orientierung unbewufSt, und doch gehôren raumzeitlichen 
Zusammenhânge unbedingt zur Feststellung einer Objektbedeutung. Die vierte Fâhigkeit des BewufStseins, 
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L'intuition (Intuition) est une perception qui saisit le subliminal, c'est-à-dire les relations 
possibles à l'objet qui n'apparaissent pas et qui se rapportent à ses transformations 
passées ou à venir.398 Elle nous communique le sens, la téléologie d'un objet. L'intuition 
véhicule des images ou des idées de relations et de rapports. 399 L'intuition montre ce 
qui relie les choses entre elles, ce qui relie un point à l'autre, un état à un autre, l'unité 
de deux choses apparemment séparées, comme un état passé et un état présent, ou un 
état présent et un état futur. 40o L'intuitif s'intéresse davantage au réseau qui tient les 
parties ensemble pour former un tout, qu'aux parties elles-mêmes.401 Il essaye de saisir 
le tout, d'avoir une vue d'ensemble pour connaître le sens d'une chose, et non 
simplement sa situation. L'intuition est une fonction très utile car elle accomplit ce que 
pas les autres fonctions n'accomplissent pas. Elle peut à ce titre être très utile pour 
s'orienter. 402 Si la sensation perçoit l'actuel, l'intuition, elle, perçoit le possible. 403 
L'intuitif néglige les faits pour considérer plutôt les possibilités.404 L'intuition donne ce 
qu'une chose est en profondeur, son intériorité: « L'intuition est une prise en compte 
immédiate de rapports que les trois autres fonctions ne peuvent pas constater au 
moment de l'orientation. »405 Elle dit d'où une chose vient et où elle va,406 parle de son 
passé et de son futur, non plus de son présent, véhicule ce qui est caché, invisible, 
inconscient dans cette chose, comme ses possibilités encore inexploitées.407 Elle permet 
de voir ce que la chose peut encore être, donne accès à la chose en tant qu'elle est libre 
de devenir quelque chose de plus que ce qu'elle est. Elle donne la chose en tant qu'elle 
est encore susceptible de changement, de transformation, de développement. Il s'agit 
d'un mouvement de liberté. C'est pourquoi l'intuitif est un innovateur, une personne qui 
sort des sentiers battus. L'intuitif voit pour un objet, une situation, ou une personne 
des nouvelles possibilités, il est motivé à se mettre en marche dans cette direction. C'est 
pourquoi il donne toujours une impression de dynamisme. En effet, il voit la vitalité 
cachée immanente à toute situation. Dans la mesure où il sent ces possibilités, il se 
projette vers le futur. L'intuitif est obsédé par la nouveauté. Il est un rebelle et peut 
n8mlich diejenige, welche die Feststellung der raumzeitlichen Zusammenhânge wenigstens annâhernd 
ermôglicht, ist die Intuition. 'l (GW B, 145-146). 
398 GW B, 146; EEI61. 
399 GW 6, 393. 
400 GW lB/l, 31. 
401 GW 6, 474 ; GW lB/l, 33. 
402 Jung pense que les gens qui se trouvent dans la Nature et sans points de repère ont souvent recourt à 
l'intuition pour s'orienter. 
403 GW B, 165; GW lB/l, 34; CGJS313. 
404 GW Il, 503. 
405 [« Intuition ist ein unmittelbares Innewerden von Zusammenhângen, welche von den drei anderen 
Funktionen im Moment der Orientierung nicht festgestellt werden kônnen. 'l (GW 8, 146). 
406 GW 11, 1B3 ; lB/l, 29. 
407 GW 6, 393-395 ; GW lB/l, 2B. 
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parfois faire preuve d'impiété à l'égard de la tradition. C'est l'homme du projet. On peut 
constater que les gens qui se risquent à aborder des terres vierges, de nouveaux 
domaines, se fient beaucoup à leur intuition. 408 Mais cette qualité n'est pas sans revers 
lorsqu'elle n'est pas tempérée par d'autres fonctions. En effet, l'intuitif est souvent celui 
qui peut sentir un rat à dix kilomètres, mais qui trébuche sur une pierre qui se trouve à 
ses pieds. 409 L'intuitif peut être aussi celui qui est débordé de nouvelles idées et projets, 
mais qui a de la difficulté à les réaliser concrètement. Il peut entamer plusieurs projets 
en même temps, sans en mener aucun à terme. 410 Dans ce cas, il risque la dispersion, 
suspendu dans la sphère du possible sans actualiser ses intuitions. Alors que le type de 
la sensation a besoin d'avoir quatre murs autour de lui pour pouvoir être en santé, celui 
de l'intuition étouffe aussitôt qu'il est le moindrement encadré. 411 Comme la sensation, 
l'intuition est caractéristique de la psychologie enfantine et archaïque. 412 
La pensée et le sentiment sont des fonctions rationnelles (c'est-à-dire 
ordonnatrices) car ils sont tous les deux des jugements. 413 La différence réside en ce 
que la pensée est un jugement intellectuel, alors que le sentiment est jugement de la 
sensibilité. 414 Tout jugement établit des différences. 415 
La sensation et l'intuition sont des fonctions irrationnelles car elles sont toutes 
deux des perceptions. 416 L'intuition en tant qu'inspiration n'est pas le fruit d'un acte 
volontaire. Pas plus que la sensation, elle ne peut être commandée. Il s'agit d'un 
événement involontaire qui dépend de circonstances exogènes ou endogènes. 417 La 
différence réside en ce que la sensation est la perception de ce qui est actuel, alors que 
l'intuition est la perception de ce qui est possible. En d'autres termes, la sensation se 
réalise par le conscient et l'intuition par l'inconscient: « L'intuition se base sur un 
processus inconscient dans la mesure où son résultat est le fruit d'un surgissement, 
d'une irruption d'un contenu inconscient dans la conscience. L'intuition est ainsi une 
sorte de processus de perception, mais en opposition aux activités sensorielles 
conscientes et à l'introspection, elle est une perception inconsciente. »418 Ses objets 
408 GW 18/I. 30. 
409 CGJS 309. 
410 GW 18/1, 34. 
411 GW 18/I. 34. Ces 4 types peuvent être extravertis ou introvertis (GW 6,5). De sorte que nous arrivons à 8 
rêsultats possibles. Pour plus de dêtails sur chacun de ses 8 types voir GW 6, 356-400 (pour les extravertis -
pensê: 366-380 ; sentiment: 380-385; sensation: 388-392 ; intuition: 392-397) ; GW 6, 400-433 (pour les 
introvertis- pensêe: 407-414; sentiment: 414-419; sensation: 421-426; intuition: 426-431). 
412 GW 6, 475. 
413 GW 6,385; 451 ; 476 ; 494-495 ; EEI61. 
414 GW 6, 113. 
415 GW 6, 113 ; 156. 
416 GW 6,397; 474-476; EEI61. 
417 EEI61. 
418 [. Die Intuition basiert insofern auf einem unbewuBten Vorgang, als ihr Resultat ein Einfall, ein Einbruch 
eines unbewu13ten Inhaltes ins Bewu13tsein ist. Die Intuition ist daher eine Art Wahrnehmungsvorgang, 
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peuvent être extérieurs ou intérieurs, selon leur contexte. 419 C'est dans le fait qu'elle se 
réalise via l'inconscient que réside le statut particulier de l'intuition par rapport au trois 
autres fonctions ectopsychiques: elle est la seule fonction qui perçoit par 
l'intermédiaire de l'inconscient420 et d'une manière qui peut parfois être « paranormale ». 
n arrive en effet à l'intuition d'être une perception extrasensorielle: « C'est ainsi 
qu'appartiennent par exemple les rêves prophétiques, les phénomènes télépathiques, et 
autres phénomènes similaires au domaine de l'intuition. »421 « La sensation est 
perception dans un temps absolu et un espace absolu; l'intuition est perception dans 
un temps relatif et un espace relatif ou un temps élastique et un espace élastique. »422 : 
Que l'on soit en mesure de percevoir des choses qui sont inaccessibles 
aux sens et dont la déduction est interdite par la pensée pose un autre 
problème. Cela nous force à réfléchir sur la nature du temps et de 
l'espace. Le fait qu'il y ait des perceptions extrasensorielles prouve que le 
temps et l'espace sont psychiquement relatifs, ce qui veut dire qu'ils 
peuvent être plus ou moins suspendus. Si tel est le cas, il y a la 
possibilité extrême que le temps et l'espace cessent tout à fait 
d'exister. 423 
L'intuition représente pour Jung la 4ième dimension des fonctions ectopsychiques: 
« Puisque l'intuition semble parfois fonctionner comme s'il n'y avait pas d'espace et 
parfois comme s'il n'y avait pas de temps, on pourrait vraiment dire que j'introduis ici 
une sorte de quatrième dimension. »424 
jedoch in Gegensatz zur bewu13ten Sinnestâtigkeit und Introspektion eine unbewu13te Perzeption .• ] (GW 8, 
154). Voir aussi GW 6, 457; 474 ; CGJS 307. 
419 GW 6,474. 
420 Briefe I, 480-48l. 
421 [. So gehôren zum Beispiel prophetische Trâume, telepatische Phânomene und âbnliches ins Gebiet der 
Intuition .• ] (GW 18/1,31). 
422 [. Empfmdung ist Wahrnehmung in absoluter Zeit und absolutem Raum ; Intuition ist Wahrnehmnung in 
relativer Zeit und relativem Raum oder elastischerZeit und elastischem Raum .• ] (Briefe I, 480-481). 
423 [. Da13 man Dinge wahrnehmen karm, die den Sinnen unzugânlich sind und auf die zu schlie13en das 
Denken verbieten würde, bildet ein weiteres Problem. Es zwingt uns, über das Wesen von Zeit und Raum 
nachzudenken. Die Tatsache, da13 es eine au13ersinnliche Wahrnehmmung gibt, beweist, da13 Zeit und Raum 
psychisch relativ sind, und dies besagt, da13 sie mehr oder weniger aufgehoben werden kônnen. Wenn das der 
Fall ist, besteht auch die extreme Môglichkeit, da13 Zeit und Raum überhaupt nicht mehr existieren .• ] (Briefe 
II,28). 
424 [. Da die Intuition manchmal so zu funktionieren scheint, als ob es keinen Raum, und manchmal so, als 
ob es keine Zeit gâbe, kônnte man tatsâchlich sagen, da13 ich hier eine Art vierter Dimension hinzufüge .• ] 
(GW 18/1, 43). 
Les concepts clés de Jung 576 
Sensation 
Trinité consciente ! -< 
~-~---~--~~ 
Pensée Sentiment 
! 4iéme élément inconscient J { 
'_._ ... ~-------_ ..... _._----~._-------' 
Intuition 
En dépit de leur ressemblance, il faut prendre soin ici de distinguer l'intuition de 
l'instinct: 
Le langage courant parle pour cette raison aussi de l'intuition comme 
d'une compréhension « instinctive» parce que l'intuition est un 
processus similaire à celui de l'instinct, elle s'en distingue seulement en 
ce que l'instinct est une commande plus appropriée pour une activité 
souvent très compliquée, alors que l'intuition est une compréhension 
inconsciente appropriée pour une situation souvent très compliquée. 
L'intuition serait donc une sorte de retournement de l'instinct, qui ni 
moins ou ni plus merveilleux que celui-ci. 425 
Comme nous le verrons plus loin, cette opposition entre l'intuition et l'instinct renvoie à 
l'opposition entre archétype et instinct, les deux étant transpersonnels. 
Il y a toujours une des fonctions qui est prédominante, plus différenciée que les 
autres. 426 La fonction opposée reste dans l'inconscient, et est moins développée, moins 
différenciée. 427 Ce 4ième élément reste dans l'inconscient, alors que les trois autres 
fonctions d'orientation sont accessibles à la conscience pour l'utilisation. 428 La fonction 
la plus développée donne alors une impression de normalité, alors que la fonction 
opposée donne le sentiment que quelque chose manque à la personne. Si une personne 
a la fonction de la pensée très développée, cela ne veut pas dire qu'elle n'a pas de 
sentiment, mais simplement qu'elle ne maîtrise pas très bien ses sentiments et qu'elle 
425 [1< Die gewôhnliche Sprache spricht daher auch bei Intuition von "instinktivem" Erfassen, weil die Intuition 
ein dem Instinkt analoger Vorgang ist, nur mit dem Unterschied, daiS der Instinkt ein zweckmâBiger Antrieb 
zu einer oft hôchst komplizierten Tâtigkeit, die Intuition aber die zweckmâBige unbewu~te Erfassung einer oft 
hôchst komplizierten Situation, ist. Die Intuition wâre also eine Art von Umkehrung des Instinktes, nicht 
weniger und nicht mehr wunderbar als er .• ] (GW 8, 154). 
426 GW 6, 552-553 ; GW 8, 146 ; GW 18/1, 33. 
427 GW 6,366; 373; 434; 484; GW 8,146; GW Il,141; 182; GW 12, 131 ; GW 18/1,35-36; 114. 
428 GW Il,180-181. 
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est susceptible d'être leur proie. 429 Ses sentiments deviennent des émotions qui peuvent 
la posséder. Le penseur maîtrise parfaitement sa pensée grâce â sa volonté,430 seule ses 
émotions lui échappent lorsqu'il devient névrosé. En revanche une personne qui a 
développé beaucoup le sentiment peut devenir obsédée par certaines pensées lorsqu'elle 
développera certaines névroses. 431 
Les principales paires d'opposés sont la sensation et l'intuition, le sentiment et 
la pensée. 432 Aussi, si une personne est de type sensation, son intuition est la fonction 
qui se trouve dans l'inconscient. Si une personne est de type intellectuel, son sentiment 
est la fonction qui est refoulée dans l'inconscient. Et ainsi de suite. 
À côté de la fonction principale ou primaire, il y a toujours une fonction qui 
occupe un rôle secondaire mais important.433 Par exemple pour une personne intuitive, 
la fonction secondaire peut être soit la pensée ou le sentiment. Pour la personne 
sentimentale, la fonction secondaire peut être soit la sensation ou l'intuition. 
Il faut cependant se rappeler qu'il n'y pas de types purs; toute personne utilise 
en alternance toutes ces quatre fonctions. 434 S'il y a en une qui prédomine, cela tient soit 
au caractère de la personne, soit à des circonstances extérieures qui l'amènent à faire 
usage d'une fonction plus qu'une autre. Quoi qu'il en soit, si une personne devient trop 
unilatérale dans l'emploi de ses fonctions ectopsychiques, l'inconscient produira une 
réaction compensatrice. 
L'engendrement du conscient comme acte libre 
L'inconscient constitue un réservoir infini de possibilités, et le but de la psyché est 
d'actualiser ces possibilités. En tant qu'il est de l'ordre du possible, l'inconscient peut 
être défini comme liberté. L'actualisation des possibilités inconscientes revient au 
départ à l'inconscient car le conscient n'existe pas encore. C'est l'inconscient qui 
« décide » si la conscience va exister ou pas. C'est pourquoi nous avons pu parler de 
l'autonomie de l'inconscient sur le conscient, et de la dépendance du conscient à son 
égard. Et c'est la raison pour laquelle l'inconscient n'est pas seulement liberté, mais 
liberté originaire. Ce n'est qu'une fois que l'inconscient a produit le moi-conscient, que 
ce dernier est en mesure de disposer d'une relative autonomie et de s'autodéterminer. 
En d'autres termes, la liberté lui est donnée et ce, parce que l'inconscient est liberté. La 
créature est à l'image de son créateur. 
429 GW 18/1,34-35. 
430 GW 18/1,35. 
431 GW 18/1, 34. 
432 GW 8, 147. 
433 GW 6, 433-436. 
434 GW 8, 127 ; GW 18/1,34-35. 
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Si le conscient est créé dans ce choix d'actualisation des possibilités, c'est qu'il 
est la première de toutes ces possibilités. Il est, au sein même de l'inconscient, 
l'alternative possible à l'inconscient. 
Jung dit souvent que la liberté n'est pas pensable sans la conscience435 et que la 
volonté relève du conscient.436 Mais dans ces cas, il se réfère davantage au libre-arbitre, 
et non à la liberté en soi. Le conscient créé par l'inconscient n'est qu'une manifestation 
phénoménale de la volonté. De même que l'inconscient échappe au conscient, la liberté 
est, de même dans son essence une réalité qui n'a jamais été proprement observée. 437 
En effet, puisque l'inconscient a créé le conscient, il a donc « causé» celui-ci. S'il n'avait 
pas créé le conscient, cette non-création n'aurait cependant pas cessé d'être un acte 
libre, car l'inconscient dans sa liberté avait le choix de ne pas causer la conscience, 
donc de rester dans son inconscience, c'est-à-dire dans le néant. La liberté est tellement 
libre qu'elle est libre de ne pas être libre. Mais en même temps elle n'est pas libre de ne 
pas être libre car l'acte de se nier comme liberté est un acte libre. Dans ce cas, il y 
aurait liberté sans création, sans causation, sans volonté ou liberté consciente. Si la 
liberté peut trouver une certaine expression dans la causalité, comme c'est le cas dans 
le libre-arbitre, en elle-même elle lui reste irréductible. Le libre-arbitre, où la personne 
s'autodétermine en causant elle-même son propre mouvement, c'est-à-dire devient elle-
même par un acte historique, n'est que l'expression phénoménale d'une liberté plus 
originaire, qui se rapporte, elle, à la Nature. 
Que le conscient avec son libre-arbitre ne soit pas la totalité de la liberté est 
visible par le fait que le moi-conscient n'est pas entièrement libre. L'individu rencontre 
souvent en lui quelque chose qui l'empêche d'agir comme il le veut. Ce n'est pas 
simplement un déterminisme aveugle, mais une contre-volonté, une volonté 
inconsciente. Réalité psychique vivante et autonome par rapport à la conscience, 
l'inconscient est comme un Tu auquel s'adresse le Je de la conscience. 438 
435 GW 8, 210 ; GW 9/II, 14-15. 
436 GW 17, 108. 
437 GW 17,107-108. 
438 GW 18/II, 712-713. 
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4. Le développement de la conscience: polarisation et tension 
La création de la conscience polarise la psyché car une possibilité est choisie au dépend 
d'autres qui existent dans l'inconscient. La psyché, tendue et conflictuelle, sort de son 
inertie originelle. La dynamique psychique présuppose une tension des opposés qui 
provient du développement de la conscience, et cette tension s'exprime sous deux 
formes: entre les opposés au sein du conscient; et entre les opposés que sont le 
conscient et l'inconscient. Sans conflit, sans tension, il n'y a pas de vie et ni 
d'énergie. 439 Il y a quelque chose de douloureux dans le développement de la conscience 
à cause de l'apparition du conflit. Avec le développement de la conscience apparaissent 
les conflits entre les opposés que sont la foi et la connaissance, la Nature et l'Esprit, 
l'inconscient et le conscient, le féminin et le masculin, le bien et le mal. 440 La 
conscientisation implique non seulement de reconnaître un autre à l'extérieur de soi, 
mais aussi en soi, une autre volonté en nous. 441 
4. 1 Projection et retrait des projections 
4. 1. 1 Projection et participation mystique 
Dans un sens, le passage de l'inconscience à la conscience est passage à l'unité, car 
l'état primitif de la psyché est celui du morcellement. L'individu n'a pas de volonté 
propre, mais est habité par un ensemble de complexes en conflit les uns avec les autres 
car chaque complexe possède une volonté bien à lui. 442 Le moi n'existe pas encore, 
l'individu est désuni dans sa volonté, ses différentes parties de lui-même ne sont pas 
harmonisées et unifiées. 
Toutefois le passage de l'inconscience à la conscience est aussi celui de l'unité à 
la dualité. Nous l'avons vu dans l'introduction que l'être humain sort de son état de 
participation mystique originaire en retirant ses projections. La projection se produit en 
vertu d'une participation mystique à notre environnement avec lequel nous sommes 
« un ». En fait, Jung affirme que le mot de projection, qu'il emploie constamment, n'est 
pas tout à fait approprié lorsqu'il s'agit de l'état originaire de la psyché, car la projection 
décrit un acte, alors qu'il s'agit en fait d'un état déjà donné a priori. 443 La psyché 
commence par être cet état de confusion avec son environnement, pour se différencier 
de celui-ci par la suite. C'est cette différenciation qui est le premier acte, et elle est 
439 GW 14/II, 188 ; Briefe I, 313. 
440 GW 8, 388; GW 10,319. 
441 GW 13, 375-376. 
442 GW 8, 216. 
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appelée d'une manière un peu maladroite le retrait des projections, puisque cela laisse 
entendre qu'il y aurait au préalable des projections, ce qui n'est pas tout à fait le cas. 
Aussi pouvons-nous dire que la psyché dans son état premier est toujours déjà 
projetée. C'est précisément pour cette raison que Jung peut dire que la projection n'est 
pas quelque chose de volontairement contrôlable. mais se fait toujours 
inconsciemment.444 
Pour Jung, le terme de projection est toujours couplé à celui d'introjection. Dans 
la mesure où l'homme dans un état de participation mystique fait un avec le monde, le 
sujet et l'objet ne sont pas clairement distingués, le subjectif (l'inconscient) est projeté 
sur l'objet, et l'objet est introjecté dans le sujet. 445 
Jung emploie le mot de Einfüllung c'est-à-dire « remplissement » pour désigner 
l'opération qui consiste à investir un objet de sa subjectivité, à le remplir de sa propre 
vie, de son âme, de son inconscient, en d'autres termes à lui transférer son identité. 446 
Le sujet se sent dans l'objet où il est en quelque sorte projeté. Non pas que l'individu se 
sente projeté dans l'objet (cette opération lui échappe complètement) mais plutôt que 
l'objet a une àme. 447 Le remplissement est plus facile avec un objet qui ne comporte pas 
de différence trop marquée avec le sujet.448 En outre, plus un objet est passif, plus il se 
laisse facilement assimiler. Mais il ne perd pas pour autant ses vraies qualités qui 
échappent désormais seulement à celui qui procède à cette opération. Grâce à cela de 
fausses analogies ou ressemblances peuvent être engendrées. 449 Pour celui qui opère un 
remplissement, c'est comme si l'objet était vide. 45o Alors que le procédé inverse, que 
Jung appelle A bstraktio n, un autre mot pour « retrait des projections ", suppose que 
l'objet est vivant de lui-même.451 De l'objet émane une énergie propre qui agit sur le 
sujet et que celui-ci reconnaît et respecte. Aussi essaie-t-il de laisser advenir l'objet 
dans sa différence, de faire en sorte que l'objet se révèle de lui-même. Le sujet 
désinvestit sa libido de l'objet et la retourne vers lui-même. 452 
La projection comporte donc quelque aspect négatif. Lorsque nous disons que la 
psyché est « un » avec le monde, inutile de préciser s'il s'agit du monde extérieur ou du 
monde intérieur, car c'est précisément cette distinction qui est inexistante pour celui 
qui vit dans cet état. En effet, les deux formes d'inconnu ou d'altérité que sont le milieu 
443 GW 6, 313 ; GW 9/1, 34-35. 
444 GW 6,308; GW 9/1,75; GW 14/1, 133; 135; GW 14/II, 105; GW 18/1, 155. 
445 GW 13, 53. 
446 GW 6,308; 310-316 ; 325 ; 452. 
447 GW 6, 308. 
448 GW 6,311. 
449 GW 6, 310. 
450 GW 6,310. 
451 GW 6,310 ; 311 ; 314. 
452 GW 6,310 ; 313. 
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extérieur et l'inconscient (le monde intérieur), sont confondues dans la projection, car 
l'univers inconscient se trouve projeté sur le monde extérieur, il n'y a pas de distinction 
entre le rêve et la réalité, et la réalité semble renfermer toutes les possibilités qui 
appartiennent normalement au rêve. La projection entraîne une relation illusoire au 
monde et ce faisant isole le sujet en l'empêchant d'avoir un rapport au réel pour lui-
même, de s'ouvrir à son altérité. L'objet qui est investi de projections ne change 
cependant pas ses caractéristiques réelles. Celles-ci ne sont que camouflées par les 
projections. Elles sont toujours là et demandent à être découvertes par un retrait des 
projections. Un autre danger de l'état projectifjintrojectif de la participation mystique 
est la dépendance affective envers l'objet sur lequel nous avons projeté notre libido. Il 
en résulte une passivité foncière et un manque de liberté. Pour se libérer de l'emprise 
tyrannique que l'objet exerce sur la conscience, il faut que les projections soient retirées 
afin que le sujet puisse acquérir une relative autonomie et une parole propre. 
Cela dit, l'état de participation mystique n'est pas purement négatif, il a aussi 
un côté positif que nous avons omis de développer en introduction, celui de mettre 
l'individu en relation avec le monde: « Cette projection du psychique crée naturellement 
entre l'homme, les animaux et les choses des relations qui apparaissent comme étant 
tout à fait inconcevables. ,,453 Les personnes qui vivent dans un état de participation 
mystique peuvent obtenir des vérités sur des choses dans le monde car ne faisant 
qu'« un " avec elles, l'homme a par cette voie un contact immédiat avec le réel, au-delà 
de l'espace et du temps. La participation mystique est le mode d'être de l'inconscient qui 
perçoit le monde via l'intuition (la clairvoyance) et agit sur lui via la télékinésie. C'est 
pourquoi en dépit de la coloration subjectiviste qui anime la vision archaïque du 
monde, cette dernière comporte néanmoins une certaine efficacité réelle et objective, 
que nous, modernes, avons perdu de vue. L'opposition que Jung établit entre projection 
et retrait des projections n'est par conséquent pas aussi tranchée qu'on pourrait le 
croire au premier abord. La projection n'est pas dépourvue de vérité et elle joue même 
un rôle important dans la constitution de l'objet. Aussi Jung peut-il dire:« La 
projection est instrument inévitable de connaissance. ,,454 
Mais pour percevoir les objets dans le monde par la voie de la participation 
mystique, il faut qu'il y ait au préalable de tels objets. Or, pour que de tels objets en 
viennent à « être" il faut que s'instaure une différenciation, ce qui présuppose un retrait 
des projections. C'est lorsque l'individu sacrifie l'état maternel d'inconscience originaire 
453 [« Diese Projektion des Psychischen schafft natürlich Beziehungen zwischen Mensch und Tieren und 
Sachen, die ganz unbegreilich erscheinen .• j (GW 10,81). 
454 [« Die Projektion ist ein unvermeidliches Instrument zur Erkenntnis .• ] (Briefe II, 210). 
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qu'il découvre le monde.455 Ce qui veut dire que pour que l'état de participation 
mystique puisse devenir une source de vérité sur le monde, il faut que le monde existe 
par une sortie hors de l'état de participation mystique. En effet, comment percevoir par 
des voies paranormales si rien n'existe? 
4. 1. 2 Retrait des projections 
Retrait des projections et conscientisation 
La psyché dispose d'une certaine quantité d'énergie. Une partie de cette énergie est 
utilisée par des instincts qui cherchent à perpétuer l'espèce et à maintenir les gens en 
vie. Mais il reste un surplus. C'est ce qui va servir à la création de la conscience. 456 
La conscience naît avec la séparation du sujet et de l'objet, du moi et du non-
moi, donc de la différenciation des polarités. Il n'y a pas de conscience sans 
différenciation. 457 La conscience sépare les opposés contra naturam. L'acte de la 
conscientisation est un acte créateur. C'est par l'engendrement même de la conscience 
que les opposés sont créés. 
S'il est important de retirer les projections c'est premièrement parce qu'elles 
travestissent la nature des objets et deuxièmement parce qu'elles contiennent les 
éléments appartenant à la personne. Si ces éléments ne sont pas rassemblés dans 
l'individu duquel ils proviennent, celui-ci ne peut pas se constituer en tant que sujet. Le 
retrait des projections constitue un acte d'auto-réflexion, d'auto-connaissance et 
finalement d'auto-constitution, car ce que l'individu retire ou abstrait de l'objet, c'est ce 
qu'il avait au départ mis de lui-même. L'abstraction ou retrait des projections 
représente une mesure de protection contre l'effet magique que l'objet investi de 
projection exerce sur le sujet. Le sujet ne remplit plus les choses d'images, mais plutôt 
contient ces images. À ce stade s'opère la différenciation fondamentale, celle de la foi et 
du savoir. 458 Il retire de la Nature l'àme qu'il y a investi,459 il la désacralise. Ne percevant 
plus la Nature comme une réalité peuplée de divinités, comme un immense organisme 
vivant doté d'une àme universelle (anima mundz) , il n'aura aucun scrupule à se 
l'approprier, à la soumettre à sa volonté, à en faire un objet d'expérimentation, c'est-à-
dire à s'en servir pour ses propres fins. Par le retrait des projections l'homme se libère 
de l'emprise de l'objet sur lui, de son esclavage par rapport à son environnant, pour 
devenir libre, s'imposer, du moins en partie, à son environnement naturel et le 
455 GW 5, 529. 
456 GW 8, 209. 
457 GW 5,510; GW 9/I, 110; GW 12,40-41 ; GW 13,261 ; GW 14/II, 188. 
458 GW 6, 581. 
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transformer. 46o En d'autres termes, il devient un sujet historique et n'est plus, comme 
l'homme naturel, déterminé par son environnement et ses instincts. Avec le 
développement de la conscience naît aussi le conflit entre l'instinct et le libre-arbitre. 461 
N'étant plus possédé par les contenus qu'il projetait, l'homme acquiert une personnalité 
plus unifiée, moins fragmentée. Il n'est plus divisé avec lui-même, morcelé en des 
volontés contradictoires. Le moi est le complexe qui devient central et dominant. Le 
retrait des projections ne représente pas seulement une libération de la Nature, mais de 
tout ce qui lui est apparenté, comme la famille, la tradition. Le retrait s'accomplit se 
traduit par des rites d'initiation où s'effectue le passage vers un monde plus grand. De 
la famille, l'individu devient un membre de la société, il passe de la Nature à la culture. 
Le retrait des projections n'est pas aussi facile à réaliser qu'on pourrait le croire 
a priori le croire. La projection est si profondément ancrée en nous, qu'il a fallu 
plusieurs millénaires de culture pour pouvoir la retirer des objets qui en ont été 
investis.462 Notre conscience moderne est encore au stade de l'enfance. C'est à peine si 
elle a commencé à vraiment dire « je ».463 
Expressions symboliques de la projection et du retrait des projections 
La dialectique « projection et retrait des projections» est exprimée sous une forme 
symbolique dans le mythe gnostique et alchimique de la chute de Sophia dans la 
matière. À l'origine, les contenus de l'inconscient collectif (dont Sophia est la 
personnification) sont projetés sur la matière. Le retrait des projections qui permet le 
développement de la conscience est exprimé symboliquement par le travail d'extraction 
accomplit par les alchimistes et les Gnostiques: « La représentation du pneuma comme 
Fils de Dieu englouti dans la matière et qui s'en est en revanche libéré afin de sauver à 
titre de remède toutes les âmes correspond au contenu inconscient projeté dans la 
matière. »464 Les Gnostiques cherchent à extraire les particules de lumière de la matière. 
459 GW 9/U, 84. 
460 GW 6,314. 
461 GW 8, 210. 
462 GW 9/I, 16. 
463 GW 10, 16l. 
464 [" Die Vorstellung des Pneuma aIs Sohnes Gottes, der in den Stoff versinkt und sich wiederum daraus 
befreit, um aIs Heilmittel aile Seelen zu retten, entspricht dem unbewuBten, in den Stoff projizierten 
Inhalte. »] (GW 12, 345). Voir aussi GW 14/III, 259 ; 263. De même Marie-Louise von Franz peut-elle écrire : 
" La question à savoir qui a mené l'anima dans le cachot ténébreux, qui a exigé son martyre, reste cachée. 
Nous avons expliqué auparavant que le cachot est l'état de projection; mais cet état n'est pas attribuable à 
une faute humaine, car ce n'est pas la conscience humaine qui cause la projection, mais un événement 
inconscient. C'est pourquoi, par exemple, le gnosticisme dit que la Sophia s'est empêtrée dans la matière sous 
l'influence du démon JaIdabaoth - c'est un aspect obscur de la divinité elle-même, que l'on peut identifier 
comme à l'origine de l'événement tragique. » [" Die Frage, wer eigentlich die Anima in den fmsteren Kerker 
geführt hatte, wer ihr Martyrium verlangte, bleibt verhüllt. Den Kerker hatten wir zuvor aIs Zustand des 
Projiziertseins gedeutet ; dieser Zustand ist jedoch nicht einer menschlichen Schuld zuzuschreiben, denn es 
ist nicht das BewuBtsein des Menschen, welches die Projektion versursacht, sondern ein unbewuBtes 
Geschehen. DeshaIb sagt z. B. die Gnosis aus, daB die Sophia sich durch Verfürhrung des Damons 
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C'est ainsi que Simon le magicien voit dans Hélène la prostituée, la Sophia qui avait 
chuté dans la matière, la prostitution se rapportant ici à la matière et à la corporéité. 
Pour les Gnostiques, il s'agit de séparer la lumière des ténèbres. Ils s'efforcent de libérer 
les particules de lumière de la matière pour les ramener à la lumière, et obtenir la 
gnose, la connaissance. En d'autres termes, grâce â ce travail de différenciation, ils 
opèrent une conscientisation. Les alchimistes travaillent eux aussi la Nature. Ils 
cherchent à mener la Nature à son accomplissement, à extraire (c'est-à-dire à 
actualiser) ses possibilités afin d'engendrer l'Esprit. Dans les deux cas, il y a un trésor 
dans la terre ou dans la mer. Le trésor est souvent représenté dans les mythes comme 
caché sur une île inconnue (dans la terre ou dans une caverne), ou alors comme enfoui 
dans les profondeurs de la mer ou dans un bateau qui y a sombré (l'homologue de la 
chute de la Sophia dans la matière). En d'autres termes, le trésor est caché dans la 
matière première.465 La chasse au trésor caché est un archétype. Chez les alchimistes, 
cela s'exprime dans l'idée qu'il y a de l'or dans une pierre banale (coincidentia 
oppositorum). La Sapientia Dei (le savoir absolu) cachée dans la matière (dans 
l'inconscient de l'être humain) en appelle à l'être humain pour être découverte, 
actualisée, sauvée. Le Gnostique travaille seulement à différencier la lumière des 
ténèbres, à sauver la Sagesse de la matière considérée comme mauvaise. L'alchimiste va 
encore plus loin: il reconnaît certes à la matière ce côté négatif, mais il reconnaît aussi, 
contrairement au Gnostique, son côté positif. Il ne cherche pas seulement à sauver la 
Sagesse cachée dans la matière, mais aussi la matière elle-même. 466 Ce qui veut dire 
que l'alchimie reconnaît aussi la portée positive de la participation mystique et des 
projections. 
Différenciation du moi par rapport à son environnement 
Le retrait des projections consiste à se dégager de la puissance d'illusion exercée par la 
Maya (des Hindous), de l'objet extérieur sur le sujet. À cause de la participation 
mystique l'inconscient se voyait projeté sur le monde extérieur, les deux étaient 
confondus, et le moi était inexistant. Le retrait des projections entraîne: une 
différenciation du moi par rapport à son environnement extérieur, et intérieur, c'est-à-
dire par rapport à son inconscient.467 Ainsi s'opère une différenciation entre les deux 
inconnus que sont le milieu extérieur et le monde intérieur inconscient et la formation 
d'un moi distinct de son environnement extérieur et intérieur. Et c'est à ce monde 
Jaldabaoth in die Materie verstrickt habe - es ist ein dunkler Aspekt der Gottheit selber, der als Urheber des 
tragischen Geschehens erkennbar ist. »] (GW 14/III, 263-264). 
465 GW 9 III, 175. 
466 GW 14/III, 364. 
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extérieur et intérieur que le libre-arbitre, qui accompagne nécessairement le 
développement du moi-conscient, se heurte. 468 
Persona et anima 
Avec la différenciation du monde extérieur et du monde intérieur se produit une 
seconde différenciation, celle de la persona et de l'anima. La persona détermine la 
« relation» au monde extérieur, à l'objet; l'anima détermine la relation au monde 
intérieur, à l'inconscient, au sujet.469 Cette dernière est la médiatrice du moi et de 
l'inconscient. Les deux sont féminines car relationnelles. La persona est le féminin 
conscient, l'anima est le féminin inconscient. L'anima est à la fois la relation à 
l'inconscient et la personnification des contenus inconscients et de l'inconscient lui-
même. 47o L'Éros est la fonction relationnelle de la psyché, la force d'attraction à l'autre à 
l'extérieur de soi et en soi. 
Une confusion de la persona avec l'anima s'opère au cours de la projection. 471 
Cela est représenté dans la mythologie par la figure de Maya, théophanie divine à 
caractère féminin. 472 Maya est la séductrice qui provoque des illusions. Elle donne 
l'illusion que le monde phénoménal a un caractère absolu alors qu'il a en fait qu'une 
valeur relative. Maya représente la possession de l'anima dont nous sommes 
inconscients. Elle entraîne l'identification avec le monde extérieur, avec notre masque, 
qui est notre façon de nous présenter dans la société, notre apparence extérieure, notre 
persona. 473 Se retirer du monde, comme le font les Hindous, c'est abstraire les 
projections que nous avons faites sur le monde, auquel une trop grande valeur avait été 
attribuée. Se libérer de l'emprise du monde, c'est se délier des chaînes du masque sur 
notre identité. C'est alors que la persona se différencie de l'anima. Des contenus de la 
persona, on peut dire la même chose que de ceux de l'inconscient collectif, à savoir 
qu'ils sont généraux et impersonnels,474 car il s'agit de la même chose mais orientée 
dans deux directions opposées. 475 L'individu apprend à reconnaître la persona pour ce 
qu'elle est: un simple masque476 un compromis entre le moi et la société,477 non le moi, 
et encore moins l'identité profonde. Son but est de créer une impression sur les autres 
467 GW 9 III, 14. 
468 GW 9 III, 14-15. 
469 GW 6, 498 ; 500 ; 502 ; GW 10,412 ; Briefe II, 105; 113. C'est pourquoi l'anima fait parlois figure dans la 
mythologie de psychopompe. 
470 GW 6, 262. 
471 GW 6, 502. 
472 GW 9 III, 20. 
473 GW 7, 165. 
474 GW 7, 165. 
475 GW 7, 20l. 
476 GW 6,498; GW 7, 202. Masque de la psyché collective (GW 7, 165-166). 
477 GW 7, 165-166. 
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et de camoufler la vraie nature de la personnalité de l'individu afin de protéger sa vie 
privée.478 Elle est seulement ce qui permet la relation au monde extérieur, à la 
société,479 alors que l'anima est ce qui permet la relation au monde inconscient. L'anima 
est la CI représentante» de l'inconscient collectif. 48o Lorsque l'individu s'identifie trop à la 
persona, le moi se sacrifie à la collectivité, à ses exigences et à ses normes.481 L'individu 
s'identifie seulement son rôle social. Il s'agit de la version inversée et extravertie de la 
régression dans l'inconscient collectif. Dans ce cas, l'anima reste dans l'obscurité et est 
projetée à l'extérieur. 482 Pour être en mesure de se réaliser, l'homme doit se différencier 
de sa persona et de son anima. Une fois que le retrait des projections a lieu, l'anima 
cesse d'être envahissante pour adopter désormais une fonction relationnelle.483 Elle 
s'occupera dorénavant de la relation entre le moi et son inconscient, relation qui, 
comme nous le verrons bientôt, se réalisera par le symbole et l'imagination. Plutôt que 
d'être une force démoniaque qui possède la personne et qui tente de faire régresser le 
moi dans le collectif, l'anima alimente l'émancipation du moi en devenant pour lui une 
source de CI sagesse », une nature intuitive. 484 La nature double de l'influence de l'anima 
tient à la duplicité de l'influence de l'inconscient collectif.485 La persona s'occupe de la 
relation du moi avec le monde extérieur et avec son corps, ainsi que de la relation de 
son corps au monde extérieur. L'individu se sera alors différencié de la collectivité, tant 
extérieure qu'intérieure. On voit donc comment le même contenu inconscient peut 
servir à des finalités contraires. 
4. 2 La dualité conflictuelle 
Grâce au retrait des projections, les pôles se développent et entrent en conflit. Parmi ces 
pôles on peut compter entre autres l'Orient et l'Occident, le féminin et le masculin, 
l'ombre et la lumière. 
L'Orient et ['Occident 
De l'état d'inconscience propre à l'homme archaïque se sont développés deux pôles 
opposés: l'Orient et l'Occident. 
478 GW 7, 201. La persona peut parfois devenir un masque derrière lequel l'individu se cache (GW 7, 184). 
479 GW 7, 201 ; Briefe II, 105. 
480 GW 16,291. 
481 GW 7,202. 
482 GW 7, 203. À l'origine où l'homme vit dans un état de participation mystique et que la persona et l'anima 
sont encore fusionnées, l'anima est bien sûr projetée à l'extérieur de l'individu, à commencer par la mère avec 
laquelle l'individu ne s'est pas encore détaché (GW 7,206). 
483 GW 7,234; GW 9/I, 40-41 ; GW 16,292. 
484 GW 7, 234. 
485 Briefe II, 105. 
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L'Occident met plus l'accent sur l'affirmation de la réalité et de la conscience; 
alors que l'Orient met davantage l'accent sur le retrait par rapport à la réalité et le 
retour à l'inconscient.486 Le premier est plus extraverti,487 le second plus introverti. 488 
L'Occident a retenu de la conscience primitive dont il s'est dégagé un sens aigu 
de l'observation de la Nature et ce, au détriment de l'abstraction. L'Orient cultive 
davantage la faculté d'abstraction. On le voit par sa volonté de sortir du monde, c'est-à-
dire de s'abstraire de la réalité. 489 
En vertu de l'introversion de l'Orient, l'objet est presque entièrement désinvesti 
de la libido au profit du sujet. Il est même dans certains cas réduit au statut d'irréalité, 
comme dans le bouddhisme, ou d'illusion, d'apparence, de rêve, comme dans les 
Upanishad (Maya).490 La pensée occidentale en revanche ne peut pas s'empêcher 
d'accorder une existence absolue à l'objet et au plan mondain. 491 Cela se produit 
cependant aux dépens de la reconnaissance de l'aspect cosmique et transcendant du 
sujet. 492 
L'Inde s'intéresse peu à des détails, c'est pourquoi elle n'est pas déchirée par les 
contradictions. L'oriental est surtout intéressé par une vision de la totalité. 493 L'homme 
occidental, en revanche est obsédé par la différence, le multiple, les détails: 
En principe, notre inconscient a une tendance totalisante, comme je 
pense l'avoir démontré. Cela on peut aussi à bon droit le prétendre de la 
psyché orientale, à la différence qu'en Orient la conscience est marquée 
par une aperception totalisante, alors que l'Occident a développé une 
attention différenciée et nécessairement unilatérale. Le causalisme 
occidental y est étroitement lié, causalisme qui, en tant que principe de 
connaissance, se tient en opposition infranchissable au principe de 
synchronicité qui, pour sa part, est le fondement et la cause de 
« l'inconcevabilité» orientale, et pas seulement d'elle, mais aussi de 
l'étrangeté de l'inconscient, à laquelle l'Occident est confronté. 494 
En Occident, la vérité est convaincante lorsqu'elle est fondée sur des faits extérieurs, 
c'est-à-dire qu'elle trouve une correspondance dans la réalité extérieure. Nous croyons à 
486 GW 6, 123. 
487 ETGCGJ 320. 
488 GW 6, 123; ETGCGJ 320. 
489 GW Il,501. 
490 GW Il,489; 561; GW 12,22. 
491 GW 9/1, 185. 
492 GW 9/1, 185-186. 
493 CGJS 398. 
494 [, Unser Unbewu13tes hat, im Grunde genommen, eine ganzheitliche Tendenz, wie ich glaube nachgewiesen 
zu haben. Dasselbe darf man mit Fug und Recht von der ôstlichen Psyche behaupten, nur mit dem 
Unterschied, dal3 im Osten das Bewu13tsein durch eine ganzheitliche Apperzeption gekennzeichnet ist, 
wâhrend der Westen eine differenzierte und notwendigerweise jeweils einseitige Aufmerksamkeit entwickelt 
hat. Damit geht Hand in Hand der westliche Kausalismus, der ais Erkenntnisprinzip in unüberbruckbaren 
Gegensatz zum Prinzip der Synchronizitât steht, welches Grund und Ursache der ôstlichen 
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l'observation exacte dans l'exploration de la Nature. Cette conception de la vérité est 
tributaire d'une psychologie extravertie. En Orient, quelque chose n'a pas toujours 
besoin d'être démontrable pour être vrai. 
On rencontre en Orient et en Occident deux formes différentes d'ascèses. Par 
souci d'objectivité, l'homme occidental fait preuve d'une ascèse sur le plan scientifique: 
il tente autant que possible d'éviter les spéculations métaphysiques et de s'en tenir au 
fait. C'est une ascèse extérieure. L'Orient a développé pour sa part une rigueur 
beaucoup plus grande au niveau des techniques spirituelles afin de dominer 
entièrement son être. 495 C'est une ascèse intérieure. Pensons aux techniques du yoga, 
aux différents arts martiaux en Asie, sans compter les nombreuses techniques de 
méditation. L'homme oriental, exerce avec une remarquable discipline, sa psyché au 
détachement, à la paix, à l'immobilité, au lâcher-prise. 496 
L'Orient se rapporte à l'Esprit, l'Occident à la Nature497 en ce sens que l'Occident 
a orienté son attention vers la domination de la Nature et vers son exploitation, ainsi 
qu'à l'exploration du monde matériel, c'est pourquoi il a développé une grande science 
et une grande technique. Pour l'Orient, plus spirituel selon Jung, la matière est, par 
exemple en Inde, perçue comme étant Maya, qu'il faut fuir. 498 L'Orient, particulièrement 
l'Inde (surtout ces courants religieux que sont les Upanishad, le Shamkya, le Yoga, le 
bouddhisme, le jaïnisme) est extra-mondain. L'Occident est en revanche plus mondain. 
Il ne faut donc pas confondre l'Esprit avec l'intellect, comme tend à le faire parfois 
l'Occident. 499 L'Orient est plus spirituel et intuitif que l'Occident, plus intellectuel et 
matérialiste. La force de l'Occident est matérielle, celle de l'Orient est idéelle. Jung 
prend le soin de préciser: « Loin de moi l'idée de sous-estimer l'énorme différenciation 
de l'intellect occidental; par rapport à lui, l'intellect oriental est à désigner comme étant 
enfantin. (Cela n'a naturellement rien à voir avec l'intelligence !) »500 
On peut dire que l'homme oriental a conscience de la nature dont il est fait, 
alors que l'homme occidental a une science de la Nature, mais en sait très peu sur sa 
propre nature. 
" Unbegreiflichkeit » bildet, aber nicht nur dieser, sondern auch der Fremdheit des UnbewufSten, mit welcher 
der Westen konfrontiert ist. »] (GW l8/II, 701). 
495 GW Il,495. 
496 GW Il,495. 
497 GW 8, 388. 
49B GW 8, 388. 
499 GW 13,17; 19. 
500 [. Es liegt mir ferne, die ungeheure Differenzierung des westlichen Intellektes zu unterschàtzen ; an ihm 
gemessen ist der ostliche Intellekt aIs kindlich zu bezeichnen. (Das hat natürlich mit Intelligenz nichts zu 
tun!) »] (GW 13, 19). 
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L'Orient cherche à retourner à l'Un non-manifesté au-delà du multiple 
manifesté. Pour l'Occident c'est le contraireSOl : l'homme occidental est émerveillé par la 
multiplicité des choses constituant le plan mondain, mais il est inconscient de leurs 
fondements ultimes. s02 L'Orient a tendance à sous-estimer le monde, l'Occident à le 
surestimer. Ceci n'est pas sans avoir des implications au niveau de la question du mal. 
Dans nombre de conceptions métaphysiques indiennes le monde est conçu 
comme étant structurellement source de souffrance. C'est le cas entre autres du 
bouddhisme: « Encore chez Schopenhauer le principium indiuiduationis est la source du 
mal, et d'abord surtout dans le bouddhisme. »503 C'est en cherchant à se libérer des 
opposés qui accompagnent nécessairement le plan mondain, le plan du multiple, que 
l'Orient cherche à résoudre le conflit issu de la naissance du moi-conscient,S04 et par 
conséquent le conflit du bien et du mal. Alors que le chrétien aspire au bien et 
succombe au mal, l'Hindou au contraire se sent en dehors du bien et du mal. La 
spiritualité indienne est à tel point accablée par les contraires qu'il lui faut à tout prix la 
libération des contrastes et des dix milles choses (donc de la différenciation mondaine), 
c'est-à-dire qu'elle cherche à se libérer de la Nature et de l'histoire. Le but poursuivi par 
l'Hindou n'est pas d'atteindre la perfection morale, mais le Nirvana ou son équivalent, 
c'est-à-dire un état de vide, sans images. Jung croit cependant que cela finit à la longue 
par induire un état d'inertie, à cause de l'absence de tension provoquée par l'absence 
des opposés. 505 L'intuition des Hindous n'est cependant pas dépourvue de vérité, car la 
suspension des opposés est, comme nous le verrons plus tard, un moment essentiel au 
processus d'individuation. Jung critique cependant l'Orient qui cherche à s'installer 
dans cette suspension et ne cherche pas à récupérer rétrospectivement le plan 
mondain. L'Occident rencontre souvent le problème inverse: il est déchiré par les 
opposés et n'arrive pas à s'élever au-dessus d'eux. Cette attitude renferme une intuition 
correcte, car on ne peut pas s'arracher absolument aux opposés. Il faut être capable de 
faire un choix moral : 
C'est ici cependant que surgit mon objection: dans une telle attitude, ni 
le bien, ni le mal n'ont de contours qui leurs soient propres et cela 
entraîne une certaine inertie. Nul ne croit vraiment au mal, nul ne croit 
501 GW Il,489. 
502 GW 12, 22. 
503 [. Noch bei Schopenhauer ist das principium individuationis die Quelle des Übels, und erst recht im 
Buddhismus .• j (GW 13,216). 
504 GW 6, 123 ; ETGCGJ 158. 
505 ETGCGJ 279-280. Jung voit un parallèle entre le développement de l'Orient et de l'Occident dans le 
bouddhisme et le christianisme: le bouddhisme dépasse l'archaïsme du polythéisme hindou pour atteindre 
un état de liberté absolue qui dépasse méme celui des dieux; le christianisme s'arrache à l'archaïsme de la loi 
judaïque, pour écouter la loi intérieure, celle de l'intuition (la voix intérieure). Ici l'être humain se fait diviniser 
et devient absolument libre. 
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vraiment au bien. Bien et mal signifient tout au plus ce qui est mon bien 
ou mon mal, ce qui m'apparaît comme bien ou comme mal. On pourrait 
dire paradoxalement que la spiritualité indienne est dépourvue à la fois 
du mal et du bien, ou encore qu'elle est à un tel point accablée par les 
contraires, qu'il lui faut à tout prix le nirdvandva, c'est-à-dire la 
libération des contrastes et des dix mille choses. 
Le but que poursuit l'Indien n'est pas d'atteindre la perfection 
morale, mais d'atteindre l'état du nirdvandva. Il veut se libérer de la 
nature et par conséquent atteindre par la méditation l'état sans images, 
l'état de vide. Moi, au contraire, je vise à me maintenir dans la 
contemplation vivante de la nature et des images psychiques. Je ne veux 
être débarrassé ni des hommes, ni de moi-même, ni de la nature, car 
tout cela représente à mes yeux une merveille indescriptible. La nature, 
l'âme et la vie m'apparaissent comme un épanouissement du divin. Que 
pourrais-je désirer de plus? Pour moi le sens suprême de l'être ne peut 
consister que dans le fait que cela est et non point dans le fait que cela 
n'est pas ou que cela n'est plus. 
Pour moi, il n'y a pas de libération à tout prix. Je ne saurais être 
débarrassé de quoi que ce soit que je ne possède, que je n'ai ni fait, ni 
vécu. Une telle libération n'est possible que si je m'y suis totalement 
adonné ou y ai pris totalement part. Si je m'arrache à cette participation, 
j'ampute, en quelque sorte, la partie de mon âme qui y correspond. 506 
590 
Aniela Jaffé explique dans une note infrapaginale de l'autobiographie de Jung certaines 
idées de Jung sur la façon dont le Bouddha et le Christ, qui incarnent le soi chacun à 
leur manière, ont d'approcher la souffrance: 
Dans des conversations ultérieures, Jung compare le Bouddha et le 
Christ dans leur attitude en face de la souffrance. Le Christ voit dans la 
souffrance une valeur positive; en tant qu'être qui souffre, il est plus 
humain et plus réel que le Bouddha. Le Bouddha s'interdisait la 
souffrance mais aussi, en même temps, la joie. Il êtait hors des 
sentiments et émotions; par suite, il n'était pas réellement humain. 
Dans les Évangiles le Christ est décrit de telle sorte qu'il ne peut être 
compris autrement que comme Homme-Dieu bien qu'en fait, il n'ait 
jamais cessé d'être un homme tandis que le Bouddha, déjà durant sa vie, 
s'est élevé au-dessus de la condition humaine. s07 
En Occident le sujet n'est presque rien, et la gràce de Dieu occupe une place 
prépondérante dans l'économie du salut. Le vrai pouvoir n'est pas dans le sujet, mais 
réside à l'extérieur de lui, en Dieu son créateur. L'Occident met davantage l'accent sur 
la distinction ontologique entre l'être humain et l'absolu, contrairement à l'Orient, qui 
préfère l'idée selon laquelle l'être humain est identique à l'absolu. En Orient, le sujet 
revêt une importance plus grande et se sauve lui-même. so8 Sa subjectivité est divine: 
506 MVSRP 317/ ETGCGJ 279-280. 
507 MVSRP 321/ETGCGJ 283. 
508 GW 11,481; 483-484; GW 12, 23 ; GW 13, 135-136. 
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Il Y a entre le mandala chrétien et bouddhiste une fine mais énorme 
différence. Le Christ ne dira jamais dans la contemplation: Je suis le 
Christ, il va plutôt avouer avec saint Paul: « ce n'est plus moi qui vis, 
mais le Christ qui vit en moi. n (Ga 2, 20). Notre Sûtra dit cependant: Tu 
reconnaîtras que tu es le Bouddha. Dans les deux cas l'aveu est à la base 
identique, dans la mesure oû le bouddhiste atteint cette connaissance 
seulement lorsqu'il « anàtman n, c'est-à-dire qu'il est sans soi, mais il y a 
dans la formulation une grande différence: le chrétien atteint sa fin dans 
le Christ, le Bouddhiste reconnaît qu'il est le Bouddha. Le chrétien vient 
du monde éphémère et égoïque de la conscience, alors que le bouddhiste 
s'appuie encore sur le fondement éternel de la nature intérieure, dont 
nous rencontrons l'unité avec la divinité ou avec l'être universel aussi 
dans d'autres confessions indiennes.509 
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Pour l'homme occidental une telle idée est blasphématoire.510 Il n'est donc pas étonnant 
que l'homme occidental souffre d'un sentiment d'infériorité. En revanche, Jung pense 
que l'homme occidental a une intuition juste de sa dépendance à l'égard de 
l'inconscient. Il sait qu'il ne revient pas uniquement au pouvoir de sa subjectivité de se 
libérer, parce que l'inconscient possède une autonomie par rapport au conscient: 
Comme je l'ai déjà indiqué, la fière prétention à l'auto-libération n'est pas 
facilement réalisable; car on ne peut pas provoquer ces compensations 
inconscientes volontairement; on peut seulement espérer que peut-être 
elles se réaliseront. On ne peut pas non plus changer le caractère 
particulier de la compensation [ ... j. Il est curieux que la philosophie 
orientale ne semble pas porter attention à ce facteur de la plus grande 
importance. Et c'est précisément ce fait qui justifie, pour ce qui est de la 
psychologie, le point de vue occidental. La psyché occidentale semble 
avoir une connaissance intuitive de la dépendance de l'homme à l'égard 
d'une puissance obscure qui doit apporter son concours pour que tout 
aille bien.sll 
La subjectivité n'est pas à confondre avec l'ego. Il s'agit d'un soi intérieur. L'ego est 
sous-développé en Orient. En revanche, l'Occident accorde une importance plus grande 
509 [" Zwischen dem christlichen und buddhistischen Mandala besteht ein feiner, aber enormer Unterschied. 
Der Christ wird in der Kontemplation nie sagen : [ch bin Christus, sondem mit Paulus wird er bekennen : 
"Ich lebe, aber nicht mehr ich, sondem Christus lebt in mir." (Galater 2,20). Unser Sûtra aber sagt : Du wirst 
erkennen, daB du Buddha bist. lm Grunde ist das Bekenntnis identisch, insofem der Buddhist diese 
Erkenntnis nur erreicht, wenn er » anâtman », das heilit ohne Selbst ist, aber in der Formulierung besteht ein 
grenzenloser Unterschied : der Christ erreicht sein Ende in Christus, der Buddhist erkennt, daB er Buddha 
ist. Der Christ kommt eben aus der vergânglichen und ichhaften Bewu&tseinswelt, der Buddhist aber ruht 
noch auf dem ewigen Grunde der inneren Natur, deren Einssein mit der Gottheit oder dem universalen Wesen 
uns auch in anderen indischen Bekenntnissen entgegentritt. »J (GW 11,575-576). Voir aussi GW 14/1, 135-
136. 
SlO GW Il,490. 
511 [" Wie ich aber schon andeutete, ist der stolze Anspruch auf Selbstbefreiung nicht ohne weiteres zu 
realisieren; denn man kann diese unbewu&ten Kompensationen nicht willentlich hervorrufen ; man muss 
hoffen, daB sie vieileicht produziert werden. Man kann auch den besonderen Charakter der Kompensation 
nicht ândem [ ... J. Es ist seltsam, daB die ôstliche Philosophie auf die sen hôchst wichtigen Faktor fast nicht zu 
achten scheint. Und es ist gerade diese Tatsache, die den westlichen Gesichtspunkt psycho1ogisch 
rechtfertigt. Die westliche Psyche scheint ein intuitives Wissen zu haben von der Abhângigkeit des Menschen 
von einer dunklen Macht, die mitwirken mu&, wenn alles gut gehen soil. »J (GW Il, 493). Voir aussi 499-500. 
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au plan mondain, et donc à l'ego, c'est-à-dire à la subjectivité historique. L'Orient est 
dans cette mesure moins égocentrique que l'Occident. Son objectif semble même de 
vouloir anéantir le moi. Sl2 En revanche, il est aussi moins incarné dans la réalité que 
l'homme occidental. 
L'Orient, animé de l'idée qu'il a la capacité de se sauver lui-même, pense qu'il 
peut maîtriser entièrement les processus inconscients. Sl3 Cela n'est possible que sous 
la condition que l'être humain s'identifie totalement avec l'inconscient. Il s'agit là pour 
Jung d'une nouvelle forme d'idolâtrie. L'Occident est idolâtre en ce sens qu'il croit saisir 
le monde en toute objectivité et pouvoir parfaitement le maîtriser grâce à sa science et 
la technique. sl4 La conséquence est cependant qu'il perd tout contact avec la vie 
intérieure. L'homme occidental croit avoir un pouvoir absolu sur le monde extérieur, la 
Nature, l'Orient sur le monde intérieur, l'Esprit. Ainsi, l'Orient tend à trop s'identifier à 
l'inconscient, alors que l'Occident tend trop à s'en détacher. s1s 
Pour nous la conscience est impensable sans le moi. L'homme oriental n'a pas 
de difficulté à concevoir une conscience sans le moi. Cela est possible parce qu'il 
reconnaît la réalité de l'inconscient et du néant. L'homme occidental conçoit 
l'inconscient comme une privation ou une absence (un néant) de conscience. En Orient, 
l'inconscient est conçu comme une conscience supérieure. Ce que l'homme occidental 
appelle inconscience, l'homme oriental l'appelle surconscience, conscience 
transcendante.Sl6 L'homme s'enfonce en lui pour atteindre cet état où l'ego n'est plus, 
ce qui pour nous implique une inconscience, mais pour lui la conscience la plus haute. 
Cette valorisation de l'inconscient n'est pas une régression: « Les idées orientales 
analogues de l'Âtman individuel et transindividuel ne sont pas des régressions à un 
niveau primitif, elles représentent plutôt un développement constant, conforme â 
l'essence de l'Orient, hors de la primitivité, en conservant les principes déjà clairement 
présents dans l'état de la primitivité.»s17 
Jung ne croit pas cependant que l'Orient a raison de penser qu'il soit possible 
d'anéantir complètement l'ego. Pour qu'il y ait conscience, il est nécessaire que l'ego 
existe, ne serait-ce que d'une manière passive et très réduite. sl8 L'idée orientale, qui 
consiste à dire que l'étre humain peut sans l'ego atteindre une conscience supérieure, 
512 GW Il,486-487; GW 14/1,136. 
513 GW Il,494. 
514 GW Il,494. 
515 Briefe III, 363. 
516 GW Il,487; 561-562 ; Briefe 1,322. 
517 [« Die verwandten 6stlichen Vorstellungen vom individuellen und überindividuellen Âtman dagegen sind 
keine Regressionen auf Primitives, sondern eine dem Wesen des Ostens entsprechende konstante 
Weiterentwicklung aus dem Primitiven heraus unter Beibehaltung der schon im Primitiven deutlich 
hervortretenden Prinzipien. -1 (GW 6, 258). 
518 GW 9 III, 56 ; Briefe 1, 330. 
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relève plutôt de l'intuition du côté positif de l'inconscient, comme puissance qui peut 
possibiliser l'expansion de la conscience. Mais Jung pense qu'il ne faut pas prendre cet 
anéantissement de l'ego à la lettre. Le moi n'est pas ultimement séparable de la 
conscience, quoiqu'en pense la pensée orientale. L'intuition qui se cache derrière cette 
idée est cependant foncièrement juste: pour atteindre une conscience supérieure, il 
faut que l'ego soit suspendu, qu'il approche quelque chose comme un néant. L'Orient 
est orienté vers l'inconscient en tant qu~ sujet, alors que l'Occident est orienté vers le 
moi-conscient comme sujet. Mais, comme nous le verrons plus loin, le vrai sujet c'est le 
soi, qui est une synthèse entre l'inconscient et le moi-conscient. 
Pour l'Orient la succession de la naissance et de la mort est considérée comme 
un . déroulement sans fin, comme une roue éternelle qui continue de tourner sans but. 
L'Occident exige au contraire l'image d'un monde en évolution, une histoire qui a un 
commencement et un terme. Il rejette l'idée d'un monde cyclique et statique, refermé 
sur lui-même. sI9 L'Occident croit en l'action, l'Orient croit au fait d'être tout 
simplement. 520 Pour l'homme occidental la pensée n'a pas de réelle effectivité. Il attribue 
cette propriété à l'action. Alors c'est le contraire pour l'homme oriental.521 
L'Occidental veut parachever le sens du monde. Il projette le sens et le suppose 
dans les objets. Il le place à l'extérieur. L'Oriental s'efforce pour sa part d'accomplir ce 
sens en l'être humain, et ce, en se dépouillant lui-même du monde et de l'existence. Il 
sent le sens en lui-même, à l'intérieur de lui. 522 
Se distinguant davantage de son créateur que l'homme oriental, l'homme 
occidental entretient une relation plus personnelle à son Dieu que l'homme oriental. 
L 'homme occidental rentre en relation avec son Dieu surtout par l'intermédiaire de la 
prière et la louange, alors que l'homme oriental par la méditation et par des exercices 
psycho-physiques, comme le yoga523 ou les arts martiaux. 
L'absolu est placé en Occident à l'extérieur de l'individu. C'est pourquoi son 
expérience mystique lui procure une extase, car l'individu sort de lui-même. En Orient 
en revanche, l'absolu est ressenti comme étant en soi. L'union exaltante avec celui-ci 
procure à l'individu une enstase. 524 
519 ETGCGJ 319. 
520 GW 11,561. 
521 GW 10,481-482. 
522 ETGCGJ 320. 
523 La psychologie de l'inconscient est en quelque sorte, pense Jung, l'équivalent du yoga en Orient. Il est 
arrivé à Jung pendant sa confrontation avec son inconscient de pratiquer à quelques reprises le yoga. Mais à 
la différence des Hindous, qui utilisent le yoga pour éliminer la multiplicité phénoménale et la diversité des 
contenus et images psychiques, Jung l'employait pour laisser la parole aux images et aux voix intérieures. 
524 GW 11,561. 
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Pour Jung, chacune des deux positions a ses avantages et inconvénients. 525 Ces 
oppositions ne doivent cependant être comprises d'une manière trop rigide car: 
« L'Orient, malgré son attitude introvertie, maîtrise très bien l'interaction avec le monde 
extérieur, et malgré son extraversion, l'Occident peut aussi s'adapter à la psyché et 
répondre à ses attentes. Il possède l'intuition, l'Église, qui donne expression à la psyché 
humaine à travers des rituels et des dogmes. »526 
Le féminin et le masculin 
En passant de l' « unité et de l'androgynie» de l'inconscient à la multiplicité du 
conscient l'individu devient sexué. En effet, sa conscience se voit attribuer un sexe, 
masculin ou féminin. La possibilité inverse reste non-actualisée dans l'inconscient. 
Ainsi l'homme a un conscient masculin mais un inconscient féminin, que Jung appelle 
l'anima, et la femme a un conscient féminin mais un inconscient masculin, que Jung 
nomme l'animus. 527 L'androgynie est donc maintenue, mais sous une nouvelle forme. 
,Chez l'homme c'est l'anima qui est indifférenciée, chez la femme c'est 
l'animus. 528 L'anima et l'animus peuvent être tous deux des psychopompes, c'est-à-dire 
des médiateurs entre le moi-conscient et l'inconscient. 529 Il est plus difficile de 
reconnaître l'anima ou l'animus que l'ombre (personnelle),530 car ils sont des archétypes. 
Une relation harmonieuse d'un homme avec son anima entraîne l'intégration de 
son Éros à la conscience531 ; tandis qu'une relation harmonieuse d'une femme avec son 
animus entraîne l'intégration de son Logos à la conscience. 532 L'Éros est force de 
relation, le Logos représente l'intérêt pour les objets. 533 L'Éros est la force unitive, celle 
qui établit la relation entre les êtres, alors que le Logos est la puissance discriminatrice, 
celle qui divise, sépare, distingue, juge.534 
L'anima se rapporte aux humeurs, alors que l'animus se rapporte aux opinions, 
souvent formées a priori et projetées sur les autres à l'extérieur.535 L'anima est dans son 
sens négatif à la source des sentiments irrationnels, alors que l'animus est dans son 
525 GW Il, 494-495. 
526 [« Der Osten versteht aber trotz seiner introvertierten Einstellung sehr gut, mit der àulSeren Welt 
umzugehen, und trotz seiner Extraversion kann auch der Westen auf die Psyche und ihre Forderungen 
eingehen. Er besitzt eine Intuition, die Kirche, welche der Psyche des Menschen Ausdruck gibt durch ihre 
Riten und Dogmen. »] (GW Il,489). 
527 GW 6,501 ; GW 7, 214 ; GW 10,53. 
528 GW 7, 215. 
529 GW 9 III, 25. 
530 GW 9 III, 26. 
531 Briefe l, 96. 
532 GW 9 III, 25. 
533 GW 10, 146. 
534 Briefe II, 82. 
535 GW 7,215. 
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sens négatif à la base des opinions irrationnelles.536 La maîtrise de soi est un idéal 
typiquement masculin. Cela est atteint souvent par le refoulement de la sensibilité. La 
sentimentalité est une vertu typiquement féminine. Un homme qui est tout à coup 
dominé par son anima est en proie à des humeurs instables et imprévisibles. Il est 
ridiculement émotif, a tendance à mentir d'une manière effrontée, est sournoisement 
manipulateur, est sans égard envers les autres, est évasif, et fait preuve d'un manque 
flagrant de clarté. La femme qui est contrôlée par son animus a des opinions 
dogmatiques qu'elle a formées a priori. Ce sont des opinions qui ne sont pas réfléchies 
mais entièrement unilatérales. Cette femme est dominatrice, suit la loi avec un scrupule 
maniaque, cherche peut-être à sauver le monde, veut constamment faire la leçon aux 
autres, est souvent d'une grande sécheresse théorique, fait montre d'une grande 
susceptibilité, et est souvent d'une humeur chicaneuse. 537 Finalement, un homme qui 
est sous l'emprise de son anima risque de devenir efféminé. Alors que la femme qui est 
possédée par son animus peut être portée à se masculiniser. 538 
L'animus ne se manifeste pas souvent sous la forme d'une seule personne, mais 
sous la forme d'une multitude de personnages symboliques,539 alors que l'anima se 
manifeste en général sous la forme d'une seule personne dans l'imaginaire d'un 
individu. 540 
Un individu possédé par son anima ou son animus va le projeter à l'extérieur sur 
une femme ou un homme auquel (ou à laquelle) il (ou elle) s'attachera avec une 
dépendance proportionnelle au degré de domination qu'exerce sur lui son anima ou son 
animus. 541 
Il Y a quatre stades de développement de l'anima: 1) l'anima commence par être 
une figure qui incarne la relation purement instinctuelle et biologique; 2) elle 
personnifie ensuite l'aspect romantique et esthétique. À ce stade, elle est caractérisée 
par des éléments sexuels prononcés; 3) elle devient après une figure dans laquelle 
l'amour atteint la hauteur de la dévotion spirituelle; 4) elle finit par incarner la 
Sagesse, la sainteté et la pureté. La structure du développement de l'animus est 
identique: l'animus personnifie au début la force simple et physique, comme le sportif; 
il dispose ensuite d'un esprit d'initiative, un sens de l'aventure, un dynamisme, ainsi 
que de grande capacité d'organisation, comme le chef d'entreprise; 3) il devient le verbe 
et apparaît sous la forme de l'enseignant, parfois du prêtre; 4) il finit par incarner la 
536 GW 10, 56. 
537 GW 9/1, 138. 
538 GW 7, 217-218. 
539 GW 7,215; 218; GW 10, 56-57. 
540 GW 7,218; GW 10,56-57. 
541 GW 10,411. 
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Pensée, devenant le médiateur d'une expérience religieuse qui donne un sens à 
l'existence. 542 Aucun stade de développement est en soi supérieur à l'autre. 
Les termes d'anima et d'animus attribués à l'inconscient se rapportent ici à des 
contenus. Au niveau de la structure, l'inconscient est toujours féminin, et le conscient 
est toujours masculin. Il s'agit de deux différents niveaux de discours. 
L'ombre et la lumière 
Ce qui est actualisé et assimilé est passé à la lumière. Tout ce qui n'est pas développé 
par un individu ou une collectivité constitue une ombre. D'une certaine manière, nous 
pouvons dire que l'ensemble de l'inconscient est « ombre ». Cela dit, aucun jugement de 
valeur n'est porté par Jung sur l'ombre et la lumière. Chacun a ses côtés positifs et 
négatifs: 
Conscient 
Bien Mal 
Inconscient 
Il Y a deux sortes d'ombres chez Jung: l'ombre personnelle (individuelle ou de groupe) ; 
et l'ombre collective (ce qui est commun à humanité dans son ensemble). Parfois 
l'ombre est définie par Jung comme étant relative à l'inconscient personne1.543 Dans ces 
cas, l'ombre est représentée comme étant du même sexe que la personne,544 par 
opposition à l'anima ou l'animus qui est du sexe opposé. Mais Jung n'est pas toujours 
systématique dans cette définition, à d'autres endroits il parle de l'ombre collective, celle 
qui est relative à l'inconscient collectif. Aussi avons-nous non seulement une ombre 
négative relative et immanente, mais aussi une ombre négative absolue et 
transcendante : 
542 M.-L. von Franz, «Le processus d'individuation., L'homme et ses symboles, p. 185; 194. 
543 GW 9/U, 17; 31. 
544 GW 9/II, 31. 
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Avec une certaine autocritique, on peut repousser l'ombre dans la 
mesure où elle est de nature personnelle. Lorsque l'archétype rentre 
cependant en ligne de compte, on rencontre alors aussitôt des difficultés 
comme chez ['animus et ['anima: en d'autres termes, il est tout à fait 
possible de s'apercevoir du mal relatif dans la nature [de l'être humain], 
mais c'est une expérience aussi rare que bouleversante que de regarder 
le mal absolu dans les yeux. 545 
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L'ombre, parce qu'elle n'est pas encore intégrée à la conscience, est souvent projetée à 
l'extérieur de soi. Nous voyons alors chez les autres des défauts qui en réalité nous 
appartiennent.546 Ceci est particulièrement manifeste dans les guerres. Il faut donc faire 
preuve d'un grand sens d'autocritique pour éviter ces projections. 547 Contre 
l'identification avec l'ombres48 n'aide que l'auto-examen. 549 
Mais Jung pense que l'ombre, qu'elle soit personnelle ou collective, n'est pas 
seulement négative, mais renferme aussi un côté positif.55o Aussi peut-il dire à propos 
de cet aspect positif de l'ombre: « Le fait qu'il y ait encore en nous une partie qui peut 
nous toucher, qui est vraiment capable de nous prendre au sérieux, ce fait représente à 
mes yeux. une idiosyncrasie certes dangereuse, mais aussi précieuse et sympathique. 
C'est une capacité encore intouchée, une jeunesse, un trésor de ce qui n'est pas utilisé, 
la promesse d'une renaissance. ,,55l 
Plus on puise profondément dans l'aspect positif de l'inconscient, plus le bien 
qui en ressortira sera grand car l'inconscient collectif est plus vaste que l'inconscient 
personnel. Nous ne saurions dire que l'ombre collective est pour cette raison meilleure 
que l'ombre personnelle, car si ces contenus, lorsqu'ils sont intégrés, produisent un 
plus grand bien que ceux de l'ombre personnelle, lorsqu'ils ne sont pas assimilés ils 
produisent en revanche aussi un plus grand mal. De plus, un individu n'a pas toujours 
besoin d'intégrer des contenus collectifs. Étant aussi un être personnel, il a un besoin 
aussi d'intégrer des contenus personnels. Chaque chose en son temps, sinon elle 
devient mauvaise. Chacune de ces ombres peut donc être considérée à son tour comme 
étant positive et négative : 
545 [« Der Schatten kann mit einiger Selbstlcritik unschwer durchschaut werden, insoweit er persônlicher 
Natur ist. Wo er aber als Archetypus in Frage kommt, da begegnet man den gleichen Schwierigkeiten wie bei 
Animus und Anima: mit anderen Worten, es liegt im Bereiche der Môglichkeit, daB man das Relativ-Bôse 
seiner Natur erkennt, wohingegen es eine ebenso seltene wie erschütternde Erfahrung bedeutet, dem Absolut-
Bôsen ins Auge zu sehen. "1 (GW 9 III, 19). Voir aussi E. A. Bennet, Meetings with Jung, pp. 25-26. 
546 GW 8, 298. 
547 GW 10,331. 
548 GW 7, 40. 
549 GW 7, 40. 
550 GW 9/I, 288. 
551 [« DaB noch ein Stück in uns ist, das uns überhaupt anfassen, das uns ernst nehmen kann, halte ich 
nicht nur für ein gefiilirliche, sondern auch für eine wertvolle und sympathische Eigentümlichkeit. Es ist ein 
noch unbeTÜhrtes Vermôgen, eine Jugendlichkeit, ein Schatz an Unverbrauchtem, ein Versprechen der 
Wiedergeburt. "J (GW 10, 27). Voir aussi GW 16,45; EEI62. 
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Inconscient personnel 
Bien Mal 
Inconscient collectif 
4. 3 Adaptation à l'environnement et actualisation des possibilités 
Avec la création de la conscience se crée l'extérieur et l'intérieur et les exigences qui leur 
sont propres. La psyché humaine doit s'adapter à des conditions extérieures (première 
inconnue) et à des conditions intérieures (deuxième inconnue). La conscience est en 
premier lieu un organe d'orientation extérieur et intérieur. 552 Pour se faire, elle doit non 
seulement s'attacher à percevoir le milieu environnant et répondre à ses exigences, elle 
a aussi besoin de percevoir son monde intérieur et de l'amener à son expression. 553 La 
progression consiste en un mouvement en avant pour s'adapter aux exigences des 
conditions environnantes. 554 Lorsque la personne rencontre un obstacle, qu'elle a de la 
difficulté à s'adapter, alors elle régresse dans l'inconscient pour aller puiser des 
nouvelles possibilités: « La régression conduit à la nécessité de l'adaptation à l'âme, le 
monde psychique intérieur. »555 La régression est le mode d'adaptation à l'univers 
inconscient. Selon ce que la situation exigera, l'individu devra actualiser les possibilités 
latentes dans l'inconscient personnel ou collectif. 556 Finalement, de la même manière 
que l'adaptation au milieu peut échouer en raison d'une trop grande unilatéralité, de 
même l'adaptation à l'univers psychique peut pour les mêmes raisons ne pas réussir. 557 
Il faut cependant prendre garde de ne pas identifier la régression et la 
progression avec l'introversion et l'extraversion: 
La progression et la régression peuvent être mises en relation avec 
l'extraversion et l'introversion de la libido. La progression, en tant 
552 GW 8, 145. 
553 GW 8, 182. 
554 GW 8,43-51 ; GW 18/II, 481-482. 
555 [. die Regression führt zur Notwendigkeit der Anpassung an die Seele, die psychische Innenwelt. Dl (GW 8, 
47). Voir aussi 43-51. 
556 GW 7, 85. 
557 GW 8,47. 
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qu'adaptation aux conditions extérieures, pourrait être conçue comme 
extraversion, et la régression, en tant qu'adaptation aux conditions 
intérieures, pourrait être conçue comme introversion. Mais cette mise en 
parallèle amènerait à une confusion conceptuelle considérable. La 
progression et régression sont tout au plus des analogies vagues à 
l'extraversion et l'introversion. En réalité, ces derniers concepts se 
rapportent à des dynamismes ou des formes de transposition d'énergie 
régies par des lois, alors que l'extraversion et l'introversion, comme leurs 
noms l'indiquent, sont des dynamismes ou des formes de progression 
comme de régression. La progression est mouvement vital qui, dans le 
sens du temps, va de l'avant. Ce mouvement peut prendre deux formes, 
soit extravertie, lorsque ce sont avant tout les objets, c'est-à-dire les 
conditions de l'environnement, qui influencent la manlere de la 
progression, ou introvertie, lorsque la progression doit s'accommoder aux 
exigences du moi (plus précisément au facteur subjectif). De la même 
manière, la régression peut réussir de deux manières, soit comme un 
retrait du monde extérieur (introversion) ou alors comme une fuite dans 
un vécu extérieur extravagant (extraversion). Un échec amène une 
personne à ruminer de façon apathique et une autre à faire le tour des 
tripots. 558 
599 
Donc sur chacun de ces plans (extraverti ou introverti) l'individu peut manifester des 
comportements régressifs et progressifs. 559 En d'autres termes, nous pouvons 
progresser tant au niveau de notre extraversion que de notre introversion, tant dans 
notre relation avec les autres, que dans la relation avec nous-mêmes, tant dans nos 
relations objectives que dans nos relations sUbjectlves. Notons qu'à ce stade la notion 
de régression n'a pas encore un caractère péjoratif, il est seulement un des deux modes 
d'adaptation. Nous verrons plus tard dans quel contexte la régression peut devenir 
mauvaise. 
L'être humain a besoin d'actualiser son potentiel inconscient. La création du 
moi-conscient est nécessaire pour l'intégration de l'inconscient560 : 
La raison pour laquelle une conscience est présente et pourquoi cette 
dernière cherche à s'élargir et à s'approfondir est très simple : sans la 
conscience, ça va moins bien. C'est apparemment pourquoi la Mère 
558 [. Progression und Regression kônnen mit Extraversion und Introversion der Libido in Beziehung gesetzt 
werden. Progression als Anpassung an die âui'>eren Bedingungen kônnte als Extraversion, und Regression als 
Anpassung an die inneren Bedingungen als Introversion aufgefaJ.<.t werden. Aus dieser Parallelisierung 
entstünde aber eine betrâchtliche Begriffsverwirrung. Progression und Regression sind hôchstens vage 
Analogien zu Extraversion und Introversion. In Wirklichkeit betreffen diese letzteren Begriffe Dynamismen 
oder gesetzmâJ.<.ige Formen der Energieumsetzung, wâhrend Extraversion und Introversion, wie schon ihr 
Name andeutet, Dynamismen oder Formen der Progression wie der Regression sind. Progression ist eine im 
Sinne der Zeit vorwârtsschreitende Lebensbewegung. Diese Bewegung kann in zwei verschiedenen Formen 
stattfmden, entweder extravertiert, wenn die Objekte, das hellit die Umwe1tbedingungen, die Art und Weise 
des Progression vorwiegend beeinflussen, oder introvertiert, wenn die Progression sich den Bedingungen des 
Ich (genauer des "subjectiven Faktors") bequemen mui'>. Ebenso kann die Regression auf zwei Arten erfolgen, 
entweder als ein Rückzug von der Auf>enwelt (Introversion) oder als eine Flucht in extravagantes âuf>eres 
Erleben (Extraversion). Ein Mllierfolg versetzt den einen in einen Zustand dumpfen Brütens, den anderen 
treibt er in der Wirtshausbummelei. .j (GW 8,51). 
559 GW 8,51-52. 
560 GW 16, 291. 
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Nature a consenti à enfanter la conscience, cette création la plus étrange 
parmi toutes les curiosités les plus inouïes de la Nature. Le primitif qui 
est presque inconscient peut, lui aussi, s'adapter et tenir bon, mais 
seulement dans son monde primitif, et c'est pourquoi il devient dans 
d'autres circonstances la victime d'innombrables dangers, que nous, 
situés à un niveau de conscience supérieur, évitons par-dessous la 
jambe.561 
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Ce fut là le premier acte de progression. À partir du moment où un individu arrête, à 
cause de son attitude unilatérale, d'actualiser son potentiel lorsque cela est requis alors 
la psyché commence à avoir des problèmes. 
L'unilatéralité de la conscience 
La conscience a une tendance naturelle à l'unilatéralité. Cette unilatéralité est à la fois 
positive et négative car il y a une unilatéralité qui est normale et naturelle et une autre 
qui ne l'est pas. Mais laissons cette distinction pour l'instant de côté pour y revenir un 
peu plus tard et concentrons-nous sur l'unilatéralité comme caractéristique générale de 
la conscience et du moi. 
C'est parce que le conscient est naturellement fini qu'il ne saurait actualiser 
d'un seul coup la totalité des possibilités présentes dans l'inconscient. Le conscient n'a 
d'ailleurs pas besoin de le faire sous peine d'être surchargé d'informations dont il n'a 
pas besoin, et qui pourraient le plus souvent lui mettre des bàtons dans les roues, et 
même dans certains cas l'empêcher de fonctionner proprement. Mais la réalité 
(intérieure et extérieure) évolue et tôt ou tard elle exige de l'être humain qu'il actualise 
son potentiel pour s'adapter car la tendance naturelle de la psyché est de tendre vers la 
totalité. Il existe au sein de psyché une instance qui régule ce processus de totalisation, 
c'est ce que Jung appelle la fonction transcendante. 
La fonction transcendante 
La fonction transcendante vise à compenser l'attitude unilatérale de la psyché562 afin 
que des contenus qui n'ont jamais été présents à la conscience puissent y parvenir et 
que la conscience puisse prendre de l'expansion, c'est-à-dire incarner la totalité, ou du 
moins l'incarner davantage. 563 Toute unilatéralité négative entraîne une réaction 
561 [. Der Grund, warum ein BewuBtsein vorhanden ist und warum 1ezteres danach drângt, sich zu erweitern 
und zu vertiefen, ist ein sehr einfacher : es geht ohne Bewuj3tsein weniger gut. Darum offenbar hat sich die 
Mutter Natur herbeige1assen, diese merkwürdigste Schôpfung unter ail den unerhôrten Naturkuriosa, das 
BewuBtsein, hervorzubringen. Auch der fast unbewuBte Primitive kann sich anpassen und sich behaupten, 
aber nur in seiner primitiver We1t, und darum fiillt er unter anderen Umstânden unzâhligen Gefahren zum 
Opfer, die wir auf hôherer BewuBtseinsstufe spie1end vermeiden .• ] (GW 8, 397-398). 
562 GW 5, 91; GW 6,514-515; 554-555; GW 14/1, 23l. 
563 GW 6, 477-479; 514-515; GW Il, 49l. 
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compensatrice de l'inconscient,564 dont la violence est proportionnelle au degré du 
refoulement ou encore au degré du refus d'intégrer des contenus qui n'ont jamais été 
présents à la conscience.565 Si elle est trop grande cela peut devenir très dangereux. On 
ne peut pas forcer une réaction compensatrice de l'inconscient. Il n'appartient pas ici 
au conscient de décider, mais bien à une instance qui le dépasse. L'individu doit 
patiemment attendre. Il prend l'aide de celle-ci selon la manière qu'elle s'offre à lui. 
C'est comme s'il s'agissait d'une forme de donation. 566 Alors que les quatre fonctions 
mentionnées plus haut (sensation, sentiment, pensée, intuition) sont des fonctions se 
rapportant à l'adaptation au monde, la fonction transcendante en est une d'adaptation 
intérieure entre les opposés qui ne peuvent être réconciliés que par un dépassement. 
On qualifie en effet cette fonction de « transcendante)) car elle amène chaque instance 
psychique à se transcender par la confrontation avec son contraire pour tendre vers la 
totalité. 567 Ce processus n'a pas de fin, puisque la totalité (Ganzheit) est par définition 
infinie et donc transcendante. Ce faisant, il mène l'être humain vers son soi, l'entraîne 
sur la voie de l'individuation. 568 
De ce que nous venons de voir, nous pouvons dire que la fonction transcendante 
fait le pont entre le conscient et l'inconscient.569 Son but est de concilier les contraires, 
d'annuler la séparation (mais non la distinction) entre l'inconscient (qui cherche à 
actualiser ses possibilités) et le conscient (qui, unilatéral, se refuse à les intégrer).57o 
Ainsi elle tente de s'arranger pour que le conscient reste ancré dans l'inconscient, qu'il 
ne perd pas le contact avec ses racines. 571 Mais pour ce faire, encore faut-il que les 
contraires existent, donc que l'inconscient les ait produits. Dans un sens, si 
l'inconscient n'avait pas produit la conscience, on aurait pu aussi parler de la 
domination d'un opposé sur un autre, à savoir de l'inconscient sur le conscient. Ainsi la 
fonction transcendante est au début créée avec la conscience, pour ensuite en venir à 
réguler l'équilibre entre le conscient et l'inconscient.572 La fonction transcendante 
s'occupe d'équilibrer toutes les polarités afin qu'elles se développent d'une manière 
harmonieuse et non aux dépends l'une de l'autre,573 car les opposés sont relatifs les uns 
aux autres. Par la fonction transcendante s'instaure une relation dialectique entre le 
moi et l'inconscient. Leur relation en est une de mouvement constant. Ils interagissent 
564 GW 6,557; GW 8,85; GW 9/1,300; GW 9/II, 29 ; GW 10, 27; 176; GW 13,361 ; GW 14/1, 186; GW 
15, 119; GW 16,23; 131 ; 158; GW 18/II, 671 ; Briefe III, 84. 
565 GW 8, 280. 
566 GW Il, 499-500. Cela n'a rien d'étonnant si nous comprenons que l'inconscient est liberté. 
567 GW 11, 49l. 
568 GW 7, 187 ; GW 8,322 ; GW 10, 357. 
569 GW 7, 88. GW 8,90. Quelque chose qu'il réalisera grâce au symbole. 
570 GW 8,90; GW 9/1,307. 
571 GW 9/1, 188. 
572 GW 7, 170. 
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sans cesse l'un avec l'autre. Lorsqu'un contenu présent à la conscience perd en 
intensité et en actualité, il sombre de nouveau dans l'inconscient et est oublié, et de 
l'inconscient émerge à la conscience sous forme d'impulsions ou d'idées un nouveau 
contenu, une nouvelle représentation ou une nouvelle tendance. 574 Nous avons donc 
affaire à un mécanisme intelligent d'autorégulation inconsciente. 575 Ici la Nature tente 
de s'auto-guérir. 576 La fonction transcendante est à la fois un processus naturel de la 
psyché et une méthode. La production de compensation inconsciente est un processus 
spontané, mais sa réalisation consciente est une méthode. 577 Finalement, cette fonction 
conciliatrice se réalise par le symbole car seul lui a une plasticité suffisamment grande 
pour faire advenir de nouveaux contenus inconscients à la conscience. 
Le symbole 
Le symbole est défini par Jung comme étant la meilleure expression possible pour 
quelque chose d'inconnu. Clifford Brown578 a bien mis en évidence les différentes 
composantes du symbole selon Jung. Il en dénote entre autres cinq: 
1. Le mot « expression» renvoie aux représentations, images, mots, actes, créations et 
même aux événements de l'homme. 
2. Le symbole est plus que l'expression de quelque chose d'inconnu, mais la 
« meilleure» expression possible de la chose à laquelle elle réfère. En d'autres 
termes, il est particulièrement apte à évoquer la réalité à laquelle il renvoie. Il y a 
cependant certaines limites car il s'agit seulement de la meilleure expression 
« possible ». Mais il s'agit tout de même de celle qui est la plus adéquate. 
3. Le symbole réfère à « quelque chose ». Il représente les qualités d'une réalité. Il est le 
signifiant d'un signifié. 
4. La réalité à laquelle réfère le symbole est autre que lui-même. Le symbole n'est pas 
sa propre réalité. 579 
5. La chose exprimée n'est pas n'importe quelle réalité, mais une réalité « inconnue ». 
Cette réalité n'est pas absolument opaque, obscure, inconnue car elle est en partie 
connaissable via le symbole. Le symbole a pour fonction de la rendre plus 
transparente. Cette réalité inconnue est potentiellement en partie connaissable. En 
partie seulement car elle est aussi en partie irréductiblement inconnue. 580 Le 
symbole garde toujours une aura de mystère. Par définition le symbole ne peut pas 
tout dire ou entièrement exprimer la chose qu'il désigne. 
573 GW 6,120 
574 GW 17,63. 
575 GW 16, 158 ; GW 18/1, 127. 
576 GW 9/1, 412. 
577 GW 11, 49l. 
578 C. A. Brown, Jung's Hermeneutic of Doctrine. Its Theological Significance, pp. 38-40. 
579 GW 8,367-368. 
580 EEI20-21 
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Pour Jung, le symbole doit être rigoureusement distingué du signe. Le symbole peut 
communiquer quelque chose de nouveau parce qu'il ne renvoie pas seulement à 
quelque chose de connu comme le signe qui se rapporte à la conscience, ou à la limite à 
l'inconscient personnel, mais à quelque chose d'irréductiblement inconnu et inconscient 
(inconscient collectif - archétype): « Le symbole n'est pas une allégorie et pas un 
semeion (signe), il est l'image d'un contenu qui est pour la plupart transcendant à la 
conscience. ,,581 Dans la mesure où le signe renvoie à quelque chose de connu,582 Jung 
le qualifie de sémiotique. 
Dans le cas du signe, le sens est connu, donc passé. C'est pourquoi nous 
pouvons le réduire à notre histoire. Dans le cas du symbole il est inconnu, donc à venir, 
futur. C'est pourquoi Jung le qualifie de prospectif583 Le symbole pointe vers nos 
possibilités futures et en même temps il sert à les actualiser. Son effectivité est donc 
tout à la fois virtuelle et actuelle, future et présente. 
Parce que le symbole présentifie quelque chose de nouveau, les significations 
communiquées par celui-ci s'ajouteront à celles déjà connues, produisant ainsi une 
synthèse. C'est pourquoi le signe est qualifié d'analytique, alors que le symbole est dit 
synthétique ou constructif.584 Capable de contenir les contraires, il unit le nouveau à 
l'ancien, l'inconnu au connu. Il s'agit de rendre connaissable quelque chose 
d'inconnu. 585 Il est une coincidentia oppositorum. Il est proprement mercuriel en tant 
qu'il est l'intermédiaire entre l'inconnu et le connu, qu'il médiatise le premier au 
second. 
Dans la mesure où le signe renvoie à quelque chose de connu, nous savons ce 
qui en est la cause. C'est pourquoi Jung le qualifie de causal. En venant surajouter à 
cette partie connue quelque chose d'inconnu, le symbole nous oriente vers une totalité, 
il cherche à harmoniser des parties au tout, c'est pourquoi Jung lui accorde l'attribut 
de final ou de téléologique. 586 Le sens de la liaison causale est révélée à la fin. 
Puisqu'il y a une ouverture à une totalité plus grande, il est dit du symbole qu'il 
corn porte une dimension transpersonnelle,587 là où le signe est qualifié de personnel. 588 
Dans la mesure où le symbole apporte quelque chose de nouveau, on dit qu'il est 
581 [. Das Symbol ist keine Allegorie und keine Semeion (Zeichen), sondern das Bild eines zum grô~eren Teil 
bewu~tseinstranszendenten Inhaltes .j (GW 5, 105). 
582 GW 5, 160. Voir aussi 284; 507-508 ; GW 18/1,271 ; GW 18/II, 805 ; EEI55. 
583 GW 4,277; 335-336; 338; GW 6,481 ; 495-496 ; GW 8,283; 285-286; GW 9/1, 188; GW 18/1,466-
467. 
584 GW 4,277; 335-336 ; 338 ; 379 ; GW 6, 481 ; GW 7, 89 ; GW 8,286; GW 18/1,466-467. 
585 GW 18/1,201. Le concept est certes plus clair, mais il est trop rigide pour remplir cette fonction. 
586 GW 4,277; 335-336 ; 341-343; GW 7, 142; GW 8,33-34; GW 18/1,466-467. 
587 GW 7, 142. 
588 Pour Jung, • la causalité est personnelle. " [. Die Kausalitât ist persônlich. "j (GW 9/1, 57). 
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créateur. 589 En tant qu'il est dynamique, le symbole est énergétique, contrairement au 
signe qui est mécanistique.59o 
La relation entre le signifiant et le signifié est différente dans le cas du symbole 
et du signe. Dans le cas du symbole, il n'y a pas de meilleur moyen de désigner la 
réalité en question que par le signifiant employé. Le signifié est accessible qu'à travers 
ce signifiant. Sans ce signifiant, il resterait inconnu. Il y a donc une certaine 
interdépendance entre le signifiant et le signifié. Il y a entre les deux un certain lien de 
nécessité. Dans le cas du signe en revanche, la réalité signifiée est connue 
indépendamment du signifiant. Le signe, qui joue ici le rôle de signifiant, est dans ce 
cas choisi plus ou moins arbitrairement selon certaines conventions pour représenter la 
réalité en question. Il n'y a pas d'interdépendance entre l'expression choisie (le 
signifiant) et la réalité à laquelle elle se réfère (le signifié). 591 Certaines questions se 
posent. En cherchant à communiquer quelque chose d'inconnu, le symbole essaie 
d'exprimer quelque chose pour lequel il n'y a pas de mot. 592 Un des traits 
particulièrement frappant du symbole est sa capacité à exprimer quelque chose 
d'apparemment inexprimable. Comment arrive-t-il à faire cela? Qu'est-ce qui fait que 
telle forme expressive est plus appropriée que telle autre, et qu'est-ce qui fait que c'est 
ce signifiant qui est rattaché de manière nécessaire à ce signifié, autrement la 
communication de cet inconnu ne fonctionnerait pas? 
La psyché produit des symboles pour que de nouveaux contenus, de nouvelles 
possibilités provenant de l'inconscient puissent être 1) communiqués à la conscience ; 
2) être intégrés et assimilés par celle-ci, car compris. 593 La transposition de la libido se 
réalise grâce au symbole. 594 Sa fonction est donc d'unir l'inconscient et le 
conscient,595 de faire le pont entre eux, de guérir leur dissociation, de les réconcilier, en 
d'autres termes de tendre vers la totalité.596 L'objectif de la psyché est de nourrir le 
développement de la conscience et de pousser l'individu vers le futur, et c'est par le 
truchement du symbole que le sujet inconscient va agir sur le conscient597 pour 
l'amener à prendre de l'expansion. L'homme a à sa disposition un surplus d'énergie 
psychique qu'il peut employer à d'autres buts que les fins naturelles. Il peut aussi servir 
589 GW 6, 111 ; 120 ; GW 10, 22. 
590 GW 8, 13-14; 33. 
591 C. A. Brown, Jung's Henneneutic of Doctrine. Its Theological Significance, pp. 40-41. 
592 GW 8, 367-368; GW 15,81. 
593 GW 5,397 ; GW 6,513. 
594 GW 8, 72. 
595 GW 6, 134; 280; 513; GW 9/1, 182; GW 9/U, 193; GW 10, 31 ; GW Il,206; GW 16, 131. 
5% GW Il,206; GW 16, 131. 
597 GW 8, 201. 
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un but cultureL Le symbole rend possible l'utilisation de l'énergie psychique à cette 
autre fin. s98 C'est d'ailleurs une des fonctions majeures des religions. s99 
Le symbole se distingue de l'idole, en tant qu'il renvoie à un au-delà de lui-
même. L'idole est un symbole pétrifié,600 un symbole qui a perdu sa vitalité et sa 
puissance évocatrice. Le symbole enrichit la conscience,601 alors que l'idole maintient la 
personne dans l'inconscience.602 Là où le symbole enseigne, l'idole aveugle. 603 
Le symbole est aussi un condensateur d'énergie. Il empêche le conscient d'avoir 
un contact trop brut avec l'inconscient. Les contenus de l'inconscient sont trop vastes 
pour le conscient qui est fini. Le symbole a pour fonction de transformer cette énergie 
afin de la rendre accessible et intégrable à la conscience. Sans quoi, la conscience 
exploserait.604 
Ceci est vrai particulièrement pour les archétypes. Dans la mesure où ils sont 
autonomes, ils ne peuvent pas simplement être intégrés rationnellement, mais 
demandent le passage obligé du symbole. La relation aux archétypes se peut se réaliser 
que sous une forme dialoguée car, étant entièrement indépendants de notre conscience, 
nous ne pouvons les aborder qu'en nous comportant à leur égard comme s'ils 
disposaient d'une liberté propre, donc comme s'ils étaient des sujets à part entière.6os 
Le symbole communique des idées qui ne sont pas saisissables par nos facultés 
rationnelles et qui dépassent notre entendement.606 Son langage est clair-obscur.6o7 Il 
renvoie au sens d'une façon plus intuitive que d'une manière conceptuelle.608 Le 
symbole exige qu'on l'appréhende d'une façon intuitive pour le comprendre.609 
Dans la mesure où le symbole signifie plus que ce qu'il dit, que le sens qu'il 
communique n'est pas épuisable, qu'il renvoie à un contenu plus vaste que son sens 
immédiat, le symbole peut avoir un effet sur une personne même si celle-ci ne le 
comprend pas intellectuellement. L'impact émotif suscité par le symbole échappe notre 
compréhension consciente. La création d'un symbole n'est pas quelque chose de 
rationneL 6 10 Le symbole n'est jamais produit consciemment, toujours 
inconsciemment,611 et ce, par la voie de la révélation ou de l'intuition. 612 Le symbole 
598 GW 8, 58-59. 
599 GW 8, 7l. 
600 Briefe l, 86. 
601 Briefe l, 88. 
602 Briefe l, 86. 
603 Briefe 1,87. 
604 GW 6, 280. 
605 GW 9/1, 50. 
606 EEI21. 
607 GW 6, 110. 
608 GW 6, 110. 
609 GW 6, 110. 
610 GW 6, 110. 
611 GW 8,59-60. 
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produit lafoi. C'est pourquoi le symbole peut donner un sens à la vie humaine. C'est là 
une de ses fonctions. C'est pourquoi Jung voulait remythologiser le christianisme. Il 
espérait que le symbole qui est à l'œuvre dans le mythe renouvellerait la foi et 
redonnerait un souffle à cette religion. 
Le rêve 
Près de la moitié de notre existence se vit dans un état plus ou moins inconscient. Le 
rêve est un produit de l'activité de l'inconscient pendant le sommeil. L'homme dispose 
d'une double pensée: celle du jour et celle de la nuit, la pensée dirigée et la pensée 
fantaisiste du rêve.6l3 La première cherche à acquérir de nouvelles données, tente de 
s'adapter à la réalité et essaie d'agir sur elle; la seconde en revanche prend ses 
distances par rapport à la réalité, libère les tendances subjectives qu'elle tente de 
réaliser en imagination.6l4 La première est orientée, rationnelle, attentive; la seconde 
est symbolique et imaginée.61S Le rêve est du point de vue phylogénétique plus vieux 
que le discours conceptuel. 616 La différence entre l'activité diurne et nocturne de notre 
psyché réside dans le fait qu'à l'état de veille la psyché dispose d'une volonté consciente, 
alors que durant le sommeil et l'état du rêve des contenus étrangers émergent dans 
notre psyché qui échappent à notre contrôle.6l7 Le rêve n'a rien de pathologique, il s'agit 
d'un phénomène entièrement normal.6l8 Si une personne est saine mentalement, elle 
n'arrête pas de rêver pour autant. 
Notre vie nocturne renferme une richesse inépuisable en possibilités.6 l9 
L 'homme ne peut se permettre de s'en priver s'il veut se développer. La simple auto-
observation et auto-analyse de nature intellectuelle sont insuffisantes pour prendre 
contact avec l'inconscient et le connaître.620 Il faut aborder l'inconscient à partir de son 
propre discours, à savoir le discours symbolique. La voie royale est le rêve. En effet, 
nous ne connaissons l'inconscient que par ses manifestations, et le rêve est une des 
expressions de l'inconscient les plus fréquentes et les plus communes.62l Il en est même 
l'expression par excellence.622 En raison de cette fréquence, le rêve nous livre une 
612 GW 8, 59-60. 
613 GW 16, 153. 
614 GW 5, 38 ; 49. 
615 GW 8, 166. 
616 GW 8, 275 ; GW 9/1, 43. 
617 GW 8, 336. 
618 GW 17, 122. 
619 GW 16, 153. 
620 GW 8,98. 
621 GW 8,317. 
622 Mais il n'en est pas l'unique. Le matériel avec lequel nous pouvons travailler pour analyser l'inconscient 
contient aussi les produits imaginaires, comme les visions, les réves éveillés, les productions artistiques, que 
nous pouvons analyser comme nous le faisons pour un rêve (GW 17, 123). 
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grande quantité de matériels pour explorer cette dimension de la psyché.623 Il est une 
de nos sources majeures de connaissance de l'inconscient. Plus que les expériences 
d'associations auxquelles Jung s'était livré, l'analyse et l'explication des rêves est la 
meilleure méthode, la plus pratique, mais aussi la plus difficile, pour assimiler et 
intégrer les contenus de l'inconscient à la conscience.624 Toutefois, lorsqu'on ne dispose 
pas de rêves, des mythes, ou des visions, on peut aussi se servir de d'autres 
productions imaginaires comme des œuvres artistiques.625 
Au cours du sommeil l'activité de volonté est très réduite. On ne fait pas un rêve 
contrairement à ce que laisse entendre l'expression française,626 on le subit. Avec le peu 
qui reste de notre conscience,627 nous sommes en mesure de percevoir ce qui se passe 
dans notre inconscient, d'être le spectateur du rêve. En raison de la passivité foncière 
de l'état de notre moi-conscient, nous ne sommes pas en état d'influencer le 
déroulement du rêve selon notre volonté et notre intention. Ceci n'est pas sans 
avantages, car ainsi nous ne sommes pas en mesure de nous tromper nous-mêmes. 
Nous sommes forcés de regarder la vérité sur nous-mêmes exposée par notre 
inconscient dans notre rêve.628 En tant que produit de la Nature, le rêve est 
indépendant des fonctions de la conscience.629 Il est aussi autonome que les fonctions 
physiologiques qui régissent notre corps, comme la digestion, la transpiration, etc. C'est 
pourquoi nous avons affaire à un processus qui est entièrement objectif, la subjectivité 
de la conscience ne peut pas intervenir pour modifier quoi que ce soit. 
La plupart de nos rêves proviennent de l'inconscient personne1.630 Mais certains 
rêves tirent leur origine au sein de l'inconscient collectif.631 Les primitifs parlent dans ce 
cas de grands rêves à comparer aux petits rêves de tous les jours.632 De tels rêves 
arrivent particulièrement aux moments critiques de l'existence où il y a des 
changements majeurs qui sont en train de se réaliser, comme durant l'enfance entre 
l'àge de trois à six ans; à la puberté de quatorze à seize ans ; au début de l'âge adulte, 
de vingt à vingt-cinq ans ; au cours de la « mid-life crisis ", soit entre trente cinq et 
quarante ans; et finalement un peu avant la mort.633 Ils surgissent aussi lors de crises 
623 GW 8, 317. 
624 GW 17,176. 
625 GW 8,98. 
626 Briefe Ill, 168. 
627 Dans le rêve la conscience est rêduite mais n'est pas entiêrement êteinte (GW 8, 335). En effet, il reste un 
fragment du moi qui est encore actif. La psychê ne cesse pas cependant d'être existante, d'agir et finalement 
de produire des effets sur l'individu (GW 8, 166-167). 
628 GW 17, 72. 
629 GW 10,175; GW 17, 72 ; 121 ; GW 18/1,269. 
630 GW 18/II, 518. 
631 GW 3, 272-273. 
632 GW 8, 320. 
633 GW 3, 273. 
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inattendues.634 Ainsi lorsque l'individu est sur la voie de réaliser son processus 
d'individuation, de nombreux rêves de nature archétypale interviennent pour s'ajouter 
aux rêves à caractère purement personne1.635 
Cette distinction entre rêve individuel et rêve collectif nous amène à devoir 
souligner les similitudes et les différences entre le rêve et le mythe. Le mythe est un 
document historique. Il est raconté, enregistré, mais il n'est pas à proprement parler un 
rêve. Il s'agit d'un produit de l'inconscient d'un groupe particulier dans un espace-
temps déterminé. Ce processus inconscient peut certes être mis en équivalence avec le 
rêve, en ce sens que toute personne qui mythologise le fait à partir de rêves. Mais c'est 
ce qui est redit, répété qui deviendra le mythe. 
En apparence le rêve semble n'avoir aucun rapport avec la vie consciente de 
l'individu. Les contenus qu'il véhicule lui semblent complètement étrangers. Pour 
beaucoup, il s'agit d'un langage dépourvu de sens.636 Sa compréhension est considérée 
par beaucoup de modernes comme superflue parce qu'ils ne le comprennent pas. 637 
Difficilement abordable, le langage paradoxal du symbole éveille en nous de la méfiance. 
Mais cette impression relève bien plus de notre jugement erroné.638 Elle trahit en fait un 
hybris du moi, qui s'imagine que la seule forme de vérité est celle du concept et du 
conscient.639 Cette méfiance est due aussi à une peur de l'inconnu, car la conscience 
résiste naturellement à tout ce qui est étranger et inconscient.640 Mais lorsqu'on se 
penche de plus près sur le rêve, on constate qu'il n'est pas un ensemble arbitraire et 
absurde d'associations, ni n'ont plus un assemblage d'images issues d'excitations 
corporelles durant le sommeil, comme beaucoup de gens se plaisent à le croire.641 Il 
s'agit plutôt, et Jung s'entend avec Freud sur ce point, d'un produit autonome de 
l'inconscient642 qui véhicule un message significatif pour la conscience,643 mais qui n'est 
pas immédiatement intelligible et qui requiert pour être déchiffré un travail de 
décryptage,644 le rêve étant un produit naturel disposant d'un langage qui lui est 
propre, un langage clair-obscur qui n'est pas immédiatement transparent. Pour le 
comprendre, l'analyste peut procéder de plusieurs manières. « Freud ", dit Jung, « a fait 
cette remarque simple mais pénétrante, que si l'on encourage le rêveur à commenter les 
634 GW 3, 273. 
635 GW 8, 32l. 
636 GW 8,266; 312. Il en est de même pour le mythe. L'homme doute que le mythe renferme de la vêritê parce 
qu'il n'a pas de moyen pour le comprendre (GW 14/II, 306). 
637 EEI52. 
638 GW 8,266; GW 17, 72 ; GW 18/1, 100. 
639 GW 10, 169. 
640 EEI31. 
641 GW 3, 3l. 
642GW8,317. 
643 GW 3, 31 ; GW 8,265. 
644 GW 5, 25-26 ; EEI28. 
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images de ses rêves et à exprimer les pensées qu'elles lui suggèrent, il se trahira et 
révèlera l'arrière-plan inconscient des troubles dont il se plaint, à la fois par ce qu'il dit, 
et par ce qu'il omet de dire. »645 
Le rêve pour Freud est la réalisation fantasmatique du désir qui est interdit dans 
la réalité.646 Il est une façade qui camoufle un désir qui tente de se réaliser de façon 
hallucinatoire. D'une part l'individu sait que la réalisation de ces désirs est interdite 
dans la réalité, mais d'autre part il veut absolument les vivre. L'astuce qu'il trouve c'est 
d'utiliser plein de mécanismes de symbolisation pour tromper la censure et assouvir 
sous une forme déguisée sans que la conscience s'en rende compte un ou plusieurs 
désirs inconscients. Il y a donc un travail de chiffrage, que l'on appelle l'élaboration du 
rêve, au cours duquel il y a la presque entière suppression des articulations et des 
liaisons logiques du discours qui ne sont pas visualisables. Le rêve essaie de nous 
cacher quelque chose. La personne n'a donc surmonté ses désirs régressifs qu'en 
apparence. Aussi n'est-il pas étonnant de les voir revenir à la surface après quelque 
temps et troubler la vie psychique de la personne. La question pour Freud est de savoir 
comment contourner cette façade pour avoir accès aux désirs interdits qui cherchent à 
s'accomplir à travers des substituts, et recouvrir le texte original, la parole primitive du 
désir. Il faut faire sur le rêve un travail de déchiffrage. 
Contrairement à Freud, Jung ne croit pas que le rêve tente de réaliser 
nécessairement un désir régressif,647 ni qu'il tente de dissimuler quelque chose. Il y a 
certes certains rêves qui sont le fruit d'un assouvissement imaginaire de désirs 
interdits, mais il y a beaucoup plus au rêve que cela. Jung est plutôt d'avis que le rêve 
n'essaie jamais de nous tromper, bien au contraire. Il faut approcher le rêve comme on 
approche un texte inconnu.648 Nous devons apprendre à le décrypter, à décoder son 
langage. Il ne viendrait à l'idée d'aucun philologue de dire qu'un texte sanskrit ne 
comporte aucun sens ou alors que le texte cherche à nous cacher quelque chose 
simplement parce que nous n'en comprenons pas la langue. Il en est de même pour le 
rêve. 649 Si le rêve n'est pas facile d'accès, c'est qu'il est selon Jung un produit de la 
Nature. La Nature, dit-il, ne livre pas ses fruits gratuitement à l'homme.65o Elle daigne 
se révéler qu'aux prix d'efforts et de persévérance. C'est alors que nous découvrons que 
le rêve ne ment pas. La Nature donne la vérité d'une façon brute, c'est-à-dire sans 
645 EEI27. 
646 GW 3,34. 
647 GW 5, 50. 
648 GW 8, 315; GW 16,154-155; GW 17,176-177; GW 18/1,100. 
649 GW 18/1, 100. 
650 GW 8, 324. 
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maquillage.651 Nous devons plutôt supposer qu'il veut dire ce qu'il dit. 652 Le rêve donne 
sa propre interprétation, sa signification. Jung suit ici le Talmud: « Il y a une sentence 
très sage dans le Talmud selon laquelle le rêve s'interprète lui-même. ,,653 
Fondamentalement, le rêve ne cache pas, mais plutôt enseigne. 
Dans le rêve nous nous parlons à nous-mêmes. Jung compare le rêve à une 
pièce de théàtre où l'individu est tous les personnages en même temps. Il est à la fois: 
le metteur en scène, l'auteur, les acteurs, les souffleurs, le publique et les critiques.654 
C'est en ce sens que le rêve est une entreprise subjective. Le rêve parle à l'individu de 
lui-même de son état réel. État que la conscience se cache souvent à elle-même. Il 
arrive qu'un rêve n'offre pas un contexte qui suffise à l'expliquer. Ce rêve semble pour 
celui qui le fait comme surgir du néant. Il se demande quelle aurait pu en avoir été la 
cause. Notre conscience, qui se concentre sur une chose à la fois, l'a sans doute oublié. 
Mais l'inconscient garde tout. Il est déjà informé et est même arrivé à une conclusion 
qui est exprimée dans le rêve. Non seulement l'inconscient est capable, comme le 
conscient, d'observer des faits et d'en tirer des conclusions, mais il est en mesure 
d'utiliser certains faits et d'anticiper leurs résultats possibles. 655 La différence est que 
pour l'inconscient toutes ces opérations se font d'une manière instinctive, là où le 
conscient procédait selon une analyse logique.656 Le rêve parle des problèmes qui 
inconsciemment préoccupe le rêveur mais que celui-ci choisit souvent d'ignorer. Il lui 
fait part des fausses attitudes que le rêveur entretient.657 Le rêve, dit Jung, est « une 
auto-représentation spontanée sous une forme symbolique de la situation actuelle de 
l'inconscient. ,,658 « Le rêve décrit la situation intérieure du rêveur, dont la vérité et la 
réalité ne sont pas reconnues par la conscience ou ne sont reconnues qu'après avoir 
surmonté une certaine résistance. ,,659 En effet le rêve est « un critère objectif de 
connaissance pour nous découvrir nous-mêmes. ,,660 
Et une telle chose existe, une chose qui est indépendante de notre désir 
et notre crainte, qui nous laisse reconnaître, infaillible en tant que 
produit de la Nature, la vérité à propos de nous-mêmes. Cette 
constatation objective, nous la trouvons dans un produit de l'activité 
651 GW 10, 173. 
652 GW 5, 88; GW 7, 107; GW 8,274; GW 17, 118; 121 ; GW 18/1,99-100; 208 ; 269. 
653 [. Es gibt einen sehr weisen Ausspruch im Talmud, wonach der Traum sich selbst interpretiert. "J (GW 
18/1, 100). Voir aussi 269; EEI90. 
654 GW 8, 294-295. 
655 EEI78. 
656 EEI78. 
657 GW 10, 173. 
658 [. eine spontane Selbstdarstellung der aktuellen Lage des UnbeUJUj3ten in symbolischer Ausdrucksform. "J 
GW 8, 29l. 
659 [. Der Traum schildert die innere Situation des Trâumers, deren Wahrheit und Wirklichkeit das 
BewuBtsein gar nicht oder nur widerwi11ig anerkennt »J GW 16, 148. Voir aussi le reste de la page. 
660 [ •.•• ein objektives Kriterium der Erkenntnis unserer selbst entdecken. "J (GW 17, 72). 
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psychique, auquel nous aurions seulement en tout dernier lieu attribué 
une telle signification. Il s'agit notamment du rêve. 661 
Et en chacun de nous se trouve un autre que nous ne connaissons pas. 
Il nous parle à travers le rêve et nous fait part de sa vision de nous-
mêmes, si différente de la notre. Lorsque nous nous trouvons dans une 
situation difficile et insoluble, cet autre qui nous est étranger peut 
parfois nous éclairer de la meilleure manière possible pour changer notre 
attitude à la base, à savoir cette attitude qui nous a conduit dans cette 
situation difficile.662 
611 
Il est donc comme un miroir qui reflète la personne dans toute son objectivité. Il va 
nous communiquer notre état actuel et nous dire quoi faire, quel changement 
entreprendre pour retourner sur la bonne voie. Il émet souvent des conjectures sur ce 
qui va arriver, se livre à des anticipations.663 Il va même jusqu'à prévenir l'individu de 
problèmes à venir s'il continue sur la voie qu'il a choisie d'emprunter. Le rêve a donc 
aussi une fonction préventive. Il prépare l'individu à certaines situations. Nombre de 
nos crises ont une longue histoire inconsciente. Nous avançons vers elles sans nous 
rendre compte du danger qui se prépare. Le rêve nous avertit lorsqu'un problème se 
pointe à l'horizon.664 Lorsqu'une personne est atteinte d'un trouble psychique, le rêve 
nous donnera donc deux choses: l'étiologie de la névrose et un pronostic.665 Et la 
répétition d'un rêve peut renvoyer à trois choses: une compensation, une expérience 
traumatique refoulée ou un événement à venir. 666 
Le rêve tente de nous ramener vers notre soi. Mais dans la mesure où notre soi 
transcende notre moi-conscient, sans le nier pour autant, la voie à suivre que le rêve 
dessine semble souvent étrangère à l'ego.667 Le rêve se réalise en vertu d'une autonomie 
de l'inconscient. Le rêve ne répond pas à notre volonté consciente, il se réalise d'une 
façon qui lui est indépendante, et va même parfois jusqu'à s'opposer au conscient.668 Le 
rêve a sa propre opinion sur notre situation et notre état actuel et à venir. 669 S'il y a 
désaccord entre l'inconscient et le conscient, l'inconscient crée des dérangements pour 
661 r« Und doch gibt es solches, das unabhângig von Wunsch und Befürchtung untrüglich als ein Produkt der 
Natur selbst uns die Wahrheit über uns selber erkennen liilit. Diese objektive Konstatierung fmden wir in 
einem Produkt der psychischen Tâtigkeit, dem wir wohl zuallerletzt eine solche Bedeutung beimessen 
würden. Es ist dies nâmlich der Traum . .. ] (GW 17,72). 
662 [« Und in jedem von uns ist auch ein anderer, den wir nicht kennen. Er spricht zu uns durch den Traum 
und teilt uns mit, wie anders er uns sieht, als wir uns sehen. Wenn wir uns daher in einer unlôsbar 
schwierigen Lage befinden, sa kann der fremde Andere uns unter Umstânden ein Licht aufstecken, welches 
wie nichts anderes geeignet ist, unsere Einstellung von Grund auf zu verândern, nâmlich eben jene 
Einstellung, die uns in die schwierige Lage hineingeführt hat ... ] (GW 10, 177). Voir aussi GW 17,75. 
663 EEI78. 
664 GW 18/1,226; EEI50-51. 
665 GW 16, 148 ; GW 18/1, 257. 
666 GW 18/1, 229. 
667 GWlO, 173. 
668 GW 8, 317; 336; GW 9/1, 61. 
669 GW 8, 318. 
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faire savoir au conscient que quelque chose ne va pas. Une compensation sera 
particulièrement forte lorsque le contenu à intégrer sera important pour l'orientation et 
l'adaptation de la conscience. 67o Il lui montre le contenu qui doit être intégré à la 
conscience pour que cet équilibre puisse se réaliser. En effet, la fonction maîtresse du 
rêve est d'être compensatrice.671 Le rêve réagit toujours à l'attitude qui prédomine au 
niveau conscient. Il s'agit d'une compensation orientée car elle poursuit un dessein.672 Il 
essaie de montrer au sujet combien ses attitudes conscientes sont unilatérales et lui dit 
ce qu'il doit faire pour rétablir l'équilibre et élargir ses horizons. C'est une tentative 
naturelle de niveler un déséquilibre de la psyché. La psyché réagit d'une façon dirigée 
aux blessures psychiques, de la même manière que le corps réagit aux blessures 
physiques. Le rêve appartient à ce type de réactions. 673 
Le rêve est une véritable source de sagesse. Les sources de cette sagesse sont 
multiples. Jung est d'avis que toutes les activités qui prennent place au sein du 
conscient se déroulent aussi au sein de l'inconscient. De sorte qu'il y a par exemple de 
nombreux problèmes intellectuels qui ne sont pas réglés durant la veille et qui trouvent 
leur solution durant le sommeil au cours d'un rêve.674 Comme le veut le vieux dicton 
populaire, la nuit porte conseil. Mais la nuit peut nous porter conseil de d'autres 
manières. En effet, si l'inconscient dispose de l'ensemble des informations qu'un 
individu a enregistré consciemment ou inconsciemment, et qu'il est capable de s'en 
servir pour faire des combinaisons, des calculs, des anticipations, il y a aussi des 
informations acquises par des voies paranormales. Via l'inconscient, l'être humain a 
une connexion extrasensorielle (ou parapsychologique) au monde et à la réalité dans 
son ensemble. Il n'est donc pas étonnant que certains de nos rêves soient 
télépathiques,675 clairvoyants, prémonitoires ou prophétiques·676 L'inconscient est à 
même d'avoir une sagesse plus grande que le conscient car les voies d'accès à la réalité 
ne sont pas limitées par l'espace et dans le temps comme le sont celles du conscient. 
Le rêve par sa sagesse est un guide pour l'homme. Il lui permet de se connaître. 
Il peut lui fournir une transparence plus grande que ce que la conscience peut parfois 
lui donner. Dans le rêve, cette ombre qu'est l'inconscient manifeste ün aspect positif qui 
rend possible la conscience et nourrit son développement. Il y a bien sûr des rêves qui 
670 GW 8, 280. 
671 GW 7, 110; GW 8,273 ; 276 ; 280 ; 284-285 ; 288 ; 326 ; GW 16, 158; GW 17, 118; 186-187; GW 18/1, 
127; 225; 240; 247; GW 18/II, 651 ; 702-703; Briefe 1,40; EEI 31; 49-50; 62; 67. Dans le traitement 
thérapeutique on soumet parfois les réves à des contemplations méditatives dans le but de rétablir le pont 
brisé entre l'inconscient et le conscient (Briefe l, 22). 
672 GW 8, 283. 
673 GW 8, 280-28l. 
674 GW 8, 167. 
675 GW 8, 289-290. 
676 EEI50 ; 76 ; Zojingia-Vortriige, p. 75. 
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sont purement réactifs ,677 il y a des rêves qui sont la simple reproduction de 
traumatismes,678 mais ultimement, le rêve ne ramène pas l'homme vers son passé, ne le 
tire pas en arrière, mais le pousse au contraire vers son futur. Il a un caractère 
progressif.679 En faisant advenir à la conscience des éléments qui n'ont jamais été 
présents à la conscience, le rêve oriente l'homme vers l'avenir et l'amène sur la voie de 
la « Ganzheit », de la totalité. 
Ce qui est dit du rêve s'applique aussi aux mythes: « Et de même que les 
produits des complexes personnels peuvent être compris comme des compensations 
pour une attitude consciente unilatérale ou lacunaire, de même on peut expliquer 
aussi les mythes à caractère religieux comme une sorte de thérapie mentale pour les 
souffrances et les peurs de l'humanité comme la faim, la guerre, la vieillesse et la 
mort. ,,680 
Jung s'est rendu compte que l'activité onirique tend vers l'intégration de contenu 
inconscient à la conscience parce qu'il avait remarqué que lorsqu'un contenu n'était pas 
assimilé le rêve le concernant était au cours du sommeil assez intense, et que lorsque 
l'individu avait finalement intégré le contenu en question, le rêve se rapportant à ce 
contenu perdait de l'intensité.681 Ainsi un rêve qui n'est pas compris reste un simple 
événement, alors que lorsqu'il est compris (cela ne doit pas être nécessairement et 
toujours d'une manière intellectuelle) il devient une expérience.682 
Lorsque le rêve n'arrive pas à faire intégrer intellectuellement le contenu de 
l'inconscient à la conscience, cela ne veut pas dire qu'il n'a exercé aucune influence sur 
la psyché.683 Souvent on peut constater que l'humeur d'une personne a été influencée 
de façon positive ou négative par un rêve dont elle ne se rappelle pas.684 Le rêve peut 
avoir un effet positif ou négatif sur l'individu par une sorte d'action subliminale. 68S C'est 
pourquoi il est indispensable de rêver, même si nous ne nous rappelons pas de tous nos 
rêves. Le rêve peut agir sur l'individu sans que celui-ci comprenne intellectuellement le 
message du rêve.686 Une compréhension intuitive peut dans plusieurs cas suffire, et elle 
est souvent la seule dont nous disposons et pour certains cas la seule possible. Le 
symbole a une force de conviction souvent plus forte que toute argumentation 
677 GW 8, 288. 
678 GW 8, 288-289. 
679 GW 17, 128. 
680 [« Und ebenso wie die Produkte der persônlichen Komplexe als Kompensationen für eine einseitige oder 
mangelhafte Bewu15tseinstellung verstanden werden kônnen, 80 kann man auch die Mythen religiôsen 
Charakter als eine Art geistiger Therapie für die Leiden und Angste der Menschheit, wie Hunger, Krieg, Alter 
und Tod deuten .• ] (GW 18/1, 258-259). 
681 GW 9/1,62. 
682 GW 16, 13l. 
683 GW 18/1, 228. 
684 GW 18/1, 228. 
685 GW 8, 324 ; GW 18/1, 228. 
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rationnelle,687 bien qu'il soit certain que par un travail d'auto-analyse nous pouvons 
augmenter notre compréhension des rêves et ses effets sur nous.688 
Si le rêve fait fonction de guide, il faut toutefois faire attention car son langage 
est parfois très ambivalent. Il est comme celui de l'Oracle de Delphes qui dit au roi 
Crésus « que s'il traversait le Halys il détruirait un grand royaume. Et ce ne fut qu'après 
avoir subi une défaite totale que le malheureux comprit que le royaume en question 
était le sien. »689 En effet, Jung nous avertit contre le danger de prendre le discours du 
rêve d'une manière trop littérale. Nous ne devons jamais prendre ce que nous dit 
l'inconscient au pied de la lettre, mais toujours l'interpréter symboliquement: 
L'inconscient comme tel n'est ni sournois, ni mauvais - il est de l'ordre 
de la Nature, autant beau que terrible. Quand l'inconscient se montre 
comme étant hostile et mauvais, cela tient à votre propre attitude, en ce 
que vous vous êtes livré de façon imprudente à son monde séduisant 
d'images. Si l'on doit absolument s'occuper de l'inconscient, alors 
seulement d'une manière active. D'abord et avant tout, on ne doit rien 
accepter de ce que l'inconscient profère sans l'avoir regardé de près, et il 
ne faut pas non plus le prendre littéralement. Il doit être soumis à un 
jugement exact; car, d'une mamere générale, il est hautement 
symbolique. On peut rejeter complètement un contenu pris comme tel, 
mais il s'agit de la compréhension de sa signification symbolique, c'est ce 
qui doit être accepté. 690 
... il [l'inconscient] est Nature, et on ne peut pas bâtir sur lui comme sur 
un être humain sur qui on peut compter. L'inconscient est inhumain et a 
besoin de l'esprit humain pour servir une finalité humaine. La Nature est 
un guide incomparable, lorsqu'on sait comment la suivre. Elle est comme 
l'aiguille d'une boussole qui montre le nord, ce qui est très utile lorsqu'on 
dispose d'un bateau bien construit et qu'on sait comment le manœuvrer. 
Telle est à peu près la situation. Lorsque vous suivez le fleuve, vous 
devez éventuellement arriver à la mer. Si vous prenez l'inconscient à la 
lettre vous vous retrouverez après peu de temps dans un goulet à vous 
plaindre que vous avez été conduit dans l'erreur. 691 
686 GW 8, 272. 
687 GW 8, 272. 
688 GW 8, 324. 
689 EEI51. 
690 [. Das Unbewu~te als so1ches ist weder hinterlistig noch bôse - es ist Natur, ebenso schôn wie furchtbar. 
Wenn sich das Unbewu~te feindselig und bôsartig zeigt, so liegt das an Ihrer eigenen Einstellung, daran, d~ 
Sie sich seiner verführerischen Bilderwelt leichtsinnig überlassen. Wenn man sich überhaupt mit dem 
Unbewu~ten abgeben mu~, dann nur auf aktive Weise. Vor allem darf man nichts, was das Unbewu~te 
hervorbringt, unbesehen akzeptieren oder wôrtlich nehmen. Es mu~ einer genauen Beurteilung untergezogen 
werden ; denn in der Regel ist es hochsymbolisch. Man kann einen Inhalt als solchen vollstândig ablehnen, 
aber es geht um die Erfassung seiner symbolischen Bedeutung, sie ist das zu Akzeptierende. -J (Briefe l, 145-
146). Voir aussi GW 5, 25. 
691 [. ••• es [das Unbewu~teJ ist Natur, und man kann nicht auf es bauen wie auf ein verlâf,liches 
menschliches Wesen. Das Unbewu~te ist inhuman und bedarf des menschlichen Geistes, um menschlichen 
Zwecken zu dienen. Die Natur ist eine unvergleichliche Führerin, wenn man weili, wie man ihr zu folgen hat. 
Sie ist wie eine Komp~nadel, die nach Norden zeigt, was überaus nützlich ist, wenn man gut gebautes Schiff 
hat und es zu steuern versteht. So ungefiihr ist die Lage. Wenn Sie dem Flu~ folgen, müssen Sie schlie~lich 
ans Meer kommen. Nehmen Sie aber das Unbewu~te wi:irtlich, dann bleiben Sie nach kurzer Zeit in einem 
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Les rêves ressemblent plutôt au murmure de la Nature, plus qu'à un discours 
humain. 692 Leur langage doit être traduit dans une forme humaine. 693 
L'unilatéralité positive et négative 
Le rêve et le mythe amènent l'être humain (l'individu et la société) à se développer. 
Normalement, si tout va bien, l'humain écoute ces mythes et rêves, et intègre ces 
contenus à sa conscience pour grandir. Mais souvent celui-ci n'écoute pas l'inconscient 
en raison de préjugés qu'il a à l'égard de sa valeur et de sa réalité. Ces nouveaux 
contenus ne pouvant se frayer un chemin pour être assimilés par la conscience, le 
développement psychique s'en trouve dès lors immobilisé. C'est là que débutent les 
problèmes. 
L'unilatéralité est caractéristique d'une conscience différenciée.694 Un certain 
degré d'unilatéralité est inévitable695 et même souhaitable. L'unilatéralité est nécessaire 
afin que les contenus de la conscience aient une forme, qu'ils soient délimités.696 Si 
l'homme n'oubliait pas certaines choses, sa conscience se verrait encombrée au point de 
Engpa.& stecken und klagen, Sie seien in die lITe geführt worden .• ] (Briefe 1,355-356). Voir aussi GW 10,36-
37. 
692 EEI51. 
693 CGJS 362. Il existe pour Jung certaines consignes méthodologiques à respecter lorsqu'on se décide à 
approcher un rêve pour tenter de le comprendre. Il faut d'abord toujours prendre en considération le contexte 
(GW 8,315; GW 16, 154; GW 18/1, 103; 127; EEI62). Nous pouvons rarement identifier le sens seulement 
à partir d'un rêve. Il faut tenir compte d'une série de réves (GW 16, 155). Le sens d'un rêve se laisse rarement 
dégager uniquement à partir de lui-même, il faut la plupart du temps recourir aux rêves qui l'ont précédé (si 
l'on s'en souvient) et à ceux qui vont le suivre (GW 18/r. 103). C'est pourquoi il est conseillé d'entretenir un 
journal de nos rêves. Ainsi le contexte réel sera plus facile à saisir. Il ne faut aussi jamais aborder un rêve 
avec une théorie de sa signification, mais toujours prendre le soin de demander d'abord au rêveur quelle 
signification revêt son rêve pour lui, car le réve se rapporte à sa vie, à sa situation, à des problêmes qui le 
concernent (GW 18/1, 127.) Lorsque nous devons interpréter un rêve, il faut essayer de faire le vide de tout ce 
que nous avons appris jusqu'à maintenant afm d'être ouvert et réceptif à ce que cherche à nous 
communiquer l'inconscient et non à projeter sur son discours nos propres préjugés ou ceux des autres (GW 8, 
316 ; EEI62). La meilleure chose à faire selon Jung est d'en apprendre le maximum sur les symboles et 
ensuite essayer de tout oublier (GW 18/1, 231; EEI 56). Il n'existe pas de guides préfabriqués et 
systématiques pour interpréter les rêves. Nous ne saurions abstraire un symbole du contexte individuel du 
rêve auquel il appartient (EEI 53). Toutes ces mesures nous rendrons aussi plus sensibles à la 
surdétermination de signification immanente au rêve (GW 8, 314-315; 269; EEI90). Et chaque sens ou 
interprétation que nous dégageons d'un rêve est une hypothêse. Une tentative de comprendre un texte 
inconnu. Il ne faut pas non plus oublier que l'histoire racontée par l'esprit conscient a une structure spatio-
temporelle différente de celle racontée par le rêve. En effet, lorsque l'esprit conscient raconte une histoire, 
celle-ci a un début, un milieu et une [m. Il en est autrement pour le rêve. Jung nous met aussi en garde 
contre une utilisation trop libre de la méthode d'association pour approcher le rêve (GW 18/1,207), elle risque 
de nous éloigner du complexe principal qui nous intéresse et de la forme individuelle du rêve (GW 16, 154), 
elle conduit à un complexe sans que nous soyons certains s'il s'agit du complexe qui donne sens au rêve (GW 
8, 99 ; GW 18/1, 207; Briefe III, 20). De plus, il arrive souvent que le rêveur tente d'utiliser ce moyen pour 
s'écarter du rêve (EEI29), il faut éviter de tomber dans ce piêge. C'est pourquoi Jung a arrêté de suivre les 
associations qui s'écartaient trop du texte du rêve pour se concentrer surtout sur celles qui se rapportent 
directement au rêve lui-même. Il faut tenter de rester le plus près possible du rêve. Jung fait donc une sorte 
de promenade circulaire qui a pour centre l'image du rêve (EEI29). D'ailleurs, si nous faisons attention, nous 
constatons que même le rêve se limite lui-même (GW 18/1, 207). Il faut finalement s'armer d'imagination et 
d'intuition, deux outils indispensables dans l'interprétation du rêve et de tout discours symbolique (EEI92). 
694 GW 10, 378. 
695 GW 8, 145; GW 11,552. 
Les concepts clés de Jung 616 
ne plus pouvoir le supporter et il ne serait pas capable de fonctionner. 697 C'est donc un 
acquis moderne de grande valeur. Le conscient est quelque chose de limité, il ne peut 
pas tout contenir en même temps, seulement un petit nombre de représentations ou de 
données.698 Nous choisissons quelque chose et mettons de côté un ensemble d'autres 
choses pour pouvoir nous concentrer.699 Tout le reste doit demeurer pour l'instant dans 
l'ombre. 7oo C'est comme lorsque nous percevrions le monde à travers un petit trou dans 
un mur, la très grande partie de la réalité nous échappe. Le champ de l'inconscient est 
infiniment plus vaste et continu. Il n'est pas interrompu par une vision fragmentaire du 
réel, qui perçoit les choses que d'une façon succincte et momentanée,701 
Les choses évoluent. Tant le milieu extérieur, que la personne. C'est pourquoi 
l'homme doit constamment s'adapter et ne peut se permettre de se fixer définitivement 
sur les possibilités qu'il a actualisées. Son adaptation doit donc constamment être 
renouvelée.702 L'unilatéralité naturelle de la conscience qui était bonne au départ, 
devient nuisible à partir du moment où elle constitue un obstacle à l'actualisation de 
nouvelles possibilités lorsque cela s'avère nécessaire. 703 Elle entraîne un déséquilibre. 704 
Le conscient et l'inconscient se trouvent à être dissociés.705 Une partie de la psyché 
devient étrangère à la personne et gagne finalement en autonomie,706 Lorsqu'une 
personne refoule trop, l'autonomie du contenu devient tellement forte que la personne 
finit par développer des troubles psychiques et l'inconscient par miner la liberté 
individuelle. Jung explicite cette différence entre les deux sortes d'unilatéralité lorsqu'il 
dit: « La faculté consciente à l'unilatéralité est un signe de la plus haute culture. 
L'unilatéralité inconsciente en revanche, c'est-à-dire l'incapacité à faire autrement que 
d'être unilatérale, est un signe de barbarie. »707 Ce glissement de l'unilatéralité positive 
à l'unilatéralité négative n'est pas quelque chose d'inévitable. Bien au contraire, la 
conscience, précisément parce qu'elle est libre (étant une expression de la liberté 
originaire qu'est l'inconscient) peut résister à cette tentation. 
696 GW 8, 145; GW 18/1,211-212. 
697 EEI37. 
698 Et même là il Y a des fluctuations dans la clartê. 
699 GW 8, 145. 
700 GW 8, 145 ; GW 18/1, 25 ; EEI35. 
701 GW 10, 378 ; GW 18/1, 25. 
702 GW 8, 89. En gênêralla personne choisit d'actualiser une possibilité au profit d'une autre en se basant sur 
son expêrience, donc sur du connu (GW 8, 86). Ceci peut facilement devenir un problème car une nouvelle 
situation requiert en général une possibilité qui lui est adaptée et non une vieille possibilité recyclée sous une 
nouvelle forme. Ce choix à la fois mémoriel et rationnel ne fait souvent que perpétuer l'unilatéralité de la 
conscience déjà existante (GW 8, 87). 
703 GW 8, 86; GW 18/1,211-212; EEI25. 
704 GW 6, 553-554. 
705 GW 8,411. 
706 GW 8, 143. 
707 [. Die bewuBte Fiihigkeit zur Einseitigkeit ist ein Zeichen hôchster Kultur. Die unwillkürliche Einseitigkeit 
aber, das heiBt das Nichtanderskônnen als Einseitigsein, ist ein Zeichen von Barbarei .• ] (GW 6, 218). Voir 
aussi GW 8, 87. 
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5. Le processus d'individuation 
5. 1 La structure du processus d'individuation 
5. 1. 1 Esquisse des étapes du processus d'individuation 
L'objet de ce que Jung appelle le processus d'individuation est de tendre vers la 
Ganzheit, de chercher à actualiser la totalité. Mais ceci ne se réalise pas simplement par 
le passage de l'inconscient à la conscience. Si cela était le cas, l'inconscient pourrait 
être entièrement intégré à la conscience et disparaîtrait en tant qu'inconscient pour 
laisser place à la conscience seule, devenue maintenant une réalité absolue, ce qui 
laisserait entendre que l'inconscient ne serait qu'un moment destiné à être dépassé, et 
non une réalité sui generis, c'est-à-dire autonome et irréductible à la conscience. Le 
processus d'individuation comporte dans sa réalisation plusieurs étapes, sur lesquelles 
il faut maintenant nous pencher afin de comprendre la complexité et le caractère 
irréductible de l'inconscient. 
Polarités 
On peut identifier quatre moments structurels dans le processus d'individuation. Le 
premier moment est celui de l'inconscience, où les opposés sont présents dans 
l'inconscient mais à l'état de confusion. Le second moment est celui de la conscience où 
les opposés sont différenciés. Par cette différenciation, un des pôles est choisi comme 
dominant, alors que l'autre reste dans l'inconscient. Le troisième moment consiste à 
retourner dans l'inconscient pour chercher l'autre pôle encore non-actualisé. Le 
quatrième moment consiste à actualiser ce second pôle en l'unissant au premier dans 
la conscience et former une totalité consciente. 
On peut distinguer dans ces quatre moments trois niveaux: 1) l'indifférenciation 
originaire ou la confusion des opposés; 2) la différenciation des opposés; 3) la synthèse 
des opposés différenciés, donc des deux niveaux précédents. 708 
Le premier schéma, qui marque la primauté de la conscience sur l'inconscient, 
se réalise en deux moments: l'inconscient et l'actualisation de l'inconscient à la 
conscience. Le second schéma, qui marque la primauté de l'inconscient sur le 
conscient, se réalise, comme nous venons de le voir, en quatre moments. 
708 GW 8,431-432. 
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Possibilités 
Raffinons maintenant le schéma pour en expliciter la signification réelle. Nous avons dit 
que l'inconscient est pour Jung une réalité infinie et que le conscient est fini, et ce 
d'une manière structurelle. Cela veut dire que la nouvelle synthèse, résultant de l'union 
de la nouvelle possibilité avec l'ancienne déjà intégrée, sera elle-même relative et donc 
polarisée. La synthèse est certes plus grande pour l'homme par rapport à la conscience 
qu'il avait avant, mais dans l'absolu elle est relative. Il n'y a pas de synthèse absolue. 
L 'homme tend vers la synthèse absolue mais ne la réalise jamais. Celle-ci est hors de sa 
portée à cause de l'irréductibilité de l'inconscientJo9 Il est d'ailleurs préférable qu'il en 
soit ainsi: le but du processus d'individuation n'est pas la perfection, mais la totalité 
comprise au sens de Ganzheit. L'important n'est pas d'atteindre cette synthèse absolue 
mais de tendre vers elle. Ce qui compte c'est d'être en mouvement, c'est le 
cheminement. Jung établit une différence fondamentale entre GanzheitjTotalitat d'une 
part et VollkommenheitjPerfektion d'autre part. La conscience tend naturellement vers 
la perfection, symbolisée par le chiffre 3 ; l'inconscient résiste à toute appropriation 
totalitaire, c'est pourquoi il est représenté par le chiffre 4. Le quatrième est toujours 
refoulé dans l'inconscient. Chaque fois que la conscience est prise sous l'illusion d'avoir 
atteint la perfection, qu'elle a tout compris, qu'il n'y a plus de reste, qu'il n'y a rien de 
nouveau à connaître, l'inconscient intervient pour lui faire comprendre qu'il y a encore 
de l'inconnu qui n'a pas été intégré. L'inconscient vient montrer à la conscience qu'il y a 
d'autres possibilités à explorer et remet ainsi l'individu en mouvement. Jung pense que 
l'état du développement, du conflit, est l'état normal de l'être humain. Nous avons 
tendance à voir dans le conflit un état anormal et la résolution comme ce qui devrait 
être. Mais en réalité les choses sont plus complexes. L'êtat de conflit n'est pas toujours 
un signe de pathologie, mais souvent un signe de santé. La santé psychique d'un 
individu ou d'une société ne tient pas au fait qu'il a résolu tous les conflits, mais plutôt 
qu'il a appris à gérer le conflit. La plupart des maladies psychiques ne viennent pas du 
conflit lui-même, mais de notre incapacité à les gérer. C'est pourquoi il faut distinguer 
la guerre du conflit. La guerre est la conséquence d'un conflit qui n'a pas été bien géré. 
Du deuxième schéma nous pouvons comprendre que le conscient n'est pas 
supérieur à l'inconscient, et qu'inversement l'inconscient n'est pas supérieur au 
conscient. Le conscient est à la fois positif et négatif, et l'inconscient est à la fois positif 
et négatif. Regardons ensemble comment ces aspects positifs et négatifs du conscient et 
de l'inconscient se trouvent reliés aux quatre moments du processus d'individuation 
que nous avons identifié plus haut. 
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5. 1. 2 Les quatre moments structurels du processus d'individuation 
1ier moment 
Au commencement il n'y a que l'inconscient. La création de la conscience relève d'un 
choix de l'inconscient. Si l'inconscient ne choisit pas d'engendrer la conscience, il 
n'existe rien, aucune des possibilités inhérentes à l'inconscient ne seront explorées. 
Nous avons affaire alors à l'aspect négatif de l'inconscient, qui est ici le néant dans le 
sens de la vacuité pure, la mort, l'inertie. C'est ce que Jung appelle la détresse originelle 
(le Umot) de l'inconscient.7 l0 Dans les mythes cet aspect de l'inconscient est exprimé 
par la Grande Mère terrible {représentée souvent par un dragon ou un serpent), qui 
essaye d'avaler le héros solaire,711 ou qui mord les pieds du héros afin qu'il ne puisse 
plus se déplacer.7 12 Dans tous les cas, son but est de le détruire. Le héros solaire 
représente la conscience qui essaie d'exister, de se couper du sein maternel, d'où le fait 
qu'il soit parfois représenté comme tenant à la main une épée. Le dragon, le serpent 
(qui se mort la queue - l'ouroboros), les eaux ténébreuses, sont tous des symboles qui 
représentent le chaos originaire de l'inconscient, la mort qui veut détruire la forme, la 
lumière, la vie, donc la conscience. 713 Pour être parfaitement rigoureux, l'inconscient ne 
cherche pas au stade où nous en sommes à provoquer une régression comme dans la 
troisième phase (voir plus loin) car cela laisserait entendre que la conscience existe 
déjà. Il s'occupe plutôt à maintenir l'état toujours déjà régressif de la psyché en 
empêchant la conscience de naître pour la première fois. Il ne s'agit pas d'une action 
que l'inconscient exerce pour inhiber une conscience qui tente de naître, mais plutôt 
d'une absence d'action de ['inconscient à créer cette conscience. La Grande Mère terrible 
(qui est le néant originel) veut qu'il n'y ait rien du tout. C'est pourquoi on qualifie cette 
Grande mère de « terrible ». 
Sur le plan psychologique cela s'exprime par le fait qu'une personne fait preuve 
d'une foi aveugle, manque de raison, de capacité d'auto-réflexion. Elle fait preuve d'une 
grande dépendance à l'égard de la mère, de la famille, de la tradition, de la collectivité, 
de Dieu (théocentrisme). Elle est ensevelie dans la Nature, dominée par ses instincts. 
Sur le plan psychiatrique, c'est l'état psychotique. 
Pourquoi dire qu'il s'agit du premier moment dans le processus d'individuation, 
s'il ne s'est encore rien passé? C'est parce que la possibilité de rester à ce niveau et de 
ne jamais le dépasser est constitutive de l'épreuve que la psyché doit surmonter pour 
709 GW 9/1, 305. 
710 GW 9/1, 183. 
711 GW 5, 399-400. 
712 GW 5, 380. 
713 GW 5, 476. 
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s'accomplir. Si l'inconscient devient créateur, c'est en tant que la psyché, en 
l'occurrence l'inconscient (la psyché n'est au départ que l'inconscient), a à surmonter 
cette première épreuve. 
2 iéme moment 
Le processus d'individuation se met en marche à partir du moment où l'inconscient se 
« décide» à créer le conscient et à actualiser ses possibilités. L'inconscient a choisi de 
créer la conscience et de nourrir son développement, tel que la mère le fait pour son 
enfant.714 C'est là l'aspect positif de l'inconscient, du néant, de l'ombre. Ici, l'inconscient 
devient une réalité positive, la condition de possibilité de la conscience, plutôt que d'en 
être un empêchement. La création représente le premier aspect positif de l'inconscient: 
la première naissance. Nourrir le développement de la conscience est le second aspect 
positif de l'inconscient: la deuxième naissance, la recréation. Cette dernière deviendra 
cependant plus explicite au cours du troisième moment du processus d'individuation. 
Tenons-nous en pour l'instant au premier aspect. 
Jung résume ainsi les propriétés négatives et positives de l'archétype de la 
Grande Mère mythique, qui est l'équivalent de l'inconscient. Celle-ci incarne: 
« l'autorité magique du féminin ; la sagesse et la hauteur spirituelle au-delà de la 
raison; la bonté, le fait de nourrir, de porter, de donner la croissance, la fécondité, la 
nourriture; le lieu de la métamorphose magique, de la renaissance; les instincts ou les 
impulsions qui aident; le secret, le caché, le ténébreux, l'abîme, le monde des morts; 
ce qui avale, séduit et empoisonne, ce qui suscite la peur, ce qui empêche de 
s'échapper. ,,715 La mère originaire est double. Elle peut favoriser la régression 
rétrograde ou la progression. Le choix à l'origine lui revient.716 
L'état primordial indifférencié et androgyne717 est représenté de plusieurs 
manières dans les mythes. Un premier exemple est celui du serpent dans un 
récipient. 718 Il peut s'agir d'un panier ou d'un vase. Le panier ou le vase est un symbole 
féminin, et le serpent est un symbole androgyne: il est féminin quand il est enroulé sur 
lui-même et dans le récipient; masculin lorsqu'il qu'il se déroule pour se lever hors du 
récipient en s'érigeant comme un phallus. Cela représente bien entendu la création de 
714 GW 17, 134. 
715 [. die magische Autoritât des Weiblichen ; die Weisheit und die geistige Hôhe jenseits des Verstandes ; das 
Gütige, Hegende, Tragende, Wachstum-, Fruchbarkeit- und Nahrungspendende; die Stâtte der magischen 
Verwandlung, der Wiedergeburt ; der hilfreiche Instinkt oder Impuls ; das Geheime, Verborgene, das Finstere, 
der Abgrund, die Totenwelt, das Verschlingende, Verführende und Vergiftende, das Angsterregende und 
Unentrinnbare .• j (GW 9/1,97). Voir aussi GW 16, 163. 
716 Un exemple dans la Bible de ce double aspect de la mère est l'opposition faite entre la Jérusalem céleste et 
Babylone, la Grande prostituée (GW 5,270-272). 
717 GW 5, 392. 
718 GW S, 264. 
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la conscience par l'inconscient. Parfois on se représente ce récipient comme flottant sur 
l'eau, 719 un autre symbole de 1'inconscient. Il s'agit d'une analogie au parcours du 
Soleil. Symbole ambivalent,720 le serpent est non seulement à la fois féminin et 
masculin, mais aussi à la fois méchant et bon, à la fois régressif et progressif, 
inconscient et conscient, à la fois mortel et sauveur. 721 La peur que nous avons du 
serpent est celle du non-humain. Il est le symbole de ce qui est transhumain, tant 
animal-instinctif et concret, que spirituel-intuitif et abstrait.722 Le symbole du serpent 
renvoie à la duplicité de l'arbre, qui se situe entre la descente des racines en enfer et 
l'élévation des branches vers le ciel. Il s'agit du serpens mercurialis, donc le serpent 
comme intermédiaire (mercure - Psyché) entre les opposés qu'il est lui-même: Nature et 
Esprit. L'ouroboros forme un cercle qui symbolise l'état originaire de la psyché. Les 
extrêmes se touchent.723 Le cercle renvoie à l'unité, l'autarcie et à l'éternité.724 À ce titre, 
il représente, l'inconscient primordial, la prima materia. 725 L'ouroboros est à la fois celui 
qui sacrifie et celui qui est sacrifié. 726 Et à travers cet auto-sacrifice il peut engendrer et 
créer de lui-même. Le cycle de l'ouroboros est celui de l'auto-fécondation, de l'auto-
génération et de la régénération, donc de la vie et de la mort. 727 Il symbolise la 
renaissance, la transmutation, la métamorphose aussi parce qu'il change de peau. 
Un autre exemple est celui du dragon. Lui aussi est une coïncidence des 
opposés: il est terrestre (car il habite souvent dans une caverne) et aérien (car il a des 
ailes pour voler). Il est un mélange de serpent et d'oiseau.728 Il combine en lui-même 
aussi les opposés que sont l'eau (car il est souvent représenté comme un monstre marin 
ou un serpent) et le feu (qu'il crache). Il est donc une figure androgyne, car il dispose à 
la fois d'éléments féminins (terre, eau) que masculins (air, feu). Il regroupe en son sein 
les quatre éléments. Le dragon en tant que serpent est aussi un ouroboros.729 Il est lui 
aussi un symbole de la prima materia, l'inconscient originaire730 avec toutes ses 
potentialités. Et dans la mesure où il synthétise tous ces opposés, il est finalement un 
symbole de totalité. 
Dans les mythes, la dimension positive de l'inconscient est exprimée dans la 
figure de la Terre-mère aimante avec ses qualités nourricières et protectrices. Il ne s'agit 
719 GW 5, 264. 
720 GW 9/U, 263. 
721 GW 5, 477. 
722 GW 9 lU, 200 ; 271. 
723 GW 14/II, 126; 279. 
724 GW 14/1,68. 
725 GW 12,38-39; GW 13,99; GW 14/1,237. 
726 GW Il,254. 
727 GW 13, 88. 
728 GW 12,336; GW 16,249-250. 
729 GW 12, 337. 
730 GW 13, 99. 
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plus de la terre comprise comme inertie, lourdeur et horizontalité plate, la terre cherche 
ici au contraire à favoriser la naissance et le développement de son enfant. Elle est la 
Terre-mère d'où pousse un arbre qui acquiert un feuillage et plus tard des fruits. 
L'arbre qui pousse hors de la terre (l'inconscient)131 est l'arbre philosophique732 qui unit 
le terre au ciel. Le mouvement d'élévation de l'arbre rejoint celui du serpent, source de 
sagesse et de conscience transcendante. Parfois l'arbre le plus important est représenté 
comme poussant sur le pic d'une montagne,733 la montagne étant par sa hauteur elle 
aussi un symbole d'élévation. Dans d'autres cas, l'arbre principal est pensé comme 
grandissant à côté d'une source d'eau, il peut s'agir d'un lac ou d'une rivière.734 Cette 
proximité avec l'eau signifie que l'inconscient (l'eau) alimente la croissance de l'arbre (la 
conscience). Comme le serpent, l'arbre possède un aspect chthonique (les racines qui 
s'enfoncent dans la terre) et spirituel (les branches qui s'élèvent vers le ciel).735 L'entre-
deux, le mouvement intermédiaire (le tronc), rejoint le caractère mercuriel du serpent, 
qui est le psychique, le lieu de la coïncidence des contraires et de l'individuation comme 
mouvement ininterrompu. L'arbre grandit à partir de ses racines cachées pour former 
une totalité.736 C'est pourquoi l'arbre, comme le serpent, ou le dragon, ou encore la 
croix est une image archétypale au plus haut degré. 737 L'arbre est issu de la terre 
comme symbole d'expansion de la conscience, représentée par le feuillage et par les 
fruits. L'arbre est un symbole androgyne738 : le tronc est masculin, et le feuillage 
féminin. Ils sont tous deux les parents des fruits, leurs enfants. 739 Les fruits qui 
tombent sur le sol, et les graines fécondent de nouveau la terre, pour devenir à leur tour 
des arbres. Ceci illustre le retour de la conscience à l'inconscient pour aller chercher de 
nouvelles possibilités. Ce cycle se répète à l'infini. La vie de l'arbre est à l'image du 
principe d'individuation.740 L'arbre est parfois pensé en mythologie comme être 
disposant d'un système de circulation sanguin. La sève de l'arbre est comme notre 
sang. Ce liquide se solidifie pour former des fruits par la suite. 741 Dans certains cas, le 
squelette de l'arbre est aussi conçu comme féminin, maternel,742 alors que le feuillage 
est considéré comme masculin. L'enfant tient à la mère, telle la feuille à la branche. Le 
feuillage s'en va en hiver pour revenir au printemps, comme la conscience; alors que le 
731 GW 14/III, 14l. 
732 GW 12, 297 ; GW 13, 99. 
733 GW 13, 332. 
734 GW 13, 332-333. 
735 GW 13, 277. 
736 Briefe III, 52. 
737 GW 13, 292. 
738 GW 5, 282 ; Briefe II, 390. 
739 GW 13, 342. 
740 GW 13,216. 
741 GW 13,309. 
742 GW 5,278; 509 ; 537 ; GW 13,367. 
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tronc et les branches restent, comme l'inconscient. Cela fait de l'arbre un symbole de 
régénération.743 Dans ce cas, l'arbre s'homologue à la mer qui porte l'arche où se 
trouvent les dieux solaires durant la nuit. Comme les profondeurs marines, la forêt 
rejoint, elle aussi, la symbolique de l'inconscient: 
La forêt comme lieu obscur et opaque est, comme la profondeur de l'eau 
et comme la mer, le réservoir de l'inconnu et du mystérieux. C'est une 
allégorie pertinente de l'inconscient. Parmi les nombreux arbres, êtres-
vivants, qui constituent la forêt, se démarque particulièrement un arbre 
en raison de sa grandeur. Les arbres sont comme les poissons dans 
l'eau, les contenus vivants de l'inconscient. Au-dessous se trouve un 
contenu ayant une signification particulière, désigné comme « chêne ". 
Les arbres ont de l'individualité. Ils sont pour cette raison souvent un 
synonyme de la personnalité. 744 
Pour poursuivre avec la symbolique du poisson maintenant: « Dans les rêves, le 
poisson a occasionnellement la signification d'un enfant qui n'est pas encore né car 
celui-ci vit avant sa naissance dans l'eau, comme un poisson; et le Soleil, en plongeant 
dans la mer, devient enfant et poisson en même temps. Le poisson a ainsi la 
signification du renouvellement et de la renaissance ... 745 Ceci illustre encore une fois 
que la conscience est potentiellement présente dans l'inconscient, l'Esprit dans la 
Nature. 
L'eau est en raison de sa fluidité un symbole féminin par excellence. Elle révèle 
la quintessence du féminin. Rien dans l'eau ne forme une droite ligne. L'eau est 
travaillée partout par des courbes. Elle peut renvoyer à l'aspect négatif de l'inconscient: 
en tant que Chaos primordial, car elle est ce qui dissous toutes les formes. Elle a de 
multiples facettes négatives: elle est l'eau changeante et glissante qui éveille la 
méfiance, l'eau traîtresse et perfide qui inspire des illusions, l'eau de l'abîme qui 
engloutit, l'eau ravageuse et diluvienne qui tire sa victime dans la mort. Mais les 
grandes Eaux primordiales peuvent aussi renvoyer à son aspect positif, celui qui a 
donné naissance à la vie. 746 Il s'agit alors de l'eau pure qui nettoie, de l'eau miroitante 
qui suscite la connaissance de soi, de l'eau calme qui recueille et intériorise, de l'eau 
743 GW 13, 342 ; 365. 
744 [" Der Wald als ein dunkler und undurchsichtiger Ort ist, wie die Wassertiefe und das Meer, das Behiiltnis 
des Unbekannten und Geheimnisvollen. Er ist ein treffendes Gleichnis für das Unbewu~te. Unter den vie1en 
Bâumen, den Lebewesen, die den Wald ausmachen, sticht ein Baum wegen seiner Gr6E.e besonders hervor. 
Die Bâume sind wie die Fische im Wasser, die 1ebendigen Inhalte des UnbewuE.ten. Darunter befindet sich ein 
besonders bedeutender Inhalt, der als - Eiche • gekennzeichnet ist. Bâume haben Individualitât. Sie sind 
daher oft ein Synonym für Pers6n1ichkeit .• j (GW 13, 214). Pour l'idée selon laquelle le poisson représente le 
contenu autonome de l'inconscient voir aussi GW 5, 248. 
745 [_ Der Fisch hat in den Trâumen gelegentlich die Bedeutung des ungeborenen Kindes, denn dieses lebt vor 
seiner Geburt im Wasser, wie ein Fisch; und die Sonne wird, indem sie ins Meer taucht, Kind und Fisch 
zugleich. Der Fisch hat daher mit Erneuerung und Wiedergeburt zu tun .• j (GW 5, 248). 
746 GW 5, 276 ; 465 ; 494. 
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dormante qui apaise, de l'eau caressante qui adoucit, l'eau berceuse qui dorlote et de 
l'eau maternelle qui engendre la vie. L'aspect maternel de l'eau coïncide avec la nature 
de l'inconscient, mère de la conscience. 747 L'enfant a d'abord vécu dans le liquide 
amniotique du ventre maternel. De même, la vie a d'abord émergé des eaux marines. La 
mer, l'océan sont des symboles de l'inconscient,748 de l'inconscient collectifJ49 Or la mer 
et l'océan sont salés, et le sel réfère au règne minéral. Donc la production de cristaux,. 
pierres transparentes (c'est-à-dire de la conscience), est potentiellement présente dans 
l'eau,75o la matière première,751 le Chaos Naturae,752 la Massa confusaJ53 L'eau n'est 
pas uniquement un symbole de naissance mais aussi de renaissance: en diluant les 
formes, elle est aussi ce qui lave de toutes les impuretés pour régénérer,754 d'où l'idée de 
baptême. La symbolique de l'eau rejoint celle de la nuit: l'eau est le symbole de 
l'homogénéité, ennemie des divisions, elle dissout le multiple dans l'Un, confond les 
objets dans sa fluidité; de même, dans la nuit les contours des objets s'effacent, les 
formes et les particularités s'annulent pour que soit dévoilée la secrète unité du monde. 
L'œuf est aussi un symbole du Chaos primordial et de la prima materia.755 Sa 
rondeur renvoie au fait qu'il s'agit d'un état originaire et féminin. De plus il est pondu 
par la mère. À ce titre, il rejoint la symbolique de l'eau. 756 Il est d'ailleurs comme un 
vase. Mais de cet œuf peut naître de la vie, d'où l'œuf de Pâques. Parfois se cache dans 
l'œuf soit un serpent ou encore un oiseau. 
Le Soleil, masculin, se rapporte à la conscience, la Lune, féminine, à 
l'inconscient. 757 Ils sont ensemble les parents des étoiles, leurs enfants. Comme 
l'inconscient, la Lune a une nature duelle, et comme le conscient le Soleil a une n~ture 
unique. En effet, la Lune, parce qu'elle change, est en devenir, elle a un rapport tant 
avec la vie (lumière), qu'avec la mort (obscurité)J58 Elle est entière (Pleine Lune), 
disparaît ensuite progressivement pour s'éteindre complètement (Nouvelle Lune), et 
quand son cycle sera achevé, elle recommencera tranquillement â apparaître et â 
prendre forme de nouveau. Le Soleil en revanche est toujours lui-même. Il est plus 
proprement un symbole d'immortalité. La Lune a aussi une dimension d'immortalité, 
mais elle doit connaître d'abord la modalité de la mort. Son immortalité, lorsqu'elle a 
747 GW 5, 278 ; GW 12,94 ; Briefe 1,247. 
748 GW 12,221 ; GW 13,32. 
749 GW 16, 24 ; Briefe 1, 118. 
750 GW 14/1,214; 223. 
751 GW 12, 274. 
752 GW 12,295; 14/1,224; GW 16,247. 
753 GW 16,247. 
754 GW 13, 113 ; Briefe 1. 118. 
755 GW 12,237; 277-278. 
756 GW 13,91. 
757 GW 14/1.214. 
758 GW 14/1,45-46. 
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lieu, est une renaissance. Elle fait suite à une régénération. Il y a aussi un rapport 
étroit de la Lune avec l'eau, car elle est responsable des marées hautes et basses. 
Comme l'eau, la Lune est changeante. Le Soleil se rapporte au feu.759 Ce couple est 
parallèle au couple serpent et oiseau, qui trouvent leur unité dans le dragon, reptile 
avec des ailes, vivant dans l'eau mais crachant du feu. Comme l'eau, la Lune est un 
principe de cohésion et d'unité, par opposition au Soleil, principe du jugement. La Lune 
se réfère à l'Éros, le Soleil au Logos.760 La Lune est aussi le luminaire de la nuit.761 D'où 
son rapport aussi à l'inconscient, ainsi qu'à l'au-delà, le pays des morts.762 La Lune est 
finalement un symbole de folie, comme l'indique le terme anglais « lunatic Il. Mais cette 
régression dans l'inconscient n'est pas toujours négative. La Lune est souvent perçue 
dans le mythe comme étant la phase intermédiaire entre le monde terrestre (mortel) et 
monde divin (éternel). Comme le pays des morts, la Lune est le réceptacle régénérateur 
de l'àme. Lieu d'une transformation régénératrice qui donne accès à l'immortalité 
représentée par le monde solaire. 763 
L'esprit est caché dans la matière, dans la pierre, dans la Nature. 764 La Nature 
n'est pas seulement matière, mais aussi Esprit: « Si cela ne n'était pas le cas, la raison 
humaine serait l'unique source de l'esprit. ,,765 
Cette force créatrice est l'Éros (féminin), qui rend possible le Logos (masculin). 
L'Éros est la force de cohésion de la psyché, celle qui cherche à établir une relation, à 
garder l'unité entre les différentes parties, afin qu'il n'y ait pas de ctispersion.766 Cela se 
manifeste deux manières : 
La première mise en relation est la création de la conscience. L'inconscient étant 
tout seul au départ, il n'a pas de relation. Pour qu'il y ait une relation, il faut qu'il y 
ait un autre. D'où la création du conscient comme « autre" de l'inconscient, avec 
lequel ce dernier peut rentrer en relation. Cette relation va de l'inconscient vers le 
conscient. Elle se rapporte à la première naissance. 
La deuxième mise en relation vient du fait que l'Éros essaie de garder le conscient 
en relation avec l'inconscient. Le conscient peut, une fois créé, vouloir se séparer de 
l'inconscient pour se développer tout seul. Or ceci est dangereux. Pour empêcher 
cela, l'Éros devient la force d'attraction qui cherche à « unir" le conscient à 
l'inconscient pour qu'une conscience supérieure en résulte. Cette relation v~ du 
conscient vers l'inconscient. L'Éros devient alors la force centripète qui vise à 
maintenir l'unité, la cohésion et la relation entre les différentes parties. Le lien 
759 GW 16, 249-250. 
760 GW 14/1,210. 
761 GW 8, 178. 
762 GW 8, 178. 
763 « L'espace lunaire n'était qu'une étape au cours d'une ascension qui présupposait d'autres étapes (Soleil, 
voie lactée, "cercle suprême")." (M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 153). 
764 GW 12,340-341 ; 395 ; GW 13,205. 
765 [« Wâre das nicht so, so wâre die einzige Quelle des Geistes die menschliche Vernunft .• j (GW 13, 205). 
766 GW 10, 146. 
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érotique ne se réfère pas seulement à l'attraction sur le plan physique, mais aussi 
sur le plan psychique. Cette relation se rapporte à la seconde naissance. 
Lorsque l'inconscient est une réalité positive, l'imagination ne relève plus de simples 
fantaisies qui gardent la personne dans un état oisif, inerte et illusoire, (comme dans la 
projection psychotique où le rêve recouvre la réalité l'empêchant d'être perçue pour elle-
même), mais plutôt le lieu d'une créativité. L'imagination dans son sens positif, n'est 
pas un voile qui recouvre la réalité (aveuglement), mais plutôt une fenêtre qui nous 
ouvre sur le réel (clairvoyance).167 On dit d'une personne créative et qui a de 
l'imagination qu'elle est visionnaire. Dans son aspect créateur,768 l'inconscient n'est pas 
régressif, mais prospectif et téléologique. Il est une puissance possibilisatrice qui fait 
advenir le futur. 769 Elle peut donc servir de guide au moi-conscient. 
* 
La conscience est, bien entendu, une bonne chose car par son existence les possibilités 
inconscientes sont actualisées et explorées. Le conscient « devrait recevoir la plus 
grande des significations; car il est la seule garantie de la liberté et de la possibilité 
d'éviter la fatalité. »770 Comme nous l'avons vu en introduction, la conscience « est la 
plus grande merveille cosmique et la conditio sine qua non du monde comme objet. »771 
Cet aspect positif de la conscience et du moi (comme centre de la conscience), 
est exprimé mythologiquement par la figure du héros solaire qui combat le dragon à 
l'aide de son épée772 et le tùe. Le fait que le héros soit dit solaire est d'ailleurs très 
significatif. Le Soleil réfère à la lumière de la conscience et à son ascension. 773 C'est par 
des moyens techniques (symbole de la conscience) que Dédale et son fils Icare se sont 
délivrés du labyrinthe (symbole de l'inconscient) où Minos les avait emprisonnés: 
La sortie du labyrinthe débouche sur le jour et la nuit; or c'est dans la 
découverte de cette porte de sortie que vient s'enraciner le triomphe de 
l'artisan Dédale qui passait pour l'inventeur de tous les outils. Gràce aux 
ailes artificielles qu'il a construites, son fils Icare et lui-même parvinrent 
à s'évader, par la voie des airs, du labyrinthe où Minos les avait 
enfermés. Leurs ailes leur permirent de conquérir l'espace; en elles se 
manifeste la vocation même de l'outil qui est de faire miroiter à l'homme 
767 GW 6,64. 
768 GW 7,194; GW 8,401. 
769 GW 5, 387 ; GW 7, 122 ; GW 8, 404. 
770 [. sol/te - grô~te Bedeutung zukommen ; denn es ist die einzige Garantie der Freiheit und der Môg1ichkeit, 
Fatalitat zu venneiden. »] (GW 18/1, 342). 
771 [. ist das grôBte aller kosmischen Wunder und die conditio sine qua non der Weit ais Objet .• ] (GW 8, 195). 
772 GW 14/1, 104. 
773 GW 5,258; GW 14/1, 122. 
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la possibilité de s'arracher à sa condition; dès lors la parole n'apparaît, 
selon l'expression de Démocrite, que comme l'ombre de l'action. 774 
627 
Ce motif mythologique exprime la nostalgie de l'inconscient pour la lumière. Le héros 
s'arrache à l'état d'unité originelle pour se différencier de sa mère, pour 
s'individualiser.77s Ceci est le propre de tout développement culturel.776 Dans son 
combat, le héros est supporté par le Père divin spirituel (le Logos).777 Le Père coupe le 
cordon ombilical qui retient l'enfant à l'état inconscient et d'irresponsabilité infantile: 
« L'inconscience est le péché originel, le mal lui-même pour le Logos. ,,778 L'expansion de 
la conscience requiert de prendre congé des infantilismes et de notre trop grande 
dépendance à l'égard de la Nature.779 
Jung pense qu'il y a aussi une relation étroite entre la découverte du feu et celle 
du langage.780 Les deux sont des produits de l'énergie psychique, et impliquent le 
développement de la conscience: 
Le langage et la création du feu ont signifié, il y a longtemps, des 
victoires sur l'inconscience animale et ont depuis constitués les plus 
forts moyens magiques pour surmonter les puissances démoniaques 
constamment menaçantes de l'inconscient. Les deux occupations de la 
libido ont requis de l'attention, c'est-à-dire de la concentration et de la 
discipline de la libido, et elles ont ainsi rendu possible un développement 
ultérieur de la conscience. 781 
Il y aurait aussi une relation entre l'engendrement du feu et la sexualité. 782 Cela n'a rien 
d'étonnant puisque le développement de la conscience est relié aussi à la différenciation 
sexuelle. 
L'apprentissage à l'école rend possible l'intelligence culturelle de l'être 
humain. 783 S'il ne recevait pas une formation scolaire, l'individu perdrait son 
intelligence intellectuelle et par le fait même la partie la plus importante de sa 
conscience. Il ne serait pas stupide pour autant. Il ne ferait que retourner à une 
774 J. Brun, " La loi du jour et la passion de la nuit -, p. 202. 
775 GW 5,510. 
776 GW 8,71. 
777 GW 9/1, 110. Jung distingue le Logos paternel (le créateur, le guide, l'éducateur, celui qui prend soin) du 
Logos ms (le héros solaire). Ce dernier est explosif et dynamique, par opposition au père plus serein (Briefe l, 
126). Le premier exprime la virilité par coup et mouvement, le second par une autorité rayonnante et 
magnétique. 
778 [. UnbewuJStheit ist die Ursünde, das Bose schlechthin für den Logos. -1 (GW 9/1, 110). 
779 GW 8, 428. 
780 GW 5, 208. 
781 [. Sprache sowohl wie Feuererzeugung bedeuteten einstmals Triumphe über die tierische UnbewuJStheit 
und bildeten von da ein die stârksten magischen Mittel zur Bewâltigung der stets drohenden "dâmonischen" 
Mâchte des UnbewuJSten. Beide Betâtigungen der Libido verlangten Aufmerksamkeit, das heiJSt Konzentration 
und Disziplinierung der Libido, und ermog1ichten damit eine weitere Entwicklung des BewuJStseins. -1 (GW 5, 
213). 
782 GW 5,191. 
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intelligence instinctive et intuitive de l'homme archaïque.784 Il serait moins savant que 
l'homme éduqué. Ses facultés de concentration et d'intentionnalité seraient moins 
fortes, et sa pensée serait moins différenciée. L'éducation scolaire est donc quelque 
chose de très important pour le maintien et le développement de cette acquisition qu'est 
la civilisation. 
Quand la conscience se développe, la psyché n'est plus conservatrice, elle tend 
même parfois à devenir rebelle à l'égard de la tradition, du passé, et des anciens 
dieux. 785 La conscience acquiert ainsi de l'autonomie, et la volonté consciente gagne de 
la force. L'homme prend alors distance avec ses instincts, la Nature, et se détache de 
son environnement, pour devenir un être culturel et historique. Il devient à même de 
s'autodéterminer, et se voit doté une parole propre: « L'émergence de la conscience, et 
par ce fait même, d'une relative liberté de la volonté, conditionna naturellement la 
possibilité de dévier de l'archétype et ainsi, également, de l'instinct. »786 La volonté (en 
terme de libre-arbitre) et la conscience (avec sa capacité de concentration et de 
détermination) sont parmi les plus grandes acquisitions de la culture. 787 Sans elle la 
science, la technique et la civilisation seraient impossibles. Avec le développement de la 
rationalité, l'homme devient capable de réflexion et de connaissance de soi. En devenant 
lui-même, l'individu a maintenant un « autre» devant lui et en lui. 
L'idéal éthique de la modernité impose à chacun la responsabilité de penser par 
lui-même, et de ne pas s'en tenir à des justifications comme l'histoire (la tradition), la 
Nature (l'ordre cosmique des choses) ou finalement Dieu. L'individu ne doit pas se 
laisser modeler par les influences extérieures, mais décider par lui-même ce qui le 
concerne, s'autodéterminer, et être libre. Pour que cette liberté soit possible, le monde 
moderne se donne comme idéal d'accorder à chacun des chances égales pour 
développer son identité. Sa vie doit être vécue sans imiter celles des autres. Il faut éviter 
de modeler sa vie sur les exigences du conformisme. On doit tenter d'exprimer son 
unicité. Il faut être sincère envers soi-même, fidèle envers sa propre originalité, afin de 
faire preuve de créativité. La découverte de l'identité passe par la fabrication de quelque 
chose de neuf, d'original, et non par l'imitation du réel. Elle appelle à la révolte contre 
les conventions. Cet idéal exige que nous soyons mieux accordés à ce que nous 
sommes. Aussi, l'homme moderne a-t-il fini par discréditer les hiérarchies sociales 
traditionnelles, perçues comme aliénantes. Il n'est plus comme avant confiné dans un 
783 GW 17,65. 
784 GW 17,64-65. 
785 GW 8, 71. 
786 [» Die Entstehung des Bewu~tseins und damit einer re1ativen Freiheit des Willens bedingte narurlich die 
Môglichkeit von Abweichungen vom Archetypus und damit von Instinkt. »] (GW 8, 411). 
787 GW 8, 86-87. 
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endroit donné, dans une fonction précise et dans un rang déterminé par un ordre social 
rigide et cosmique qui le dépasse. S'étant individualisé, il est désormais libre de choisir 
son mode vie et d'agir conformément à ses convictions. Et ses droits sont protégés 
légalement. Non seulement le développement de l'individualisme moderne a été 
accompagné de l'émergence de nouvelles institutions judiciaires et de lois, de systèmes 
politiques qui défient les anciennes hiérarchies, mais aussi d'une économie qui accorde 
un plus grand rôle au marché où l'esprit d'entreprise a été mis de l'avant. Avec 
l'avènement de la modernité, la raisoIJ. s'est instrumentalisée, permettant à l'homme de 
mieux maîtriser son environnement, gérer ses ressources et les soumettre à ses propres 
exigences. Cette idée de domination nous séduit parce qu'elle permet de mieux 
satisfaire nos besoins et parce qu'elle s'accorde avec l'idéal moderne d'un sujet qui 
s'autodétermine lui-même. Ce désir de maîtriser notre environnement suscite un grand 
attrait non seulement parce qu'il flatte notre orgueil et notre goût du pouvoir, mais 
aussi parce qu'il est animé par certaines nobles aspirations morales, comme par 
exemple prévenir et guérir des maladies, se protéger contre les catastrophes naturelles, 
etc. Non seulement s'agit-il là d'une très grande conquête des temps modernes, mais 
plusieurs sont même d'avis qu'elle n'est pas encore achevée. Selon eux, trop de choses 
restreignent encore nos libertés individuelles, comme certaines nécessités économiques, 
certaines structures sociales qui sont encore tributaires des hiérarchies traditionnelles. 
Sans compter qu'il y a encore beaucoup de travail à faire pour que ces libertés 
individuelles soient réparties plus équitablement entre les sexes. 
Pour Schopenhauer, l'objectivation de la volonté au sein de la représentation est 
la source du mal. La volonté devient divisée par rapport à elle-même, d'où la souffrance, 
fruit de l'auto-déchirement de la volonté.788 Pour cette raison, la volonté doit se nier et 
788 La nature nous présente un panorama majestueux. Le monde est beau à voir, mais étre une de ces belles 
choses est bien autre chose (MVR 1343). Pour Schopenhauer, le monde est plutôt un champ de bataille nous 
offrant le spectacle d'un auto-déchirement qui aboutit à la souffrance (MVR 195-196). Cela vient du fait que 
la volonté qui désire est obligée de se dévorer car il n'y a rien en dehors d'elle-méme. Affamée, elle se prend 
pour objet et se nourrit de sa propre substance, puisqu'elle est le tout (MVR 195; 203). L'entretien d'une 
créature se fait aux dépens d'une autre. Chaque degré d'objectivation rivalise à l'autre l'espace, le temps et la 
matière (MVR 195). Au bas de l'échelle, les forces se disputent la causalité physique; plus haut, l'inférieur est 
dévoré par le supérieur: les plantes se nourrissent de la matière (minéraux), certains animaux se nourrissent 
des plantes et d'autres animaux, l'étre humain se nourrit des animaux, des plantes, et des minéraux. Non 
satisfait, il en vient parfois à dévorer d'autres humains (violence - destruction des autres) et parfois lui-même 
(auto-destruction). À chaque objectivation nous constatons le divorce de la volonté avec elle-même (MVR 195). 
La volonté objectivée dans la représentation soumise au principe de raison suffisante cherche à se donner 
une raison, à s'affirmer comme nécessaire. S'objectivant, la volonté s'individualise et se divise elle-même. La 
volonté devient des volontés, chacune cherchant à s'affirmer comme nécessaire, c'est-à-dire comme absolu 
(MVR 418-419). Chacune se parait à elle-méme étre la volonté de vivre tout entière. Mais comme il n'y a par 
défInition qu'un absolu, l'affirmation d'un individu se fait nécessairement aux dépens d'un autre: «Je suis le 
tout du tout; tout repose sur ma conservation; le reste peut périr, il ne compte réellement pas .• (MVR 1366). 
Voir aussi MVR 425. La vie de l'un implique la réduction absolue de l'autre au néant. C'est donc une guerre à 
mort que se livrent les individus entre eux, et à l'intérieur de l'individu les désirs entre eux (MVR 197). La 
douleur vient du fait que le désir est illimité et qu'il rencontre partout des obstacles, à savoir les désirs non 
moins illimités des autres. Mais tout n'étant que volonté, et celle-ci étant en soi éternelle, aucun désir ne 
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retourner à son état originaire séparé de la représentation. Schopenhauer affirme que le 
monde et la conscience tels que nous les comprenons sont mauvais, que notre monde 
n'est pas un lieu accueillant, mais inhospitalier. Pour Jung en revanche, 
l'individualisation qui provient de l'objectivation de la volonté n'est pas nécessairement 
mauvaise. Elle peut certes être mauvaise lorsque le moi-conscient se détache trop de 
l'inconscient, mais en elle-même elle est bonne et nécessaire. Jung fait preuve d'un 
jugement plus nuancé que Schopenhauer: le conscient n'est ni bon, ni mauvais, mais 
peut être les deux; il en va de même pour l'inconscient. Le principe d'individuation chez 
Jung n'est donc pas identique à celui de Schopenhauer. Pour Jung, ce que 
Schopenhauer appelle « individuation" de la volonté n'est qu'une étape de ce que Jung 
appelle le processus d'individuation, une étape nécessaire à l'accomplissement du soi. 
Jung est d'avis que l'intuition de la valeur de la conscience est exprimée par le 
fait que dans de nombreux cas de spiritisme ce sont les morts qui cherchent le contact 
avec les vivants pour obtenir des connaissances ou recevoir un enseignement: « Les 
figures de l'inconscient, elles aussi, sont "ininformées" et elles ont besoin de l'homme, 
ou du contact avec le conscient, pour acquérir du "savoir". ,,789 : 
Aussi l'esprit des vivants semble au moins en un point être avantagé, sur 
celui des morts: l'aptitude à acquérir des connaissances nettes et 
décisives. Le monde à trois dimensions, dans le temps et l'espace, 
m'apparaît comme un système de coordonnées: on décompose ici-bas en 
ordonnée et abscisse ce qui « là-bas ", hors du temps et de l'espace, peut 
apparaître, peut-être, comme une image originelle aux multiples aspects, 
quelque chose, peut-être, comme un « brouillard diffus de savoir" centré 
sur une donnée archétypique. Mais un système de coordonnés est 
nécessaire pour pouvoir discriminer des contenus distincts. Une telle 
opération nous paraît inconcevable dans un état d'omniscience diffuse 
ou d'une conscience non portée par un sujet, sans déterminations 
spatio-temporelles. La connaissance, comme la génération, présuppose 
un contraste, un « ici " et un « là ", un « haut" et un « bas ", un « avant" 
et un « après ".790 
meurt vraiment et n'est réellement réduit au néant par un autre désir. Il y a toujours « retour du refoulé» et il 
s'ensuit une lutte éternelle des désirs entre eux. Sur le plan individuel, ceci se traduit par le fait que le 
bourreau et la victime ne faisant qu'une réalité en soi, la relation des deux est destinée tôt ou tard à 
s'inverser: qui mange sera à son tour dévoré, qui était vivant sera mis à mort. Ce déchirement présuppose 
l'unité des êtres apparemment multiples. L'homme mauvais est sous l'illusion, provoquée par le principe 
d'individuation, que son être se limite à son moi, alors qu'en fait, l'autre c'est moi (MVR 445). Dans la mesure 
où notre jouissance repose sur la souffrance de l'autre, que notre existence s'affirme au détriment de celle de 
l'autre, et [malement que l'autre n'est qu'un autre soi-même, nous sommes condamnés à payer nos 
jouissances par d'éventuelles souffrances, et notre venue à la vie (naissance) par notre mort (MVR 350-351). 
Ainsi se ferme le cercle de notre existence. Finalement, que la volonté soit condamnée à se dévorer elle-même 
explique les deux formes de souffrance que nous subissons: tantôt la douleur, parce qu'en se dévorant elle-
même la volonté se déchire; tantôt l'ennui, parce que la volonté se nourrit seulement en apparence de 
quelque chose d'autre qu'elle-même. On ne s'en sort pas: «La vie oscille comme un pendule de droite à 
gauche de la souffrance à l'ennui. » (MVR 326). Voir aussi 396. 
789 MVSRP 348/ ETGCGJ 309. 
790 MVSRP 351/ETGCGJ 31l. Voir aussi 324. 
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Le degré de conscience atteint, où que ce soit, constitue, ce me semble, la 
limite supérieure de connaissance à laquelle les morts peuvent accéder. 
De là, la grande signification de la vie terrestre et la valeur considérable 
de ce qu'un humain emporte d'ici « vers l'autre côté », au moment de sa: 
mort. C'est seulement ici, dans la vie terrestre où se heurtent les 
contraires, que le niveau général de conscience peut s'élever. Cela semble 
être la tâche métaphysique de l'homme: mais sans mythologein (sans 
« mythologiser »), il ne peut la remplir que partiellement. Le mythe est le 
degré intermédiaire inévitable et indispensable entre l'inconscient et la 
connaissance consciente. Il est établi que l'inconscient en sait plus que le 
conscient, mais son savoir est d'une essence particulière, un savoir dans 
l'éternité qui, le plus souvent, n'a aucun rapport avec l' « ici» et le 
maintenant» et qui tient aucun compte du langage que parle notre 
intellect.791 
631 
En effet, autant qu'il est possible de le discerner, le sens de la vie humaine est d'allumer 
une lumière dans les ténèbres. Jung croit que de la même manière que notre 
inconscient agit sur nous, l'accroissement de notre conscience agit en retour sur notre 
inconscien t. 792 
Non seulement la conscience n'est pas mauvaise pour Jung, mais le 
développement du sens moral du bien et du mal vient justement avec le développement 
de la conscience, car c'est ici que les polarités se différencient. En effet, l'inconscient se 
caractérise a priori par une indifférence à l'égard de l'éthique. L'inconscient ne connaît 
ni le bien, ni le mal. Il se situe au-delà de l'un et de l'autre. L'inconscient est Nature, 
alors que l'éthique appartient à la culture. Elle est un acquis de celle-ci. Et Jung y voit 
là quelque chose de positif. Ce n'est pas pour rien, nous dit Jung, que le Père céleste est 
le représentant de la Loi et de la justice. 
Le développement des sciences de la nature a libéré la matière de plusieurs de 
nos projections. La rationalité, par le retrait des projections, nous a débarrassés des 
nombreuses de superstitions qui terrassaient l'homme archaïque. L'homme moderne 
nous présente un univers qui obéit à des lois rationnelles. Et bien qu'il ne les connaisse 
pas tous, son espoir est qu'il finira toujours par en découvrir davantage, de sorte que sa 
maîtrise sur cet univers et sur l'homme grandira.793 Il deviendra toujours plus libre. 
Mais si Jung reconnaît l'apport indispensable de la rationalité, de la science et 
de la technique, et le fait que nous ne puissions pas nous en passer, il juge sévèrement 
l'usage excessif que nous en avons fait et faisons toujours: 
Certes notre intellect a créé un nouveau monde qui domine la Nature et 
qui la peuple de ses monstrueuses machines. Celles-ci sont tellement 
utiles et sont devenues à ce point indispensables, que nous ne voyons 
791 MVSRP 355jETGCGJ 314. 
792 ETGCGJ 329. 
793 GW 10, 72 ; GW 13,322. 
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plus la possibilité de nous en débarrasser ou de nous libérer de la 
répugnante relation de service que nous avons avec elles. L'être humain 
ne peut faire autrement que se livrer à l'exploitation de son esprit 
scientifique et de découverte, et de s'émerveiller devant ses brillantes 
performances, même s'il doit tranquillement reconnaître que son génie a 
une tendance étrangement inquiétante de découvrir des choses qui sont 
toujours plus dangereuses car ils représentent des moyens toujours plus 
efficaces pour un suicide collectif. 794 
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De la manière dont les choses se sont développées, les incroyables acquis de la science 
et de la technique ont donné lieu à des catastrophes qui sont possiblement 
proportionnelles à l'ampleur du progrès entraîné par ces acquis: « On ne sait toujours 
pas que le grand progrès est contrebalancé par un pas en arrière tout aussi grand. »795 
* 
En reconnaissant la valeur inestimable de la conscience, il y a possibilité (et non 
nécessité) que le moi-conscient, s'émancipant de ses instincts et devenant toujours plus 
libre, « choisisse» de croire qu'il est tout l'ensemble de la psyché. Dans ce cas, 
s'imaginant être autosuffisant par rapport à l'inconscient, il va tenter de s'en couper. 796 
C'est là un risque qui accompagne le développement de la conscience,797 Et ce 
phénomène se retrouve dans nos sociétés modernes. L'homme moderne, en raison de 
son rationalisme excessif et de son manque de sensibilité à ce qui est invisible, estime 
que le conscient représente la totalité psychique, et nie la réalité de l'inconscient. Le 
conscient est cependant trop limité pour comprendre et saisir toute la psyché. 798 La vie 
n'est pas seulement rationnelle: « Avec une attitude purement rationnelle, on n'est pas 
entièrement adapté à la vie. Jusqu'à un certain point, on doit ouvrir ses sens aussi aux 
aspects non-rationnels de l'existence, parmi lesquels on trouve l'inconscient. Ce facteur 
non-rationnel doit être soigneusement pris en considération. »799 L'irrationnel n'est pas 
uniquement négatif, il est aussi positif, et doit être accepté comme étant une part 
intégrante de soi-même et de la réalité dans son ensemble.80o Nous croyons en la 
conscience et en son libre-arbitre, et nous ne sommes pas conscients que nous sommes 
mus par des facteurs inconscients, qui viennent mettre une barrière au plein exercice 
de notre libre-arbitre.801 Cette limite imposée par l'inconscient peut être selon les cas 
794 [. Zwar hat unser Intellekt eine neue Welt erschaffen, die über die Natur herrscht und sie mit monstrôsen 
Maschinen bevôlkert. Diese sind zweifellos so nützlich und uns derart unentbehrlich geworden, daf> wir 
keinerlei Môglichkeit sehen, sie wieder loszuwerden oder uns aus unserem widerwârtigen 
Dienstbarkeitsverhâltnis ihnen gegenüber zu befreien. Der Mensch kann nicht anders, ais die Ausbeutung 
seines wissenschafftlichen und erfrnderischen Geistes weiter zu betreiben und sich selber wegen seiner 
glânzenden Leistungen zu bewundern, selbst wenn er langsam zugeben mu&, daf> sein Genie eine 
unheimliche Neigung zeigt, Dinge zu erfrnden, die immer gefiihrlicher werden, weil sie immer wirksamere 
Mittel zum Massensebstmord darstellen. "1 (GW 18/1,281-282). 
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aliénante ou positive, mais ce qui est sûr c'est que l'être humain ne peut pas toujours 
accomplir ce qu'il veut faire. Et ce n'est qu'en prenant conscience de ce fait, qu'il peut 
tirer profit au maximum de ses limites et augmenter sa vraie liberté. Le fait que le moi-
conscient ne soit pas le maître chez lui pose problème pour l'homme moderne, mais pas 
pour l'homme religieux qui est habitué de devoir constamment négocier sa liberté avec 
la volonté transcendante des dieux ou de Dieu. 
Jung reproche à Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) de s'être détaché de 
Kant et de sa leçon quant aux limites de la raison et de la subjectivité, pour les 
absolu tiser. Cela a été, dit-il, compensé par l'apparition de penseurs comme le dernier 
Schelling, Schopenhauer, Carus, qui reconnaissent l'existence d'une forme 
d'inconscient et que l'essence du monde est volonté: 
Cette victoire de Hegel sur Kant signifia pour la raison et pour le 
développement futur de l'esprit, et d'abord pour l'Allemand, une des plus 
graves menaces, une menace d'autant plus dangereuse que Hegel fut un 
psychologue déguisé et a projeté de grandes vérités appartenant au 
domaine de la subjectivité dans un cosmos qu'il a auto-engendré. Nous 
savons aujourd'hui jusqu'où s'étend l'impact de Hegel. Ce développement 
malsain trouva sa force compensatrice en partie chez le Schelling de la 
période tardive, en partie chez Schopenhauer et Carus, alors que chez 
Nietzsche, on assiste à la percée complète de ce Dieu bacchant sans 
retenu que Hegel avait flairé dans la nature.802 
Pour Jung la non-reconnaissance de l'inconscient par l'homme moderne relève d'une 
certaine peur devant l'inconnu. 803 Nous avons affaire à une peur différente de celle de 
l'homme archaïque, car il s'agit d'un autre aspect de l'inconnu. La peur de l'homme 
moderne qui est engendrée par son intellect, c'est la peur de l'incompréhensible, de ce 
qui n'est pas mentalement catégorisable et manipulable. 
Bien sûr une des raisons de la méfiance de l'homme moderne à l'égard de 
l'inconscient est le fait que la conscience soit une acquisition relativement récente. Elle 
795 [. Man weill noch immer nicht, déili der grolSe Fortschritt durch einen ebenso grolSen Rückschritt 
aufgewogen wird .• 1 (GW 18/II, 635). 
796 GW 12,548; GW 13, 21-22 ; Briefe II, 39. 
797 GW 8, 87; GW Il,304. 
798 GW 18/1, 283. 
799 [. Mit einer blolS rationalen Einstellung ist man dem Leben nicht vôllig angepéilit. Bis zu einem gewissen 
Grade mulS man seine Sinne auch den nicht rationalen Aspekten des Daseins ôffnen. Zu ihnen gehôrt das 
UnbewulSte. Dieser nicht-rationale Faktor mulS sorgfàltig berücksichtigt werden. '1 (Briefe l, 145). 
800 GW 6,91 ; GW 7, 80. 
801 GW 18/1,263-264; Briefel, 288; BriefeII, 512. 
802 [_ Der Sieg Hegels über Kant bedeutete für die Vernunft und die weitere geistige Entwicklung, zunachst des 
deutschen Menschen, eine schwerste Bedrohung, um so gefiihrlicher als Hegel ein verkappter Psychologe war 
und grolSe Wahrheiten aus dem Bereich des Subjektes in einen selbstgeschaffenen Kosmos hinausprojizierte. 
Wir wissen, wie weit heute Hegelsche Wirkung reicht. Die diese unheilvolle Entwicklung kompensierenden 
Kriifte personifizieren sich zum Teil im spateren Schelling, zum Teil im Schopenhauer und Carus, wiihrend 
dagegen bei Nietzsche jener hemmunglose - bacchantische Gott., den schon Hegel in der Natur witterte 
vollends durchbrach. '1 (GW 8,195-196). Voir aussi 197. 
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est encore au stade expérimental. N'étant pas encore stable, elle souffre d'insécurité. 
L 'homme craint inconsciemment que s'il reconnaisse l'inconscient, il n'accordera peut-
être plus assez d'attention à la conscience et mettra en péril son développement 
naissant. 804 Mais ce sont précisément ceux qui ne reconnaissent pas l'existence de 
l'inconscient qui se font le plus prendre au dépourvu lorsque l'inconscient se révolte. 80S 
Ils sont alors complètement désarmés. 
Dans le monde moderne nous observons trop souvent le moi-conscient se 
détacher de l'inconscient croyant pouvoir grandir simplement en puisant au sein de ses 
propres forces. Cela est bien entendu une illusion. L'homme doit éviter de se développer 
sans l'assistance de l'inconscient, autrement le chemin qu'il pourra faire tout seul sera 
limité parce que la nature de la conscience est d'être finie. 806 La conscience deviendra 
alors déracinée et finira comme Icare par brûler ses ailes de cire à l'approche du 
Soleil807 : 
... une telle conquête de l'espace ne s'est déployée que sur l'horizontalité 
du monde. Icare, pour avoir cru que l'outil, que l'aile artificielle, bref la 
technique, lui permettrait d'approcher la source du Jour, à savoir le 
soleil, a vu fondre la cire de ses ailes et n'a pu connaître que la chute. 
Bien significativement le mythe nous donne à comprendre que l'outil et 
la praxis permettent, à la rigueur, de survoler la Terre mais non de 
s'arracher à ce qui constitue la planète natale de l'homme. Le Jour et sa 
loi sont implacables car ils nous enchaînent au terrestre et ne nous 
donnent accès ni au céleste ni au souterrain; ... 808 
L'excès de lumière aveugle. L'esprit tend toujours vers le cie1.809 Notre raison s'est à ce 
point désengagée que nous sommes devenus de purs esprits sans corps. Mais si 
l'homme a la tête dans les nuages, il doit au moins garder les deux pieds sur terre. Il 
doit plonger ses racines dans l'humus nourricier de la terre. L'homme moderne au 
contraire flotte au-dessus de son niveau. 810 Il s'identifie au ciel, à la lumière, au vent, à 
l'Esprit, au Logos. Il est devenu trop rationne1.811 Il perd contact avec la réalité,812 la 
terre, le féminin, l'ombre, la matière, la Nature.813 Il est en proie au vertige des hauteurs 
de l'esprit. Il s'est trop détaché de son inconscient, il a oublié que la psyché ne répond 
803 GW 18/1,210; EEI31. 
804 GW 18/1,211. 
805 GW 9/1,298. 
806 GW 17,223. 
807 GW 5, 384. C'est ce qui s'est passê aussi avec Gilgamesh pense Jung. Pendant que Gilgamesh dort, un 
serpent (l'inconscient) vient lui soutirer les herbes de l'immortalité (l'exilir) que Gilgamesh a pu auparavant 
acquérir. 
808 J. Brun, « La loi du jour et la passion de la nuit " pp. 202-203. 
809 Briefe l, 64. 
810 GW 10,387 ; Briefe l, 170. 
811 Briefe l, 394. 
812 GW Il,304-305. 
813 Briefe 1,76-77; Zofingia-Vortrâge, p. 95. 
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pas uniquement à notre moi-conscient, mais qu'il y a une volonté en nous qui 
transcende celle de notre ego.814 L'homme moderne tend à surestimer sa volonté et sa 
capacité de maîtrise de soi. Il s'imagine que rien ne peut arriver à son esprit sans qu'il 
l'ait préalablement prémédité ou décidé.81S Mais c'est là ne pas tenir compte de 
l'existence de contenus non-intentionnels dans notre psyché, qui jaillissent d'une 
source étrangère au moi-conscient. C'est faire preuve d'une liberté prométhéenne et 
d'un acte d'hybris. 8I6 
En se laissant séduire et aveugler par sa propre lumière,8I7 le conscient risque 
ainsi de s'autodétruire.818 C'est le danger de s'identifier à la figure du héros. Cela 
entraîne une inflation. 819 Le moi en vient à être investi par le mana qui appartient à 
l'anima, comme s'il l'avait vaincu et lui aurait retirer son énergie pour l'incarner.82o Il 
incarne alors une personnalité-mana. Ce qui peut devenir très dangereux. L'anima 
reviendra se venger, l'inconscient va attaquer le moi-conscient.821 
On peut dire que pour Jung l'homme d'aujourd'hui est un être qui en raison de 
son unilatéralisme excessif souffre de dissociation psychique.822 L'individualisme, que 
plusieurs considèrent à juste titre comme une des les plus belles conquêtes de la 
modernité, devient une source d'isolement lorsqu'il est outrancier. 823 C'est alors que 
l'homme moderne rejette tout ce qui renvoie à quelque chose d'au-delà de lui-même. Il 
se sent séparé de lui-même, donc de l'inconscient, de son groupe et de la société, de la 
Tradition, de la Nature et finalement de Dieu.824 Il ne se perçoit pas comme faisant 
partie d'un ordre plus vaste auquel il faut en partie se soumettre. Il a perdu ses vastes 
horizons sociaux et cosmiques d'antan parce qu'il s'est replié sur son individualité. En 
devenant déraciné à tous ces niveaux, il se fait alors agité, nerveux, fébrile, abstrait, 
artificiel, désorienté, isolé, et commence finalement à avoir peur et à devenir 
angoissé.82s 
a. L'inconscient 
L 'homme moderne n'accorde plus d'importance à ses rêves et aux mythes dans lesquels 
il ne voit que des chimères, des représentations dépourvues de vérités et ne renvoyant à 
814 GW 12, 7 ; GW 13,44 ; 56. 
815 EEI37 ; 83. 
816 GW 10,93 ; GW 13,22. 
817 GW 5, 258. 
818 GW 10, 35. 
819 GW 5, 499-499 ; Briefe l, 77 ; Briefe II, 328. 
820 GW 7,235-237. 
821 GW 7, 236; 24l. 
822 GW 10, 163 ; 177-178. Le temps de la dissociation est toujours aussi un temps qui annonce une nouvelle 
naissance, comme ce fut le cas lors de l'empire romain (GW 10, 164). 
823 EEI95. 
824 GW 10,92 ; GW 18/1,276. 
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aucune forme de réalité quelle qu'elle soit. Ayant perdu le lien avec le symbole, il n'est 
plus en mesure d'intégrer les contenus en provenance de l'inconscient.826 Il est détaché 
de sa source nourricière: l'inconscient avec ses instincts827 et ses archétypes. Il ne peut 
plus grandir. Il est coupé de sa source de sagesse: l'inconscient doté de ses facultés 
clairvoyantes et prophétiques, de son intuition. Il est sans racines.828 
Jung déplore la primauté de la raison instrumentale. L'intellect est devenu pour 
l'homme d'aujourd'hui une véritable obsession, alors qu'il aurait dû être simplement un 
outil servant au déploiement de sa créativité. En fait, il en est devenu l'esclave, et sa 
créativité s'en trouve le plus souvent étouffée.829 Son intellectualisme a fini par faire de 
lui un être parfois stérile,830 refoulant ses dimensions émotives, imaginatives, intuitives, 
sensitives et instinctives, ainsi que sa sentimentalité mystique. 
C'est pourquoi, en dépit du remarquable progrès que l'homme moderne a 
réalisé, il est prétentieux de sa part de se croire supérieur à l'homme archaïque ou 
antique, comme s'il était plus intelligent que celui-ci. Le savoir intellectuel n'est pas 
l'équivalent de l'intelligence.831 L'intelligence comporte d'autres éléments que l'intellect 
et qui sont souvent négligés par l'homme moderne, mais que nous retrouvons dans les 
cultures antiques ou archaïques. Cela fait en sorte que l'homme moderne est parfois 
borné à l'égard de la réception de certaines idées et incapable de s'ouvrir à la sagesse, 
qu'il confond trop souvent avec le savoir. 832 L'inverse en revanche est aussi vrai. Bien 
qu'insuffisant, l'intellect est une composante essentielle de l'intelligence, et un acquis 
indispensable pour le développement de la conscience. Le mérite revient à la conscience 
moderne d'en avoir fait l'acquisition. 
Finalement, en dépit de cette individualisation qui est reliée au développement 
de la science et de la technique, l'individualité a été perdue car la personne humaine est 
comprise uniquement sous l'angle de l'objet.833 La dimension invisible de sa 
subjectivité, dont l'inconscient est une partie majeure, est niée. Or, l'individualité n'est 
pas complètement objectivable pour Jung. Elle n'est pas entièrement saisissable par la 
science: « Les lois de la Nature ne sont d'abord et avant tout que de pures abstractions 
[ ... ] et non une réalité; elles annulent l'existence individuelle en tant que simple 
825 GW 13, 22 ; GW 18/1, 276 ; Briefe II, 437. 
826 GW 18/1, 276. 
827 GW 7, 122; GW 10,31-32; 35; 527 ; GW Il, 304. 
828 GW 7, 122 ; GW 10,527. 
829 GW l8/II, 816. 
830 GW 5, 544. 
831 GW 5, 40. 
832 GW 5,40. 
833 GW 8,247. 
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exception. L'individu est d'une importance décisive car il est porteur de la vie et de 
l'existence. Il n'est pas à remplacer par un groupe ou par une masse. ,,834 
b. La société 
Depuis l'effondrement des ordres traditionnels tout peut être pensé désormais en 
fonction de la quête du bonheur des individus et de leur recherche de bien-être. Parfois 
on constate même une chute dans l'hédonisme. Tout le monde est à la recherche de 
l'épanouissement personnel. Parfois aux dépens des nécessités économiques, des 
devoirs politiques, des exigences de solidarité, des structures familiales, tout cela étant 
perçu parfois comme restreignant la liberté individuelle. Les relations aux autres n'ont 
souvent qu'une fonction instrumentale dans la mesure où la source des satisfactions 
est placée principalement au sein des individus. 
Obsédés par la variété, les gens changent très souvent de partenaire amoureux. 
On garde la porte ouverte, quelqu'un de meilleur peut toujours faire son apparition; ou 
alors quelque chose de neuf, car les gens avides de nouveauté s'ennuient vite 
aujourd'hui. Les mariages se brisent rapidement. Plusieurs familles sont éclatées. C'est 
un fait que l'homme moderne souffre souvent de solitude. Ce qui est ironique car nous 
nous situons à l'ère des communications. 
Sur le plan politique l'homme est souvent désengagé. Concerné uniquement par 
son monde personnel, sa conscience sociale devient toujours plus faible. Les gens se 
replient dans leur univers privé pour en jouir aussi longtemps que les gouvernements 
en assurent l'existence. Peu de gens se sentent appelés à participer activement à la vie 
politique, qui est laissée entre les mains de l'État. Aussi Tocqueville a-t-il pu parler d'un 
despotisme doux, où, en dépit du maintien des formes démocratiques, tout est régi par 
un immense pouvoir tutélaire sur lequel les gens ont peu de contrôle. Seule une 
politique forte où les gens se sentent interpellés à participer activement à la vie socio-
politique pourrait contrer cette tendance, mais l'atomisation des gens repliés sur eux-
mêmes constitue un obstacle majeur. L'individu se retrouve alors seul et impuissant 
devant un grand État bureaucratique hautement centralisé, et perd sa liberté politique 
au profit d'un pouvoir tutélaire irresponsable qui prend des décisions à sa place. Il y a 
comme un effet pervers qui peut s'opérer au sein de la démocratie. Non pas que la 
démocratie en soi soit mauvaise, bien au contraire, mais elle comporte certains pièges 
qu'il faut éviter sous peine qu'elle ne se retourne contre elle-même. 
834 [. "Naturgesetze" sind vor allem reine Abstraktionen [ ... ] und keine Realitiit ; sie annullieren die individuelle 
Existenz als bloSe Ausnahme. Das Individuum ist von aussschlaggebender Bedeutung, denn es ist Triiger von 
Leben und Existenz. Weder durch eine Gruppe noch durch Masse ist es zu ersetzen .• ] (Briefe II, 437). 
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L'individualité moderne s'est tellement développée qu'elle a fini par atomiser la 
société et ainsi favoriser les phénomènes de masse. En effet, la trop grande unilatéralité 
de l'individualisme moderne a été compensée par une régression violente de l'homme 
dans la masse où il perd entièrement son individualité. Nous avons affaire de nouveau à 
un effet pervers. En passant d'un extrême métaphysique à un autre, l'homme moderne 
ne s'est pas définitivement libéré de l'emprise de la violence primitive.835 Il a fini par la 
reproduire sous une autre forme. 
La critique jungienne des opposés métaphysiques a des conséquences même sur 
le plan économique. Pensons par exemple à la Guerre froide, qui opposait l'économie 
communiste avec sa planification collective à l'économie capitaliste américaine avec sa 
philosophie du libre jeu du marché. Certes, l'effondrement des sociétés communistes a 
démontré ce que nous soupçonnions déjà depuis un certain temps, à savoir que: « les 
mécanismes du marché sous une forme ou sous une autre sont indispensables à la 
société industrielle pour atteindre à l'efficacité économique, et probablement aussi pour 
la préservation de la liberté. »836 Mais le libéralisme économique effréné tel qu'on le 
rencontre aujourd'hui aux États-Unis n'est pas non plus dépourvu d'éléments 
utopiques et n'est pas sans créer des problèmes qui deviendront avec le temps si 
importants qu'ils entraîneront, s'ils ne sont pas bientôt contrés par des mesures 
préventives, des catastrophes socio-économiques d'une autre sorte. Comme le fait 
remarquer Charles Taylor: 
En Occident, plusieurs se réjouissent qu'on ait enfin appris la leçon et 
prennent prétexte de la fin de la Guerre froide pour vanter les mérites de 
leur propre utopie d'une société libre, réglée exclusivement par les 
mécanismes impersonnels du marché, dans laquelle l'État ne jouerait 
plus qu'un rôle très limité. Cette vision n'est pas des plus réalistes. La 
stabilité, et par conséquent l'efficacité économique, ne pourrait résister à 
ce retrait massif de l'État, et il est peu probable également que la liberté 
survivrait à la loi de la jungle d'un capitalisme sauvage, qui engendrerait 
une exploitation sans frein et des inégalités sans compensations. 1 ... ] 
Le défi que nous devons relever consiste à combiner d'une manière 
efficace des procédures qui sont nécessaires à une société libre et 
prospère mais qui entrent en conflit les unes avec les autres: le jeu du 
marché, la planification étatique, la constitution de réserves collectives 
en cas de besoin, la défense des droits individuels, un contrôle et une 
possibilité d'initiatives démocratiques réels. À court terme, la 
performance du marché pourrait être entravée par chacun des autres 
facteurs; à long terme, la performance économique souffrirait sans doute 
autant que la justice et la liberté, si on n'en tenait pas compte.837 
835 GW 9/1, 298. 
836 C. Taylor, Grandeur et misère de la modernité, p. 137. 
837 C. Taylor, Grandeur et misère de la modernité, pp. 137-138. 
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c. L'histoire 
L 'homme moderne veut commencer quelque chose de neuf, et pour ce faire, il s'est 
détaché de son passé. Avide de nouveautés, il s'est coupé de la tradition, de ce qui relie 
son moment historique aux autres moments de l'histoire, et même au-delà. Il a perdu le 
sens de la continuité historique.838 Jung est particulièrement mécontent de la manière 
dont le passé est représenté dans notre éducation, comme quelque chose de dépassé, 
de vieillot. 839 Il s'agit là d'une projection de l'homme moderne animé d'un préjugé 
positif, trop positif, à l'égard de la nouveauté. Pourtant l'homme moderne a une 
ouverture sur l'histoire qui est importante. Après tout il s'intéresse à son passé 
historique, en ce sens qu'il cherche de façon presque obsessive les causes historiques 
de sa situation actuelle pour mieux cerner son identité. L'homme archaïque et l'homme 
traditionnel souffrent à cet égard d'un certain provincialisme. Ils sont attachés à leur 
lieu géographique natal à cause des limitations des moyens de transport. Le contact 
entre les villages et les villes était dans le passé beaucoup plus limité qu'aujourd'hui. 
Leur sens de la continuité historique est transhistorique, alors que celui de l'homme 
moderne est temporel. L'homme moderne est enseveli dans son moment historique. Non 
qu'il n'ait pas conscience du passé et ou du futur, mais simplement qu'il a perdu 
contact avec le passé le futur transhistorique, c'est-à-dire avec l'histoire transcendante. 
Le moderne est conscient de la mobilité du présent, puisqu'il se sent constamment en 
mouvement vers quelque chose, mais pas de son ancrage ultime. Ce mouvement se 
réalise dans le monde, mais pas au-delà du monde. 
L 'homme moderne est quelque peu perdu dans le monde et dans sa 
multiplicité.84o Être historique, il est fasciné par la nouveauté. Parfois cette obsession 
pour la nouveauté est poussée tellement loin, qu'elle disperse l'homme moderne qui erre 
et perd son unité intérieure pour se retrouver avec une identité morcelée. 841 L'extériorité 
excessive l'arrache à lui-même, l'aliène. Il ne vit plus pour le futur, mais dans le futur. Il 
n'est plus en mesure de vivre dans le présent tellement il se projette dans le futur, 
assoiffé qu'il est de nouveautés.842 De cette manière aussi il est déraciné, et ce à deux 
niveaux : premièrement parce qu'il est arraché à son présent par son futur; et 
deuxièmement parce sa soif du futur le coupe de son passé. En se projetant ainsi 
constamment dans le futur l'homme moderne s'empêche de le construire proprement, 
car il ne vit plus dans le présent: 
838 GW 10,92-93 ; GW 17, 166 ; GW l8/II, 628. 
839 Briefe II, 245. 
840 GW 5, 104. 
841 Un morcellement qui rejoint celui de l'homme archaïque mais dans un sens contraire. 
842 GW l8/II 628. 
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De voir la vie comme une simple préparation de choses à venir c'est 
comme ne pas pouvoir prendre plaisir à son repas pendant qu'il est 
chaud. 
Ceci est vraiment la maladie de notre temps, tout ce monde est 
principalement concerné par le futur; on admet que les choses sont 
maintenant très mauvaises, on est alors d'autant plus tenté de sauter 
par-dessus, et c'est pourquoi elles ne s'améliorent jamais. On devrait 
prendre chaque moment pour un moment éternel, comme si rien n'allait 
jamais changer, et pas anticiper un lointain futur. Car le futur grandit 
toujours de ce qui est, et il ne peut pas être sondé s'il croît d'un sol 
morbide; si nous sommes morbides et ne sentons pas cet ici et 
maintenant, alors naturellement nous allons bâtir un futur malade.843 
640 
L 'homme court constamment. Il croit tout faire plus vite et sauver du temps. Mais en 
fait, il est toujours pressé et à bout de souffle: 
Tous les moyens qui sauvent le temps, auxquels appartiennent la 
facilitation du transport et autres conforts, ne sauvent paradoxalement 
pas du temps, mais servent plutôt à boucher tellement le temps qu'on a 
à notre disposition qu'on finit par ne plus avoir aucun temps. De cela 
découle une précipitation effrénée, une superficialité, une fatigue 
nerveuse avec tous les symptômes qui lui appartiennent, besoin 
désespéré de stimulations, impatience, irritabilité, inconsistance, etc.844 
L 'homme moderne est un être mobile. Il est de moins en moins attaché à son terroir, de 
moins en moins enraciné dans sa communauté d'origine. Il doit de plus en plus souvent 
déménager selon les offres d'emploi dans une autre ville, une autre province, un autre 
pays, un autre continent. Cette mobilité n'est pas toujours choisie, mais le plus souvent 
imposée. C'est alors que les gens sentent qu'ils vont à la dérive, détachés qu'ils sont de 
leur sol natal. Ces liens étant brisés, ils se sentent seuls et perdus. Ce sentiment nous 
le retrouvons aussi beaucoup chez les gens qui habitent les villes très peuplées. Celles-
ci privilégient les contacts impersonnels et occasionnels. Alors qu'autrefois les relations 
étaient plus proches. L'anonymat de la ville n'est évidemment pas sans procurer de 
grands avantages à une autre niveau. L'individu n'est plus étouffé par les gens qui 
l'entourent, comme c'est souvent le cas dans les villages où tous se connaissent. Dans 
843 [« To look at life as a mere preparation for things to come is as if you could not enjoy your meal while it was 
hot. That is the disease really of our time, everybody is chiefly concerned about the future; one admits that 
now things are very bad, so all the more one tries to jump out of them, and therefore they never improve. One 
should take each moment as the eternal moment, as if nothing were ever going to change, not anticipating a 
faraway future. For the futur always grows out of that which is, and it cannot be sound if it grows in a morbid 
soil; if we are morbid and don't feel this here and now, then naturally we will build a sickly future .• j 
(Interpretation of Visions, p. 185). 
844 [« Aller zeitersparenden Mittel, zu denen Verkehrserleichterungen und andere Bequemlichkeiten gehôren, 
sparen paradoxerweise keine Zeit, sondem dienen blolS dazu, die vorhandene Zeit so voU zu stopfen, daIS man 
überhaupt keine Zeit mehr hat. Daraus entsteht zwanglaufig atemlose Hast, Oberflachlichkeit und nervôse 
Ennüdung mit allen dazugehôrigen Symptomen wie Reizhunger, Ungeduld, Reizbarkeit, Verflatterung, usw .• j 
(GW 18/II, 622). 
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les villes, il peut circuler librement sans craindre d'être constamment épié du regard. 
Mais l'intensité du face-à-face est aussi perdue. 
Dans la vie d'un tel homme, il n'y a pas de place la plupart du temps pour une 
connaissance de soi qui dépasse celle du moi, pour la méditation, la contemplation, 
l'introspection, qui sont considérées comme de la perte de temps car non-productive. 845 
Un tel homme se doit d'être toujours actif, en mouvement. Il est toujours affairé dans le 
monde extérieur et social. Son univers n'a aucune place pour la solitude et l'intériorité. 
Il n'a jamais de temps à consacrer à ses rêves, aux mythes ou à ces imaginations.846 
L 'homme moderne est résolument orienté vers le progrès. Et dans nombre de 
secteur il a en effet fait preuve de progrès remarquables. Mais cette course vers le 
progrès se fait souvent aux dépens d'une culpabilité prométhéenne car il n'a pas 
toujours su utiliser ses découvertes à bon escient.847 Notre progrès est beaucoup trop 
rapide. L'homme n'a pas le temps de l'assimiler. 848 
Ce n'est pas que le développement et le progrès ne soient pas des idéaux 
légitimes. Bien au contraire. Seulement, ils perdent leur sens aussitôt que l'homme finit 
par devenir dissocié de lui-même et aliéné dans la course à la nouveauté au point de 
perdre contact avec ses sources.849 Celui qui garde un contact avec elles apprend à ne 
pas se laisser aveugler par la force de suggestion de l'ensemble des nouveautés qui 
nous arrivent du futur. Il apprend à les recevoir d'une façon plus critique. Ce n'est pas 
parce que quelque chose est nouveau, qu'il est nécessairement bon. Ni nécessairement 
mauvais non plus. Mais beaucoup de gens aujourd'hui prennent tout ce qui est 
nouveau pour du progrès. Or ceci est dangereux. C'est une nouvelle forme d'idolâtrie, 
de la même manière que l'attachement aveugle aux anciennes formes et à la tradition 
est aussi de l'idolâtrie. 
L 'homme moderne, devenu trop historique, part ainsi à la dérive, il est sans 
ancrage: « La qualité d'éternité, qui est si marquante pour la vie du primitif, fait 
entièrement défaut à notre vie. Nous sommes isolés dans notre emmurement rationnel 
contre l'éternité de la Nature. »850 
d. La Nature 
Le mode de pensée archaïque et antique est de type mytho-poétique et se rapporte 
d'abord à l'imagination et à l'esprit. Alors que notre mode de pensée est surtout 
845 GW 14/II, 272. 
846 GW 5, 558. 
847 GW 9/1,177. 
848 Briefe l, 170. 
849 GW 9/1, 188; GW 17, 166. 
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rationnel et conceptuel et se concentre surtout sur la matière.851 Déjà dans l'Antiquité, 
la naissance de la philosophie, accompagnée de celle de l'histoire et des sciences, 
annonce les développements ultérieurs et la domination à venir de l'AufklâTUng (Les 
Lumières), de la science et de la technique.852 En retirant ses projections sur la Nature, 
l'homme moderne a retiré à la Nature son àme et son aura lumineuse. Désacralisée, elle 
devient manipulable à souhait. L'homme moderne, devenu sujet historique, n'hésite pas 
à s'arracher à l'emprise que la Nature avait sur lui dans le passé pour l'exploiter 
maintenant à ses propres fins. Il pousse malheureusement la chose trop loin. La 
robotisation menace la Nature. 
La raison instrumentale, pour qui la réussite se mesure par la plus grande 
productivité, étend son empire au-delà de son domaine propre. Elle envahit tous les 
secteurs de l'existence. Les idéaux sont parfois sacrifiés au désir d'accroître la 
productivité à son maximum. Tout est pensé en termes de coûts et de bénéfices, 
lesquels deviennent des critères ultimes. Ceci a des conséquences non seulement sur le 
plan économique,853 social,854 humain,855 mais aussi au niveau de l'environnement. 
Nombreuses sont en effet les conséquences néfastes, voire dans certains cas 
catastrophiques, des excès scientifiques et techniques856 : en se détachant de la Nature, 
l'homme a surpollué son environnement, il a provoqué le dé balancement de 
l'écosystème, il a été responsable de l'élimination de nombreux animaux, il a mis en 
péril la vie de nombreux autres animaux maintenant en voie de disparition, il s'est livré 
à la surexploitation des ressources naturelles. De plus, il n'a pas tenu compte des 
limites de la Nature à fournir des ressources à tout le monde lorsqu'il y a un 
déferlement démographique.857 La surpopulation est un danger majeur qui guette 
maintenant la Terre. L lnde est dans une situation de crise. Le moindre dérangement 
dans la fertilité d'une saison mène à de terribles famines. La même chose s'applique à la 
Chine. Le monde moderne souffre aussi d'une pollution par le bruit. La société moderne 
par son hyperactivité est devenue trop bruyante.858 L'homme est aujourd'hui trop 
850 [. Die Ewigkeitsqualitât, die für das Leben des Primitiven so kennzeichnend ist, fehlt unserem Leben vôllig. 
Wir sind in unserer rationalen Unmauerung isoliert gegen die Ewigkeit der Natur. .l (GW 8, 417). 
851 GW 5,40. 
852 GW 5, 40. 
853 Par exemple, l'absence de conscience sociale fait que la production de plusieurs produits se fait dans des 
pays où la main-d'œuvre est moins dispendieuse. Ceci a pour conséquence que les gens se retrouvent à 
manquer de travail dans leur pays, augmentant le taux de chômage au-delà des limites acceptables. 
854 Par exemple, la répartition des biens et des revenus est très inégale car déterminée surtout en fonction 
d'exigences de croissances économiques. 
855 Par exemple, en médecine les patients sont souvent traités comme un problème technique à résoudre, la 
dimension humaine des traitements médicaux est souvent négligée, sans dire que nombre de chercheurs 
dans ce domaine sont enfermés dans leur savoir technique. 
856 GW 10,94; GW 18/1,281 ; EEIlO1. 
857 GW 18/1, 282 ; EEI 101 ; CGJS 374-375. 
858 Briefe III, 125. 
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affairé pour prêter l'oreille au retentissement en nous de la Nature. Comme la quantité 
de personne, le bruit procure une certaine forme de sécurité à l'homme. 859 Il enterre 
l'angoisse qui l'habite. Le bruit protège aussi l'homme de la réflexion.86o 
Le développement scientifique et technique s'est souvent réalisé au détriment du 
développement moral de l'individu et de la société. En dépit de l'imposant appareillage 
dont il s'est armé, l'homme moderne est resté à bien des égards moralement infantile. 861 
La technique est en soi une découverte légitime. Elle est elle-même neutre car elle peut 
être utilisée à des fins bénéfiques ou maléfiques. Tout dépend de l'orientation morale de 
celui qui en fait usage. 862 La seule raison ne saurait suffire, car l'homme peut mal 
l'utiliser.863 L'homme moderne est moralement désorienté. 864 Et tout l'acquis que 
représente l'éthique judéo-chrétienne est en passe de disparaître. Ce qui serait aux yeux 
de Jung une perte énorme.865 L 'hypertechnologisme a fini par donner à l'homme la 
possibilité de s'autodétruire gràce à la bombe atomique866 et aux armes biologiques. 
L 'homme n'est plus maître de ses propres créations. De plus l'excès d'utilisation de la 
technique peut finir par atrophier les facultés spirituelles de l'homme.867 Jung n'est pas 
contre la raison instrumentale, seulement contre son hégémonie, qui prend aujourd'hui 
des proportions ridicules. Jung, nous l'avons vu, n'est pas de ceux qui pour qui 
l'avènement de la civilisation technologique relève de la décadence pure et simple. C'est 
précisément parce qu'elle est si importante, qu'elle peut procurer tant de bienfaits 
lorsqu'on en fait un usage sage, qu'il faut lui assigner des limites et l'encadrer d'une 
éthique. 
L'anonymat grandissant des sociétés modernes est tellement important que de 
moins en moins de personnes sont prêtes à assumer la culpabilité pour les 
catastrophes que la société produit.868 En fait, l'homme vit actuellement une crise des 
valeurs. 
e. Les valeurs 
En perdant le sens d'un ordre de réalité qui le transcende, l'être humain a perdu aussi 
son sens de l'idéal pour lequel il était prêt parfois dans le passé à mourir. Il y a dans la 
négation de tous les horizons de significations, dans l'éclipse des valeurs, une certaine 
859 Briefe III, 125. 
860 Briefe III, 125. 
861 GW 10, 329-330 ; GW18/1, 276. 
862 GW l8/II, 658. 
863 GW 10, 329-330. 
864 Briefe II, 437. 
865 Briefe II, 437. 
866 GW 18/1,282; GW 18/II, 658 ; EEI lOI. 
867 GW l8/II, 658. 
868 Briefe II, 437. 
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forme de nihilisme. Ce nihilisme s'appuie sur un relativisme éthique qui est issu de 
notre individualisme forcené. Les positions morales sont trop souvent aujourd'hui 
adoptées sur la base de motifs purement subjectifs. 
Pourtant la modernité n'est pas dépourvue d'un idéal éthique. Le relativisme 
moderne est basé originellement sur le respect d'autrui et sur le respect mutuel. Dans 
la mesure où chaque personne est libre de se déterminer elle-même, on ne saurait 
contester les valeurs d'autrui. Cet idéal sous-entend une reconnaissance de la diversité, 
de l'originalité, un respect de la différence. Chacun a le droit d'organiser sa vie selon 
son bon vouloir, selon ce qui permet son accomplissement et son épanouissement 
personnel. Il revient à chacun de déterminer pour lui-même la bonne manière de vivre 
ou pas. Mais cet idéal noble en soi dégénère aussitôt dans un subjectivisme moral et 
dans un relativisme sans consistance à partir du moment où certains n'acceptent 
aucune autre règle que l'accomplissement de soi pour fonder leurs valeurs. L'horizon 
préexistant des valeurs, gràce auquel certaines choses ont plus de valeur que d'autres, 
préalablement à tout choix, se voit destitué, et est remplacé par un choix qui s'octroie 
lui-même sa propre valeur du simple fait qu'il est un choix. En d'autres termes, choisir 
constitue sa propre justification. C'est le libre-arbitre qui se croit à lui-même toute la 
liberté. Nos propres valeurs sont développées par une réflexion solitaire. Nous ne 
reconnaissons pas que le dialogue avec les autres doit aussi jouer un rôle dans la 
construction de nos opinions. La part qui doit revenir au dialogue dans l'élaboration de 
nos points de vue est sous-estimée. Or, comme le fait remarquer à juste titre Charles 
Taylor: « Si certaines des choses auxquelles j'accorde le plus de valeur ne me sont 
accessibles qu'en relation avec la personne que j'aime, cette personne devient un 
élément de mon identité intérieure. ,,869 
Il ne s'agit pas pour Jung de nier l'idéal moral qui se profile derrière la recherche 
de la réalisation de soi, bien au contraire, lui-même en parle tout le temps, mais 
seulement de dénoncer certaines de ses dérives. Il critique la forme que cet 
accomplissement de soi prend parfois dans nos sociétés contemporaines. L'idéal qui 
l'anime est en soi valable, et même louable, seule sa forme dégradée fait ici l'objet d'une 
critique car en elle l'idéal se trahit lui-même. Un choix qui s'octroie de la valeur du 
simple fait qu'elle est un choix perd de sa substance et flotte dans le vide. Certains 
critères de sens précèdent le simple fait de choisir. Sans cela on se coupe des conditions 
de signification qui rendent possible l'exercice de la liberté. Une liberté qui 
s'autodéterminée à l'extrême vient délégitimiser tous les horizons de signification et finit 
869 C. Taylor, Grandeur et misère de la modernité, p. 50. 
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par se détruire aussitôt elle-même. Seul un horizon partagé peut fonder l'égalité des 
valeurs si chère à l'idéal éthique moderne. 
f Dieu 
L'homme moderne a retiré les projections fait par l'homme traditionnel et archaïque afin 
de ne pas avoir un rapport travesti au réel. Cela a eu des effets positifs certains car en 
distinguant ce qui relève du rêve de ce qui appartient à la réalité il a pu se débarrasser 
d'un paquet de superstitions qui minaient sa liberté.87o Mais il a tellement poussé loin 
la chose qu'il en est venu dé symboliser le monde.871 L'isolement de l'homme 
d'aujourd'hui est en partie dû à cette désacralisation. 872 L'homme a vidé le monde des 
dieux qui l'habitaient, dépouillé les objets de leur aura. Le symbole lui permettait de 
ressentir que l'homme était plus que lui-même, qu'il participait à quelque chose de 
vaste. Le monde aujourd'hui ne renvoie plus à quelque chose de transcendant, il n'est 
plus symbole de quelque chose. Il est un cosmos inerte, muet, opaque, sans messages, 
sans rien à déchiffrer. Il est devenu sans âme, inhumain, car réduit à l'état d'objet, 
totalement rationalisé et technicisée.873 L'homme s'est construit un milieu hermétique 
aux voix de la Nature et de l'au-delà. Le mystère du monde s'est évanoui. Dans le passé, 
ce monde parlait à l'homme. Le tonnerre était la voix irritée de Dieu, l'éclair le projectile 
de sa vengeance, le serpent lui communiquait de la sagesse, les songes hantaient les 
eaux. 874 Les rites et les normes avaient au sein de la société plus qu'un simple rôle 
fonctionnel. L'homme n'a plus de crainte devant Dieu, car il ne reconnaît pas une force 
supérieure au-dessus de lui qui pourrait aller contre sa volonté.875 En perdant contact 
avec le religieux876 il n'est plus en mesure de donner un sens à son existence, à sa mort 
et à sa souffrance. Mais les vérités modernes à caractère rationaliste, que ce soient 
celles de la science ou de la philosophie existentielle, dit Jung, ne sauraient remplacer 
la vérité du mythe. Même si nous avons désenchanté le monde en le vidant de son âme 
et de sa substance vitale, ce monde n'est pas mort, il continue de vivre dans notre 
inconscient. 877 Cette perte est compensée par certains symboles dans nos rêves qui 
tentent de reprendre en contact avec les autres, la Nature, le divin. 878 Malheureusement 
ils expriment leur contenu dans un langage qui semble pour nous incompréhensible. 
870 GW 10, 23l. 
871 GW 18/1,297. 
872 GW 18/1, 275 ; EEI94. 
873 GW 10,40 ; 238 ; GW 13,322; GW l8/II, 635-637. 
874 GW 18/1,276; EEI95. 
875 GW 13,44-45. 
876 GW 18/1, 276. 
877 GW 10, 40. 
878 GW 18/1,276-277. 
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La négation moderne de la réalité de l'Esprit est solidaire de la négation de 
l'inconscient, les deux échappant au regard: 
La prétention que l'esprit « n'aurait pas d'existence» se rapporte 
apparemment à la « potentialité» caractéristique de l'inconscient. Une 
chose semble exister seulement en autant que nous en sommes 
conscients, ce qui peut expliquer pourquoi tant de gens ne sont pas 
disposés à croire à l'existence de l'inconscient. Lorsque je dis à un 
patient qu'il est rempli de fantaisies, il est souvent très étonné; il n'est 
pas conscient d'avoir eu une vie imaginaire. 879 
L'homme d'avant était théocentrique et métaphysique.88o Il expliquait tout à l'aide de 
l'Esprit. Dans le passé il a trop expliqué à partir de l'Esprit.881 L'homme d'aujourd'hui 
est passé à l'autre extrême, et est devenu anthropocentrique. 882 Il est outrancièrement 
scientifique, rationaliste; il explique tout à partir de la matière, de la raison et de ses 
cinq sens. La vie et la psyché ont été réduites à des fonctions de la matière, l'Esprit à un 
épiphénomène de cette dernière. 883 Aussi avons-nous échangé nos certitudes 
métaphysiques pour des certitudes matérialistes. L'être humain est passé d'une 
ancienne forme d'illusion où la réalité et le rêve se confondaient et où 'il s'adonnait 
librement à des spéculations métaphysiques en les prenant pour vraies de façon 
littérale, à une nouvelle forme d'illusion, qui n'est que l'inversion métaphysique de la 
première. Croire que le réel est dans son essence rationnel et matériel est aussi dans un 
sens une forme de projection. Ce changement vient d'une erreur de jugement qui 
879 [« Die Behauptung, daf, der Geist "keine Existenz" habe, bezieht sich offenbar auf die eigentümliche 
"Potentialitât" des Unbewu&ten. Eine Sache scheint nur insofern zu existieren, als wir ihrer bewu&t sind, 
woraus erklârt werden kann, warum so viele Leute nicht geneigt sind an die Existenz eines Unbewu&ten zu 
glauben. Wenn ich einem Patienten sage, er sei erfüllt von Phantasien, ist er oft über die Massen erstaunt ; er 
ist sich nâmlich gar nicht bewu&t, ein Phantasie-Leben geführt zu haben .• j (GW Il, 503). 
880 Zofingia-Vortriige, p. 95. 
881 GW 8, 376. 
882 Zofingia-Vortriige, p. 95. 
883 GW 8, 307-308; 373 ; 375. En tant que psychiatre, Jung s'oppose fortement au fait de réduire des 
maladies mentales à des problèmes du cerveau. Il s'agit là d'une trace de matérialisme scientifique qui le 
rebute. Jung ne veut pas nier le lien étroit qu'il existe entre les processus psychiques et la physiologie du 
cerveau, ni le fait qu'il existe une forme de déterminisme provenant de la matière à l'égard du psychique, 
comme certains facteurs héréditaires, mais il refuse la réduction de l'un à l'autre et vice-versa (GW 8, 307-
308 ; 373 ; 375-377 ; GW 10, 299). C'est dans le même esprit que Jung rejette nombre de psychologies 
modernes à caractère rationaliste qui nient l'existence de l'inconscient (GW 8, 377). La psychologie analytique 
se veut être une contre-réaction à l'égard du rationalisme excessif de la conscience, qui s'exprime en 
psychologie, mais aussi dans toutes les sphères des autres activités humaines et champs d'études, et qui 
enlèvent à la vie humaine toute sa couleur, sa signification et son mystère (GW 8, 417). Jung est aussi contre 
la réduction de la psychothérapie à une technique (GW 10, 181), bien que cette dernière soit tout de même 
indispensable (GW 10, 188). L'objet de la méthode thérapeutique n'est pas le corps et les processus chimiques 
qui lui sont immanents, mais l'ensemble de l'individu. Cette méthode implique aussi une dimension 
relationnelle très importante (GW 10, 189). Sans oublier qu'une technique lorsqu'elle est employée d'une 
manière trop rigide, ne tient pas compte de l'individualité de la personne. Un traitement thérapeutique ne 
peut qu'être individuel. La technique ne joue qu'un rôle relatif (GW 10, 189; 279). Le psychologue doit traiter 
d'abord et avant tout une personne et non une maladie (GW 10,280). La psyché humaine n'est pas seulement 
un objet de recherche de la psychologie, mais aussi son sujet (GW 16, 84). Il faut tenir compte des deux 
aspects. Jung prône une approche holistique en thérapie (GW 10, 183). 
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consiste à croire que la matière est plus connaissable que l'Esprit.884 Or, comme nous 
l'avons vu en introduction, la matière est un concept tout aussi métaphysique que 
l'Esprit, car les deux sont aussi inconnus l'un que l'autre. Nous surévaluons la matière, 
au même titre que dans le passé l'homme avait surévalué l'Esprit.885 
L 'homme archaïque est ouvert, à un ordre supérieur, à une totalité plus grande 
que lui. Le problème de l'homme archaïque est que sa soumission à cette totalité se fait 
aux dépens de son individualité et de sa capacité de concentration. L'homme moderne, 
se concentre sur une chose, est plus apte à considérer la partie. Le problème de 
l'homme moderne est de s'isoler du « tout» en perdant ainsi son fondement.886 La vraie 
totalité n'est pas cependant celle du primitif, car il manque à ce dernier la « partie ». La 
réelle totalité est la synthèse du tout et de la partie. 
La perte du divin a entraîné l'apparition de substituts, comme les drogues, les 
narcotiques et l'alcool, qui ont un effet très dommageable pour les individus 
physiquement, psychiquement et spirituellement.887 La dépendance à leur égard 
témoigne d'une nostalgie de la totalité, d'une volonté inconsciente de s'unir à Dieu, mais 
à un niveau inférieur.888 Ces produits ne procurent aucune vraie expérience de 
transcendance, seulement des illusions de transcendance.889 Ils ont en somme un effet 
plus régressif que progressif. 
Nous avons une vie des plus remplie. Nous avons une foule d'appareils 
électroniques qui facilitent notre existence, nous avons des automobiles, des bus, des 
métros, des avions qui permettent un déplacement plus rapide, nous sommes débordés 
de passe-temps, mais rien ne peut se substituer au vide laissé par la perte du 
religieux.89o Avant le monde avait un sens. Aujourd'hui les gens ont parfois l'impression 
de vivre dans une maison de fOUS. 891 L'homme moderne affirme souvent qu'il peut se 
passer de croyances religieuses parce qu'il n'y a pas de preuves scientifiques pour 
valider leur existence. Aussi longtemps que tout va bien dans sa vie, il n'en ressent pas 
la perte, mais « sitôt que la souffrance surgit, tout change. Les gens commencent à 
chercher une issue, à réfléchir sur le sens de la vie, et sur les expériences déroutantes 
qu'elle propose. »892 
884 GW 11,479. 
885 GW 8, 376. 
886 GW 9/I, 177-178; GW 10,31-32; 319. 
887 Briefe III, 117 ; 127 ; 373. 
888 Briefe III, 373. 
889 Briefe II, 455-457. 
890 CGJS 69-70. 
891 CGJS 69. Le mot est de Jung. 
892 EEI87. 
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En voyant que les contenus projetés n'avaient pas de réalité physique dans le monde 
extérieur comme le pensait l'homme antique et l'homme archaique, l'homme moderne 
en conclut à tort que ces contenus n'avaient aucune réalité et vérité, comme si l'unique 
forme de vérité était la vérité physique ou matérielle. C'est pourquoi, une fois qu'il avait 
retiré ses projections des objets en reconnaissant qu'elles venaient de lui-même, il ne 
leur porta plus aucune attention.893 Si ces contenus n'avaient pas une vérité physique, 
comme l'a bien vu l'homme moderne, ils avaient cependant une vérité psychologique, 
que l'homme moderne aurait dû reconnaître. Pour comprendre leur vérité et apprécier 
leur valeur, il aurait fallu les interpréter à un autre niveau, passant du physique au 
psychique. Malheureusement, à cause d'un rationalisme extrême, tout ce qui est 
invisible, comme la psyché, ne se voit pas attribuer une réalité quelconque. Mais ce 
n'est pas parce que ces contenus sont ignorés qu'ils s'éteignent pour autant et ne 
continuent pas à agir sur l'homme moderne à son insu. Ces contenus ne sont pas 
disparus, ils n'ont rien fait d'autre que de prendre une nouvelle forme. 894 Maintenant ils 
n'habitent plus à l'extérieur de nous, où nous les avons projetés dans le passé, mais en 
nous. Et du fait qu'ils habitent maintenant l'homme et que ce dernier ignore leur 
présence en lui, ils sont plus dangereux que jamais: 
Ces faits donnent à penser. Les démons de la Nature desquels l'esprit de 
l'être humain a apparemment triomphé, il les a envoyés par inadvertance 
en lui, et il est devenu la marionnette du diable. Cela ne pouvait arriver 
que parce qu'on croyait avoir liquidé les démons en faisant d'eux des 
superstitions. De cette manière, on a négligé de voir qu'ils sont 
originellement des projections et, par conséquent, issus de certains 
facteurs de l'àme humaine. En reconnaissant ces produits comme faux 
ou illusoires, on ne bloquait pas l'accès à leurs sources et on ne rendait 
pas non plus leurs sources inopérantes. Au contraire - lorsqu'on 
empêche les démons de s'installer dans les roches, la forêt, la montagne 
et les rivières, ils choisissent un lieu de résidence beaucoup plus 
dangereux: l'être humain. Dans les objets de la Nature leur efficacité 
était beaucoup plus limitée : une roche ne parvenait à frapper une 
cabane qu'occasionnellement, une rivière n'était que rarement capable de 
déborder de son lit pour dévaster des champs et noyer les humains. Mais 
un être humain ne remarque pas qu'il est régi par des démons et prête 
ainsi à son dominateur inconscient tout son savoir et toute sa ruse, 
grâce auxquels ce dernier en vient à avoir une efficacité infiniment 
su périeure. 895 
893 GW 13, 220-22l. 
894 GW 10, 238 ; GW l8/II, 634. 
895 [. Diese Tatsachen geben zu denken. Die Dâmonen der Natur, über welche der Menschengeist scheinbar 
triumphierte, hat er unversehens in sich geschickt, und er ist zur Marionette des Teufels geworden. Das 
konnte nur darum geschehen, weil man glaubte, die Dâmonen dadurch erledigt zu haben, daB man sie als 
Aberglauben erklârte. Dabei übersah man, daB sie im Grunde genommen Projektionen sind, also Produkte 
gewisser Faktoren in der menschlichen Seele. Wenn man diese Produkte als uneigentlich und illusionâr 
erkannte, so waren damit ihre Quellen keineswegs verschüttet oder unwirksam gemacht. lm Gegenteil- wenn 
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Nous voyons ici pour la question du mal toute la pertinence de nous être attardés en 
détails dans l'introduction sur l'ontologie de l'image chez Jung. D'une manière étrange, 
par le retrait des projections l'homme n'a pas vraiment retiré ses projections d'une 
manière aussi profonde qu'il le croyait. Lui aussi est sous l'emprise d'une illusion, à 
savoir l'illusion selon laquelle grâce à la rationalité et au matérialisme il va pouvoir aller 
en direction d'un progrès par rapport au monde antique et archaïque.896 L'homme 
moderne croit que par son matérialisme scientifique il est à même de mieux identifier 
les causes du mal dans le monde, mais ce faisant il devient aveugle à une source de mal 
tout aussi importante, celle de la psyché: 
Certes il est vrai qu'une grande partie du mal tire son origine de 
l'inconscience de l'humanité, inconscience qui n'a pas de bornes, et 
certainement il est aussi vrai que nous pouvons faire quelque chose 
contre l'origine psychique du mal par une plus grande intelligence, de la 
même manière finalement que la science nous a permis de faire face aux 
influences extérieures néfastes.897 
3ième moment 
Le conscient doit donc reconnaître ses limites et comprendre que pour exister et grandir 
il a besoin de l'inconscient.898 Une fois créé, le moi-conscient est en mesure de s'adapter 
à sa réalité pour un certain temps. Mais une fois que les choses ont évolué, il vient un 
temps où le moi, pour pouvoir continuer à être adapté à la réalité, doit se renouveler en 
allant puiser de nouvelles possibilités au sein de l'inconscient, car étant fini, il ne peut 
pas trouver ces possibilités en lui-même. C'est ce qu'implique ce troisième moment. 899 
Le moi-conscient ne peut pas épuiser les possibilités infinies de l'inconscient.90o Il garde 
sa liberté qu'à partir du moment où il évite de s'identifier à un des opposés et cherche le 
milieu, c'est-à-dire garde toujours à l'esprit l'autre oppOSé.901 Sans quoi une 
catastrophe peut s'en suivre: il va connaître la vengeance de l'inconscient qui veut être 
es den Dâmonen unmôg1ich gemacht wird, sich in Fe1s, Wald, Berg und FluE> anzusiedeln, so benützen sie 
den Menschen als viel gefâhrlicheren Wohnhort. ln Naturobjekten waren ihrer Wirksamkeit viel engere 
Grenzen gezogen: nur gelegentlich gelang es einem Felsen, eine Hütte zu treffen, nur selten war es dem 
Flusse môglich, über die Ufer zu treten, Felder zu verwüsten und Menschen zu ersâufen. Ein Mensch aber 
merkt es nicht, wenn er von Dâmonen regiert wird, und leiht sein ganzes Kônnen und seine ganze List seinem 
unbewuE>ten Beherrscher, wodurch dieser zu einer unendlich vervielfachten Wirksamkeit gelangt"l (GW 
18/II, 635). Voir aussi CGJS 151. 
896 GW 10,98-99. 
897 [. Gewili ist es wahr, daf> ein groE>er Teil des Übels aus der grenzenlosen UnbewuE>theit der Menschheit 
stammt, und sicherlich ist es auch wahr, daf> wir gegen die seelischen Ursprünge des Bôsen durch vermehrte 
Einsicht etwas zu tun vermôgen, genauso schlieE>lich, wie uns die Wissenschaft in den Stand gesetzt hat, mit 
âuE>eren Schâdigungen erfolgreich fertig zu werden. 'l (GW 10, 100). Voir aussi 99. 
898 GW 8, 110. 
899GW11,198. 
900 GW 16, 181. 
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reconnu.902 Ainsi l'homme doit sacrifier son trop grand amour des hauteurs. Il ne peut 
pas se permettre de rester pour toujours dans ces sphères.903 L'expansion de la 
conscience pour pouvoir se réaliser demande le passage obligé par l'inconscient. Jung 
emploie une belle image pour illustrer son propos: la hauteur avec laquelle un arbre 
peut s'élever au ciel est proportionnelle à la profondeur de son enracinement dans la 
terre904 : « Le lien à la terre ne veut pas dire qu'on ne peut pas grandir; au contraire: 
elle est même en ce sens une condition sine qua non. Mais aucun arbre noble qui a 
grandi très haut n'a jamais renoncé à ses racines obscures. Il pousse non seulement 
vers le haut, mais aussi vers le bas. »905 
Dans la mesure où l'inconscient contient une totalité potentielle d'une richesse 
inépuisable,906 la victoire de la lumière sur les ténèbres, du conscient sur l'inconscient, 
du héros sur le dragon, la sortie du Soleil hors de l'Océan cosmique et son élévation au 
zénith, ne sont jamais définitifs.907 Le Soleil devra replonger dans ces mêmes ténèbres 
pour être de nouveau avalé par le monstre marin et renaître au matin encore plus 
vigoureux qu'auparavant, et cela selon un cycle perpétuel comme celui des jours et des 
saisons. Tel un dieu immortel, le Soleil plonge chaque soir dans la mer maternelle, et 
renaît de celle-ci chaque matin.908 Lors de sa descente dans la mer, le dieu solaire est 
souvent représenté comme étant enfermé dans une boîte ou dans une arche et 
accompagné d'une femme. La boîte ou l'arche flotte sur la mer passant de l'ouest à l'est. 
Cette femme qui accompagne le héros symbolise le retour à l'état androgyne dans 
l'inconscient. 909 Le Soleil se rapporte au conscient.910 L'eau, la mer, l'océan, à 
l'inconscient.911 C'est le motif du voyage marin nocturne (vers l'Est) (Nachtmeerfahrt) , 
de la régression ad uterum, de la descensus ad inferos (Hôllenfahrt), de la descente dans 
l'Hadès (le monde des morts).912 Selon certains mythes provenant de la civilisation 
901 GW 8, 246. 
902 GW 13, 45. 
903 GW 5, 454. 
904 GW 9 III, 53. 
905 [. Die Erdverbundenheit bedeutet ja nicht, daiS man nicht wachsen kann ; im Gegenteil : sie ist in diesem 
Sinne sogar eine conditio sine qua non. Aber kein hochgewachsener, edler Baum hat je auf seine dunkeln 
Wurzeln verzichtet. Er wachst nicht nur nach oben, sondern auch nach unten .• j (GW 12, 140). 
906 GW 9/1, 184. 
907 GW 5, 387 ; 445-446. 
908 GW 5, 264 ; 276-277 ; 454-455 ; 458. 
909 GW 5, 265-266. 
910 GW 11, 570-571. 
911 GW 11, 570-571. 
912 GW 4,238; GW 5, 250 ; 404 ; GW 8,47-48; GW 12,388-389; GW 16,245-246; Briefe 1, 118. Ce voyage 
initiatique dans la nuit originelle est aussi souvent illustré par l'archétype du labyrinthe. Le labyrinthe 
comprend deux éléments essentiels: la sortie (qui peut être également la porte d'entrée) et la chambre 
centrale (J. Brun, • La loi du jour et la passion de la nuit », 202). Dans le labyrinthe, l'individu est désorienté 
comme dans l'obscurité de la nuit, représentée ici surtout par la chambre centrale, où habite parfois un 
monstre qui garde un trêsor ou quelque chose d'une grande importance. Pour s'y rendre, seul:. le 
rattachement à la femme, principe d'amour et de fécondité peut aider l'explorateur aventureux à parvenir 
jusqu'à la chambre centrale du labyrinthe. C'est ainsi que Thésée demeure attaché à Arianne par cette sorte 
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égyptienne antique, chaque soir le Soleil rentre dans Nut, la déesse céleste de la nuit. 
Durant la nuit, il disparaît parce qu'il circule à travers le corps de Nut en rentrant par 
un bout (la bouche) pour sortir le matin par l'autre bout (les organes reproducteurs) où 
elle lui donne naissance comme dans un accouchement.913 Ici le ciel nocturne 
symbolise l'inconscient, tant par son caractère infini, que par son obscurité. Il s'agit 
d'un voyage initiatique. Le ciel nocturne est solidaire de la symbolique aquatique 
océanique. On retrouve ce motif aussi dans la Bible chez Jonas qui se fait avaler par 
une baleine, pour être expulsé à l'extérieur quelques jours plus tard.914 Un autre bon 
exemple de ce genre de motif est celui de l'arche de Noé. Toute vie qui ne se trouve pas 
sur cette arche meurt.91S La mort est cependant suivie d'un nouveau commencement 
car les animaux et les humains qui ont été sauvegardés sur l'Arche serviront à 
repeupler la surface de la Terre. L'inondation, le retour au Chaos primordial, à 
l'inconscient a donc un effet régénérateur.916 
Ceci exprime le retour nostalgique à l'éternel féminin,917 au monde originaire des 
possibilités archétypales, au fait de s'unir et de fondre amoureusement avec la Grande 
Mère mythique nourricière918 qui l'a créé, afin qu'il puisse mourir à ce qu'il était et 
renaître plus fort qu'avant. En s'abandonnant au pouvoir de séduction de l'Éros, le 
conscient rétablit l'unité entre lui et l'inconscient.919 Lorsque le moi-conscient, 
représenté, dans la mythologie par le héros solaire, plonge dans l'inconscient, nous 
avons affaire à un mariage sacré, un hierogamos.920 C'est la réunion du conscient 
masculin avec l'inconscient féminin,921 le rétablissement de l'androgyne originaire. Nous 
avons affaire à une relation sacrée apparemment incestueuse entre le Fils (moi-
conscient) et sa mère (l'inconscient). L'union du conscient et de l'inconscient est fertile, 
et est parfois représentée dans les mythes: 
1. par un éclair qui descend du ciel et frappe la terre.922 L'éclair est l'équivalent 
symbolique du phallus fertilisateur. La lumière de l'éclair renvoie à la visibilité de 
l'organe génital masculin. Cette lumière symbolise la création de la conscience à 
travers l'union des opposés. La lumière (éclair, feu, rayon, électricité) se rapportant 
à la conscience. 
de cordon ombilical. Quant à Orphée, qui plonge dans les lieux souterrains pour retrouver Euridice, il ne se 
sert d'aucun outil et n'a pas recours aux ressources de l'action: il chante pour que la parole et la musique lui 
ouvrent les portes de l'inaccessible. » (J. Brun, " La loi du jour et la passion de la nuit " p. 203). 
913 GW 5, 308. 
914 GW 4,238; GW 5,312; 422; GW 12,388-;389 ; GW 16,245-246. 
915 GW 5, 268. 
916 GW 5, 268. 
917 GW 5, 421-422. 
918 GW 5, 428. 
919 GW 5, 387. 
920 GW 9/1,191; GW 11, 510-511. 
921 GW 5,547-548. 
922 GW 4, 249. 
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2. par la pluie, qui représente la semence virile.923 Gràce à la pluie, le ciel féconde la 
terre. Par sa transparence argentée, la pluie fait aussi référence au mercure, métal 
liquide argenté. Or, comme nous l'avons déjà vu, le mercure est un symbole 
d'intennédiaire, d'union. 
3. par l'image de la charrue (phallus) travaillant la terre, c'est-à-dire la fertilisant. Le 
héros cherche à participer à la sacralité de la Terre-mère. Leur enfant seront les 
fruits et les légumes qui seront produits par la terre.924 
Cette union sacrée produit un coïtus. Une nouvelle lumière est créée.925 Le retour 
symbolique dans la matrice, suivi d'une renaissance à une spiritualité plus haute. Le 
retour dans l'inconscient vise donc ultimement une progression: 
La mise en face de la position signifie une tension chargée d'énergie qui 
engendre du vivant, un troisième tenne, qui n'est pas un cul-de-sac 
logique, correspondant à la maxime "tertium non datur', mais plutôt un 
mouvement en avant résultant de la suspension des opposés, une 
naissance vivante qui occasionne un nouveau niveau de l'être, une 
nouvelle situation. 926 
Si la conscience peut prendre de l'expansion c'est parce que quelque chose de nouveau 
est venu se surajouter à la conscience précédente, c'est parce que le héros est allé 
chercher dans l'inconscient des contenus proprement inconscients, inconnus et 
invisibles, c'est-à-dire vraiment « autre» que la conscience: 
La découverte que l'inconscient n'est pas seulement le simple dépositaire 
de notre passé, mais aussi rempli de gennes de situations psychiques et 
d'idées à venir, a détenniné la nouveauté de ma propre attitude à l'égard 
de la psychologie. Il y a une grande controverse à ce propos. Mais il est 
de fait que, outre les souvenirs d'un passé lointain qui fut conscient, des 
idées neuves et créatrices peuvent aussi surgir de l'inconscient, idées qui 
n'ont jamais été conscientes précédemment. 927 
De cette union résultera une seconde naissance : « La conscience va être renouvelée à 
travers sa descente dans l'inconscient, où le premier et le dernier seront liés. La 
conscience renouvelée ne contient pas l'inconscient, il fonne plutôt avec lui une totalité, 
... »928 Cette seconde naissance explique pourquoi le héros a souvent une seconde 
923 GW 16, 276. 
924 GW 5, 434. 
925 GW 16, 248-249. 
926 [. Die Gegenüberstellung der Position bedeutet eine energiegeladene Spannung, die Lebendiges erzeugt, ein 
Drittes, das keine logische Totgeburt ist, entsprechend dem Grundsatz "tertium non datur", sondern eine 
Fortbewegung aus der Suspension zwischen Gegensâtzen, eine lebendige Geburt, die eine neue Stufe des 
Seins, eine neue Situation, herbeiführt. "1 (GW 8, 106). 
927 EEI37-38. 
928 [. Das BewuBtsein wird erneuert durch seinen Untergang im Unbewu&ten, in we1chem ersteres letzterem 
verbunden wird. Das erneuerte BewuBtsein enthâlt nicht das UnbewuBte, sondern bildet mit die sem eine 
Ganzheit, ... "1 (GW 14/II, 131). Voir aussi GW 18/1, 139. 
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mère.929 Avec cette seconde naissance c'est le deuxième côté positif de l'inconscient qui 
se manifeste. Le premier est la création, naissance; le second est la croissance, 
l'expansion, le mouvement vers quelque chose situé d'au-delà, de transcendant. C'est 
pourquoi Jung peut dire que la première naissance est terrestre, consciente, finie, 
temporelle et que la seconde naissance est céleste, surconsciente, infinie, éternelle. 930 
Nous l'avons vu, il est typique pour le héros de mourir jeune parce qu'il n'a pas de 
racines dans le monde, il est resté en contact incestueux avec la mère. Mais sa mort 
(second rapport incestueux) vient paradoxalement couper ce lien d'où la seconde 
naissance. 931 Comme humain, le héros meurt jeune, mais comme dieu, il renaît pour 
l'éternité: 
la premlere naissance est naturelle, matérielle, personnelle. Elle se rapporte à la 
conscience, ou à ce qui est inconscient, mais conscientisable. Il est de l'ordre du 
signe. 
La seconde naissance est surnaturelle, spirituelle, universelle. Elle se rapporte à 
l'inconscient, à ce qui est proprement inconscient, c'est-à-dire à l'inconscient 
collectif. Elle est de l'ordre du symbole et fait intervenir l'archétype. 
La seconde mère est solidaire du schéma quaternaire qui reconnaît l'irréductibilité de 
l'inconscient. S'il y avait seulement une mère, nous devrions nous limiter au schéma 
binaire qui affirme le primat du conscient sur l'inconscient. 
Le retour dans l'inconscient ne doit pas se réaliser si le moi-conscient et son 
intellect ne sont préalablement assez cristallisés et forts, et si les facultés critiques ne 
sont pas pleinement développées, sinon l'individu risque de se faire dévorer par 
l'inconscient et ne plus être capable de remonter à la surface après être allé chercher 
dans l'inconscient ce dont il avait besoin pour être régénéré. 932 Parfois il y a dans la 
régression un combat qui est impliqué car l'inconscient veut garder celui qui a pénétré 
sa demeure. Ces images de combat du héros avec le dragon au 3ième stade sont des 
réminiscences archaïques de l'aspect négatif l'inconscient qui cherche à illustrer que 
l'individu, même lorsqu'il doit retourner au sein de l'inconscient pour y puiser de 
nouvelles possibilités, doit éviter de s'y installer définitivement. Le cycle doit être 
perpétuellement en mouvement. Il faut que le héros tente de s'arracher à l'emprise de 
l'inconscient ou alors que quelque chose vienne de l'extérieur le libérer. Par sa descente 
929 GW 5, 410-41l. 
930 Voir chapitre 2, Job et le drame divin. 2. 2. 3. La crucifIxion: aspect positif et négatif. (Synthèse: la 
résurrection comme seconde naissance). 
931 En tant que dieu, le héros peut se permettre ce qui est interdit pour tout étre humain, à savoir l'inceste, 
sans que cela lui soit nuisible. 
932 Briefe I, 145. 
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dans l'inconscient, la vie du moi-conscient est en mise périL 933 C'est ce qui se passe par 
exemple dans l'histoire du petit chaperon rouge934 où le loup (l'inconscient) dévore la 
fille qui se fait plus tard délivrer par le bùcheron. C'est le combat du héros contre le 
dragon ou le serpent.935 Si l'individu est assez flexible pour assimiler les contenus 
inconscients qu'il va puiser, alors celui-ci sera régénéré, sinon il tombera sous l'emprise 
des puissances obscures de l'inconscient et restera emprisonné en lui. C'est alors 
qu'apparaissent les troubles psychiques. 936 En revanche, lorsque le héros sort 
vainqueur de son combat contre la force d'inertie de l'inconscient, une force créatrice 
est libérée.937 Parfois la mort du monstre marin est la conséquence du fait que le héros 
avalé allume secrètement un feu dans le corps du poisson.938 Il tue la mort en créant la 
vie. Pour retourner sur la terre et à la lumière du jour, il est parfois aidé par un 
oiseau. 939 Il arrive aussi que le dragon détienne une princesse ou une belle jeune femme 
enchaînée, ou encore il garde un trésor940 : « Souvent, dans la légende allemande, la 
vierge à sauver apparaît sous la forme d'un serpent ou d'un dragon qui doit sous cette 
forme être embrassée; et c'est alors que le dragon se transforme en une belle 
femme. »941 La princesse ou la jeune femme veut dire l'aspect positif de l'inconscient 
qu'il faut libérer, son aspect créateur qui mènera le héros vers le soi, la conscience 
supérieure. Selon les histoires, le trésor peut être caché dans la terre, dans une 
caverne,942 dans une forêt obscure,943 dans les profondeurs de la mer,944 sur une île,945 
au beau milieu de l'océan ou sur le pic d'une montagne946 dont l'accès est très difficile. 
Cela illustre 1'« irrécognosibilité ,,947 du trésor et le fait qu'il soit presque hors 
d'atteinte. 948 Le trésor est enfermé dans la prima materia. Il requiert pour être vu un 
acte de clairvoyance, car il s'agit de voir l'être dans le néant, la conscience dans 
l'inconscience, la vie dans la mort. Parfois le héros est assisté dans son combat contre 
933 GW 12, 387. La peur des Ancêtres chez les primitifs renvoie au fait que le conscient se sent submergê par 
des forces inconscientes qui risquent de lui faire perdre son âme (GW 12,382). 
934 GW 4, 237. Voir aussi GW 12, 388. 
935 GW 5,399-400; 422. Par exemple celui entre saint Georges et le Dragon (Briefe II, 104-105). 
936 GW 5,517. 
937 GW 5,430. 
938 GW 5, 443-444. 
939 GW 5, 443-444 ; GW 8, 47-48. 
940 GW 5, 464; 476. 
941 [. Haufig erscheint in der deutschen Sage die zu erlôsende Jungfrau als Schlange oder Drache und mu~ in 
dieser Gestalt gekü~t werden ; dadurch verwandelt sich der Drache in ein schônes Weib .• ] (GW 5, 462). Voir 
aussi GW 12, 384. Parfois certains individus sacrifient un animal ou une partie d'eux-mêmes (ex: la 
circoncision) pour racheter la femme vierge au dragon. Ils payent la femme par un sacrifice. Le sacrifice agit 
comme un acte de fêcondation. Ainsi tentent-t-il de maîtriser leur peur de l'aspect destructeur de 
l'inconscient. (GW 5, 544-545). 
942 GW 12, 384. 
943 GW 12, 384. 
944 GW 12, 143 ; 384: 
945 GW 12, 384. 
946 GW 12, 384. 
947 Terme emp10yê par Mircea Eliade (HeIR l, 188). 
Les concepts clés de Jung 655 
le dragon et dans sa quête du trésor, c'est-à-dire dans son cheminement vers le soi, par 
des animaux. Les animaux, qui renvoient à la sphère transhumaine de l'instinct et/ ou 
de l'intuition, viennent aider le héros à mener son entreprise à terme.949 Ces animaux, 
qui se comportent d'une façon humaine et qui font preuve d'une très grande intelligence 
et sagesse,950 sont associés à la Grande Mère, la reine des animaux. Ils consistent en 
une aide provenant du côté positif de l'inconscient envers le héros. Ceci montre que le 
soi est le fruit d'une collaboration du conscient et de l'inconscient. 951 
Dans la mesure où l'inconscient vient nourrir le conscient, ce qui de l'extérieur 
semble être une mort, n'en est pas vraiment une, mais la condition d'une vie 
supérieure. Ce qui semble être une perte de conscience, un aveuglement, peut 
renfermer une sagesse supérieure: « D'abord, nous ne voyons cependant que la 
descente dans l'obscur et le laid, mais quiconque ne supporte pas cette vue, ne va 
jamais créer le lumineux et le beau. La lumière naît toujours seulement de la nuit, et 
aucun Soleil ne s'est jamais arrêté dans le ciel parce qu'une peureuse nostalgie 
humaine se cramponnait à lui. »952 « la conscience succombe trop facilement aux 
influences inconscientes, et celles-ci sont assez souvent plus vraies et plus intelligentes 
que la pensée consciente. De même, il arrive souvent que les motifs inconscients 
prévalent sur les décisions conscientes, précisément là où il est question des grandes 
questions de la vie. »953 La voix de l'inconscient apparaît comme étant douée d'une 
clairvoyance prophétique, d'une autorité irrésistible qui guide l'individu et l'amène à 
suivre des chemins non-conventionnels et qui semblent être faux pour la société. Le 
rêve est une telle sorte de guide, une sagesse nocturne, une voix de la nuit, ce que les 
948 GW 5, 404 ; GW 12, 384. 
949 GW 9/1, 246. 
950 GW 9/1,247. 
951 Le trésor que le héros veut atteindre est celui de son propre renouvellement (GW 5, 477). C'est pourquoi 
Jung peut dire: - Dragon et héros s'appartiennent l'un l'autre et sont un. - [-. Drache und Held eigentlich 
zusammengehôren und eines sind. -] (Briefe II, 112). En s'abandonnant à l'inconscient, il est celui qui sacrifie 
et celui qui est sacrifié, le bourreau et la victime. Cet acte est la plupart du temps effectué via des substituts 
comme des animaux, ou comme une partie de la personne (ex: la circoncision). Le héros va par exemple 
sacrifier un taureau au serpent mythique (GW 5, 546). Le sacrifice agit comme un acte fécondateur. Le 
serpent (l'inconscient) s'abreuve du sang de l'animal, c'est-à-dire du héros lui-même, car l'animal appartient 
au héros. Mais dans la mesure où le serpent est le héros lui-méme, le héros boit ici de son propre sang, sa 
propre âme. Et de ce fait « la vie est maintenue immortelle, car, comme le Soleil, le héros s'auto-engendre à 
travers son auto-sacrifice et son retour dans la mére. » [- Dadurch wird das Leben unsterblich erhalten, denn 
wie die Sonne, so erzeugt sich auch den Heros wieder durch seine Selbstopferung und sein Wiedereigehen in 
die Mutter. »] (GW 5, 546). 
952 [-. Zunâchst sehen wir allerdings nur den Abstieg ins Dunkle und Hiililiche, aber wer diesen Anblick nicht 
ertrâgt, wird auch nie das Helle und Schône schaffen. Licht wird immer nur aus Nacht geboren und keine 
Sonne blieb je am Himmel stehen, weil eine ângstliche menschliche Sehnsucht sich an sie klammerte. »] (GW 
10, 108). 
953 [. das Bewu1!.tsein unterliegt nur allzuleicht unbewu1!.ten Einflüssen und diese sind oft genug wahrer und 
klüger als das bewu1!.te Denken. Ebenso kommt es vor, dai!. unbewu1!.te Motive ôfters die Oberhand gewinnen 
über bewu1!.te Entscheidungen, gerade dort, wo es um Hauptfragen des Lebens geht. -] (GW 9/1.299). 
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gens appellent l'intuition féminine. 954 L'inconscient renferme la possibilité d'une 
conscience supérieure. C'est pourquoi en Inde nous retrouvons l'idée d'une conscience 
sans le moi, c'est-à-dire l'idée de l'inconscient comme surconscient. Pour atteindre une 
conscience supérieure il faut aller au-delà du moi-conscient. Le retour dans 
l'inconscient ne veut pas dire pour Jung que nous devons abandonner les acquisitions 
précieuses de la conscience, comme la différenciation intellectuelle, cela veut dire 
simplement qu'elles sont momentanément suspendues.955 
4ième moment 
La synthèse qui est créée transcende la raison qui ne pense pas en termes de 
coïncidence des contraires: 
À travers la collision des opposés la psyché inconsciente crée toujours un 
troisième terme de nature irrationnelle qui est inattendu et inconcevable 
pour la conscience. Il se présente sous une forme qui ne correspond ni 
au oui ni au non et c'est pourquoi il est refusé des deux. La conscience 
ne renvoie jamais au-delà des opposés, et pour cette raison, elle ne 
reconnaît pas non plus celui qui les réunit. 956 
La nouvelle forme est une totalité en devenir; elle est sur le chemin vers 
la totalité, au moins en autant qu'elle surpasse en totalité la conscience 
qui est déchirée par les opposés et ainsi excelle la conscience en 
intégralité. Pour cette raison, on attribue aussi aux symboles 
d'unification une signification de salut. 957 
Lorsqu'il s'unit de nouveau avec l'inconscient, le moi aspire à retrouver une plénitude, 
une totalité, car il sent que dans la position dans laquelle il se trouve, il lui manque des 
possibilités à l'actualiser pour être complet.958 Cette totalité ne sera cependant réelle 
que lorsqu'elle sera actualisée, c'est le quatrième moment.959 Et même actualisée, cette 
totalité sera toujours relative car constamment à recréer. 96o 
954 Cette voix se différencie de celle qu'entend le psychotique, qui est une voix qui confond le réve et la réalité, 
une voix qui aveugle, et qui fmalement détruit l'individualité, méme si les deux peuvent, pour le conscient, qui 
s'appuie sur l'extériorité, avoir la méme apparence. Cette voix est celle de la clairvoyance qui individualise au-
delà de l'ego. 
955 GW 12, 86. 
956 [" Aus dem Zusammenprall der Gegensâtze erschafft die unbewu15te Psyche immer ein Orittes irrationaler 
Natur, welches dem Bewu15tsein unerwartet und unbegreiflich ist. Es prâsentiert sich in einer Form, welche 
weder dem Ja noch dem Nein entspricht und deshalb von beiden abgelehnt wird.Oas Bewu15tsein wei15 
nâmlich nie über die Gegensâtze hinaus und erkennt darum auch das diese Vereinigende nicht .• 1 (GW 9/I, 
181-182). 
957 [" Die neue Gestalt ist eine werdende Ganzheit ; sie ist auf dem Wege zur Ganzheit, wenigstens insofern, 
als sie an "Gânze" das durch Gegensâtze zerrissene Bewu15tsein übertrifIt und dieses daher an Vollstândigkeit 
überragt. Oaher kommt auch allen« vereinigenden Symbolen" Erlôsungsbedeutung zu. "1 (GW 9/I, 182). Voir 
aussi GW 9/II, 79. 
958 GW 5, 224. 
959 Il arrive parfois à Jung de décrire le processus d'individuation en des étapes impliquant la rencontre de 
certains personnages précis. L'individuation commencerait avec la confrontation de l'ombre personnelle, elle 
serait suivie de la relation avec l'anima (pour l'homme) ou de l'animus (pour la femme), et se terminerait avec 
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5. 2 Régression et répétition 
5. 2. 1 La théorie de l'inceste 
Nous sommes maintenant à même de mieux comprendre pourquoi Jung a rejeté la 
théorie de l'inceste avancée par Freud. Rappelons d'abord brièvement la thèse de Freud. 
La thèse de Freud 
a. Le rêve et le désir 
Le rêve est, pour Freud, le signe d'un désir, d'un manque à combler. C'est à travers le 
rêve, donc le fantasme, que nous essayons de réaliser ce qui dans la réalité est 
impossible ou interdit. Le rêve est l'accomplissement quasi-hallucinatoire d'un désir. Il 
corrige la réalité. Ainsi l'univers du rêve et de l'imaginaire, tant individuel que social, est 
le lieu privilégié par où nous pouvons décrypter les manifestations des désirs. Le rêve 
est, pour Freud, le modèle paradigmatique de toutes les ruses du désir. Qu'est-ce qui 
caractérise le rêve?961 : 
1. Le rêve n'est pas gratuit, il a un sens. Les pensées qui sont contenues dans les rêves 
ne sont pas fondamentalement différentes de celles de la veille. 
2. Le rêve est l'accomplissement déguisé d'un désir refoulé. L'objectif de Freud est donc 
de déchiffrer ces désirs, de les mettre à nu, d'arriver à les identifier. 
la rencontre pour l'homme du Vieux sage et pour la femme de la Grande Mère chthonique. Cela formerait une 
quatemité: 1) le moi, 2) son ombre, 3) son anima/ animus, 4) le vieux-sage (ou un esprit de la Nature, 
gardien), ou encore le jeune homme/vieille mère chthonique (prêtresse, magicienne, déesse de la Nature) ou 
encore une jeune fille (GW 9/II, 31 ; M.-L. von Franz, "Le processus d'individuation., L'homme et ses 
symboles, pp. 196-199). 
960 Pour développer l'individualité, Jung insiste sur la nécessitê d'êduquer les enfants de manière à ce qu'ils 
puissent plus tard s'éduquer eux-mêmes et qu'ils ne deviennent pas des adultes figés dans leur savoir et 
incapables de se renouveler (GW 16, 84). L'enfant ne peut pas s'auto-éduquer. Nous devons lui montrer. Et 
cela prend du temps. Mais l'adulte le peut et le doit (GW 17,71). L'enfant est naturellement curieux et disposé 
à apprendre. L'adulte a tendance à se figer dans une forme. Il ne pas doit pas cependant arrêter son 
éducation, et ce quel que soit son âge (GW 17,70-71). Le vrai êducateur n'est pas celui qui ne fait qu'êduquer 
les autres, mais celui qui s'èduque en plus lui-même (GW 17, 139-140; GW 18/II, 519). S'êduquer implique 
un acte d'humilité. Il implique la reconnaissance que nous ne sommes pas complets, mais toujours en 
formation. L'apprentissage n'est pas réservé à l'enfance, l'adolescence ou pour le jeune adulte. L'homme doit 
apprendre à constamment se former pour ne pas se scléroser, pour rester flexible et ouvert d'esprit, et 
fmalement pour devenir autonome. Celui qui apprend à apprendre et à s'éduquer ne va plus se fier 
simplement à ce que disent les autres, et dépendre d'eux pour se faire une idée de ce qu'il doit penser, il va 
lui-même chercher à comprendre pour se faire sa propre opinion. En pensant par soi-même et en se formant 
lui-même, il produit de la connaissance d'une façon active. En apprenant constamment, l'individu sera 
psychiquement en mouvement. À force d'avoir à traiter à une plus grande variété d'informations et de 
connaissances, il sera stimulé dans son auto-réflexion et son sens critique, ce qui augmentera son 
indépendance (GW 17, 71). Il ne s'agit pas de porter passivement ce que nous avons appris, mais de participer 
activement à l'expansion de la culture (GW 17,71). C'est de cette manière que la vraie culture se fait et que la 
conscience se développe. Il en va de même en thérapie. Le thérapeute, dit Jung, doit favoriser l'autonomie de 
son patient, de façon à ce que le patient soit en mesure par la suite de s'auto-analyser lui-même et ceci avec 
une relative transparence une fois la thérapie terminée. Finalement, de la même manière que tout éducateur 
doit s'éduquer lui-même, tout analyste doit aussi s'analyser lui-même (GW l8/II, 519). 
961 Les cinq caractéristiques telles qu'exposées par Paul Ricoeur dans De l'interprétation. Essai sur Freud, pp. 
161-162 nous semblent correctes, c'est pourquoi nous les reprenons ici telles quelles. 
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3. Le déguisement est l'effet d'un travail: le travail du rêve, dont le but est de tromper 
la censure. Le désir avance donc masqué.962 
4. Le désir représenté par le rêve est nécessairement infantile. Il faut toujours au 
moins deux désirs pour déclencher un rêve. Un désir qui s'enracine dans le présent 
et un autre qui s'enracine dans le passé (infantile). Dans ce sens, le rêve marque la 
régression de l'appareil psychique. Une régression à trois niveaux: a) sens formel: 
retour à l'image: b) sens chronologique: retour à l'enfance; c) sens topique: retour 
au processus primaire (principe de plaisir). 
5. Le rêve nous permet d'élaborer la langue du désir, donc de voir quel symbole 
représente quel désir; en d'autres termes, de voir comment le désir s'exprime sous 
la forme d'un langage symbolique. C'est la sexualité, du moins au début, qui 
alimente, selon Freud, cette symbolique. 
Nous pouvons conclure de tout cela, que l'être humain est capable de réaliser son désir 
sur le plan de la fantasmatique, donc de l'imaginaire, sur un triple mode: celui de la 
régression, de la symbolisation et du déguisement. 
Freud établit une analogie, voire une identité, entre le rêve nocturne et le rêve 
diurne ou éveillé. C'est dans cette dernière catégorie qu'il va regrouper tous les 
phénomènes culturels tel que: l'art, la morale, la religion et l'idéologie. De la même 
façon que nous pouvons déchiffrer le langage de l'inconscient, dont le rêve est la voie 
royale, nous pouvons déchiffrer ce que cachent les rêves éveillés. 
Ce qu'il est important de noter et de garder à l'esprit c'est l'indestructibilité du 
désir. Dans l'inconscient tout est conservé, rien ne se perd, et nous sommes toujours 
ramenés à notre passé, à nos désirs refoulés. L'homme ne renonce à rien, il essaie 
constamment d'assouvir ses désirs interdits (sexuels ou agressifs) sur le mode de la 
substitution. Le destin de l'être humain est donc d'être perpétuellement insatisfait et 
mécontent car le substitut n'est jamais la chose elle-même. D'où le fait qu'il y a 
répétition: le désir non satisfait revient de façon compulsive comme « retour du 
refoulé ». L'être humain fondamentalement ne change pas, il croit avancer et il découvre 
après-coup qu'il revient au même endroit, donc qu'il reste sur place. Tout se passe 
comme si le psychisme faisait semblant d'être vivant alors qu'en réalité, il est mort 
depuis toujours. Ce qui n'est pas sans rappeler la thèse de Arthur Schopenhauer. 
b. Idêal du moi et du surmoi 
Deux concepts importants pour comprendre la dynamique du développement psychique 
selon Freud: l'idéal du moi et le surmoi. Qu'est-ce qui est à l'origine de l'idéal du moi? 
L'idéal du moi est l'effet de la rupture du narcissisme primaire absolu qui régnait dans 
962 Parmi les différents mécanismes du travail du rêve nous pouvons notamment identifier: le dêplacement, la 
condensation, la figuration sensible, l'élaboration secondaire, la représentation par le contraire. 
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la vie intra-utérine alors que l'homme n'avait qu'une existence embryonnaire et tout au 
début de la vie postnatale. La libido était totalement investie sur l'individu. Dans cet 
état du narcissisme absolu, le moi et le non-moi, le sujet et l'objet, l'intérieur et 
l'extérieur, l'individu et le monde étaient confondus, ne font qu' « un ». Le nourrisson vit 
dans une unité symbiotique avec la mère, qui est pour lui un être presque magique qui 
lui apportait « tout »: nourriture, amour, bonheur, sécurité. La satisfaction était 
immédiate, c'est-à-dire médiatisée par aucun rapport avec une altérité contraignante. À 
cause de cette absence de conflit, l'homme se trouvait dans un état de paix, de 
béatitude, de plénitude absolue. 
Cette rupture avec le narcissisme primaire commence avec le traumatisme de la 
naissance et plus tard avec l'introduction dans le monde extérieur et la socialisation, ce 
qui présuppose un détachement d'avec le sein maternel.963 Le sentiment de confusion 
entre le soi et le monde extérieur se poursuit encore pendant quelques mois après la 
naissance, mais rapidement l'enfant est confronté à la réalité et expérimente l'altérité, 
ce qui est pour lui une source de frustration. Ne pouvant supporter les limitations 
qu'implique la réalité: « l'homme s'est ici montré incapable de renoncer à la satisfaction 
dont il a joui une fois. »964 Par conséquent l'homme va déplacer sa libido vers un idéal 
du moi comme substitut de ce paradis perdu autarcique: « Il cherche à la regagner 
sous la forme d'un idéal du moi cette perfection précoce qui lui a été arrachée. Ce qu'il a 
projeté devant lui comme son idéal est le substitut du narcissisme perdu de son 
enfance; en ce temps-là, il était lui-même son propre idéal. »965 La formation de l'idéal 
ou idéalisation est une différenciation du narcissisme. Par conséquent, la satisfaction 
demande d'avoir de nouveau accès à cet idéal. L'homme tentera toujours, par toutes 
sortes de moyens, de faire en sorte que l'écart entre le moi et son idéal soit annulé, afin 
de retrouver la perfection perdue. Il y aurait, selon Freud, une instance qui calcule 
l'écart entre le moi et son idéal, entre ce qu'il est et ce qu'il voudrait être. 
Comme de fait, ce même désir apparaît sous une nouvelle forme, plus évoluée 
où l'enfant a fait l'acquisition de la sexualité, cette fois lors du complexe d'Œdipe, où 
l'enfant désire commettre l'inceste et donc éliminer tout ce qui fait obstacle à la 
réalisation de son désir. Dans le cas du garçon, l'Œdipe se traduit par le désir de se 
fondre amoureusement avec la mère et de tuer le père qui est ici son rival. Deux 
scénarios peuvent alors se produire: 1) le progrès: renoncement à la mère; 2) la 
963 Encore une fois, Freud a [mi par comprendre qu'« en soi» le traumatisme originaire ne commence pas à 
proprement parler avec la naissance biologique mais qu'il a plutôt toujours déjà eu lieu. Ce traumatisme n'est 
pas réductible à un événement historique mais plus profondément encore constitue une composante 
structurelle de la psyché. 
964 S. Freud, Pour introduire au narcissisme, p. 21. Voir aussi Malaise dans la culture, p. 25. 
965 S. Freud, Pour introduire au narcissisme, p. 21. 
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régression: fIxation sur l'objet maternel. Dans le cas du progrès: l'enfant accepte de 
grandir, d'abandonner la mère et de s'identifIer au père, en introjectant l'interdit qui 
promeut la réalité: à savoir que c'est le père qui est l'objet sexuel de la mère et non 
l'enfant. Si l'enfant accepte de renoncer à la mère c'est: d'une part, sous les menaces 
de castration du père et d'autre part, sous la menace de perdre l'amour des parents, 
entre autres celui du père qu'il aime et admire. Le surmoi qui est la loi introjectée est 
donc issu de ces deux raisons. Si l'enfant traverse l'Œdipe avec succès, il entre dans le 
monde adulte et intègre la vie sociale. Il se voit désormais obligé de chercher la 
satisfaction de son désir en composant avec l'égale légitimité du désir d'autrui. 
L'évolution ontogénétique inscrit une suite de défaites où il s'agit de faire le deuil du 
sein maternel. Devenir adulte est donc une expérience traumatisante car elle implique 
plusieurs renoncements. Par exemple sur le plan sexuel, l'enfant, qui est, selon Freud, 
à l'origine un pervers polymorphe, doit restreindre l'étendue de ses zones érogènes. La 
sexualité ne pourra s'exprimer que selon des voies socialement et naturellement 
acceptables, à savoir une sexualité génitale hétérosexuelle (vécue préférablement dans 
le cadre d'une relation monogame). La reconnaissance de l'altérité du monde n'est 
cependant jamais gagnée d'avance. L'intégration de l'objet ne se fait pas sans conflits et 
sans crises. C'est une entreprise qui prend du temps et qui est toujours menacée. Il y a 
donc toujours le risque que l'enfant cherche à escamoter son évolution et à réaliser son 
désir par le chemin le plus court, celui du principe de plaisir. Cette régression et cette 
fIxation peuvent être plus ou moins durable selon les cas. C'est alors que la réalité et les 
détours qu'elle implique sont refusés, et que les lois, les limitations et les restrictions 
que la société nous impose sont rejetées. 
Qu'est-ce que le principe de plaisir et quel rapport entretient-il avec le principe 
de réalité? Le principe de plaisir implique la décharge immédiate des pulsions, sans 
aucun détour des ajournements propres à son antagoniste, le principe de réalité. Le 
principe de plaisir, qui est le chemin le plus court du remplissement, n'existe pas à 
l'état pur pour Freud. C'est une fiction toujours déjà dépassée. Le détour qu'impose le 
principe de réalité est une exigence du principe de plaisir lui-même. Le principe de 
réalité n'est pas le contraire du principe de plaisir, mais lui impose simplement un 
détour. Mais la suprématie du principe de plaisir est maintenue car nous le suivons 
sous un mode substitué. Ainsi lorsqu'il y a passage d'une libido du moi à une libido 
d'objet, le fait de trouver un objet sexuel n'est en fait qu'une manière de retrouver l'objet 
auquel nous avons renoncé. Si le règne du principe de plaisir est tellement résistant, 
c'est à cause de l'errance originaire du désir. 
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Il Y a une ambiguïté qu'il faut éclaircir à propos de l'idéal du moi. Si l'enfant 
résout la crise œdipienne avec succès, il s'identifie à son père. Il fera donc de son père 
et de la loi son idéal. Il va donc essayer de se conformer à cette loi. Dans ce sens l'idéal 
(idéalisation) n'apparaîtra que comme étant la troisième fonction du surmoi à côté de 
l'auto-observation (observation) et de la conscience morale (interdiction et 
condamnation). Aussi Freud écrit-il: .. Le surmoi représente pour le moi, l'idéal; le moi 
tente de se conformer à cet idéal de lui ressembler; en cherchant à se perfectionner 
sans cesse, c'est aux exigences du surmoi que le moi obéit. ,,966 Dans ce sens, s'il se 
conforme aux exigences du surmoi il retirera une certaine satisfaction narcissique. Mais 
dans Zur Einfürung des Narzissmus (Pour introduire au narcissisme) Freud présente 
l'idéal du moi dans son aspect proprement narcissique qu'est le moi idéal: .. C'est à ce 
moi idéal que s'adresse maintenant l'amour de soi dont jouissait dans l'enfance le moi 
réel. Il apparaît que le narcissisme est déplacé sur ce nouveau moi idéal qui se trouve 
comme le moi infantile, en possession de toutes les perfections.,,967 Aussi devons-nous 
distinguer deux sortes d'idéaux du moi, l'un qui tend davantage à l'idéalisation et donc 
à l'aspiration (moi idéal), et l'autre qui exige de se soumettre à l'interdiction, à la 
moralité (surmoi). 
Il est intéressant de noter que la morale n'est jamais pensée par Freud comme le 
lieu d'une aspiration, mais plutôt comme une humiliation du désir, comme interdiction 
ou condamnation. Il est donc peu probable que l'homme pourra s'enthousiasmer de 
devenir un être moral. L'idéal du moi pensé en termes de moi idéal prend racine dans le 
désir. Il sera alors davantage possible d'enflammer l'individu par cette voie, qui est la 
voie de l'illusion. 
Pour résumer donc, Freud, en se penchant sur les rêves qui habitent l'être 
humain, a découvert la présence répétée d'images qui semblaient indiquer un désir de 
réaliser l'inceste, un désir de régression. C'est ainsi par exemple que lorsqu'il raconte 
un rêve où une personne rentre dans une caverne, qu'au fond de la caverne se trouve 
une source d'eau, et que le rêveur, s'y sentant irrésistiblement attiré, y plonge, Freud 
interprètera les choses par analogie de la manière suivante: la caverne représente le 
sexe féminin et maternel, l'eau renvoie au liquide amniotique prénatal, et le fait que le 
réveur plonge dans l'eau, représente un acte de fusion incestueux avec la mère, c'est-à-
dire la réalisation fantasmatique de la régression. 
966 S. Freud, Nouvel/es conférences sur la psychanalyse, p. 7. 
967 pp. 20-21. 
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La critique de Jung 
Selon Jung, ces images renvoient pour Freud à quelque chose de connu, à savoir aux 
parents biologiques et à la régression. Il est cependant possible, rétorque Jung, que ces 
images réfèrent à quelque chose qui est inconnu de la personne, à savoir la mère soit, 
mais spirituelle, la Grande Mère mythique, la mère archétypale. 968 Alors que l'image 
d'un trou dans la terre serait pour Freud un « signe »,969 car il désignerait l'organe 
génital féminin, Jung pense que dans certains cas cette image pourrait être un 
« symbole », en tant qu'il désignerait plutôt l'idée de la Terre-mère fertile. 97o Même chose 
pour l'image du phallus, qui peut être le symbole signifiant l'idée du Logos, de la 
conscience.971 
La quantité des imageries incestueuses et leur constance, que Freud a bien 
observé,972 ne témoignent donc pas pour Jung nécessairement d'une présence chez 
l'être humain de désirs proprement incestueux. 973 Le désir incestueux est un 
phénomène peu fréquent et finalement secondaire. Le complexe d'Œdipe n'est pas en 
général pour Jung une cause, mais un symptôme. Les désirs incestueux et les 
perversités sexuelles ne sont le plus souvent que des co-produits.974 Jung ne nie pas 
qu'il faut parfois attribuer à ces images une signification sémiotique, mais ces cas sont 
beaucoup plus rares que ne le croie Freud. Pour faire cette différence il faut tenir 
968 GW 6, 130. 
969 Briefe l, 88. Par exemple Dieu est la sublimation du père physique. Les désirs religieux sont des 
projections sublimées d'une tentative de réaliser l'inceste: «c'est ma sincère conviction qu'il est beaucoup 
trop tôt pour la psychologie de se limiter à un point de vue unilatérale réducteur. Si vous lisez attentivement 
l'écrit de Freud L'avenir d'une illusion vous voyez le résultat. » [. es ist meine ehrliche Überzeugung, daf> es für 
die Psychologie viel zu Wh ist, sich auf einen einseitig reduktiven Standpunkt zu beschrânken. Wenn Sie 
Freuds Schrift Die Zukunft einer fllusion aufmerksam lesen, sehen Sie die Resultate .• ] (Briefe 1,271). 
970 GW 8,56. 
971 S'il est vrai que Freud à tendance à partir de la définition courante du symbole qui est en effet 
communément confondue avec celle du signe, il faut cependant bien prendre conscience que les choses ne 
sont pas aussi simples et que Freud lui-même a pointé en direction d'une complexification des choses, comme 
l'explique bien Charles Baudouin: • Il l'a fait en mettant le doigt, dès le début, sur ce caractère si important 
des images de rêve, qu'il nomme la condensation (Verdichtung). Les images sont, dans la règle, composites; 
elles empruntent des traits à plusieurs objets analogues ou associés. Par là, Freud devait atteindre un 
principe psychologique plus général, celui de la surdétermination. Par là, d'emblée, il posait implicitement que 
le symbole n'est pas un système à deux termes, mais à plusieurs et que la signification n'est pas univoque, 
mais polyphonique. Si Freud n'a cependant pas tiré de cette découverte toutes les conclusions qu'elle 
impliquait, c'est sans doute parce qu'il a été sollicité par une autre découverte singulière, qui l'a davantage 
retenu et qui était en vérité bien digne d'attention: celle précisément du déplacement (Verschiebung) auquel il 
assigne par surcroît essentiellement, une fonction de déguisement. [ ... ] on situe la chose dans une plus juste 
perspective en considérant que les deux découvertes sont solidaires, que le déplacement - disions-nous - "ne 
joue qu'au sein d'une condensation préalable" et qu'il est moins alors une substitution radicale qu'un 
déplacement d'accent parmi les objets associés qui forment une condensation, certains, et des plus 
importants, s'effaçant derrière tel autre plus anodin. Ici se joue ce que Freud nomme la censure du rêve. Et 
cela lui paraît si important qu'il tend à confondre le symbole avec ce déguisement et à considérer 
l'interprétation comme travail, en sens inverse, qui le déjouera. Jung, qui a bénéficié de ces travaux 
d'approche, peut prendre du recul. Premièrement, il se place d'emblée en pleine vue de la polyphonie du 
symbole. Secondement, il conteste que le symbole soit essentiellement un déguisement. Pour demeurer en 
langage freudien, on pourrait dire que la condensation a, à ses yeux, beaucoup plus d'importance que le 
déplacement. » (C. Baudoin, L'œuvre de Jung, pp. 80-81). 
972 GW 7,33. 
973 GW 7,32 ; GW 16,44. 
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compte du contexte. Jung est donc d'avis que l'idée freudienne qui consiste à dire que 
l'enfant est un pervers polymorphe est une projection rétrospective d'une mentalité 
adulte qui ne comprend pas vraiment l'enfance.975 
Selon Jung, le mouvement à reculons ne renvoie pas toujours à une régression 
rétrograde, il n'est pas un pas en arrière vers une dégénération. La régression apparente 
est le plus souvent le tremplin pour une progression, c'est-à-dire pour une adaptation à 
la réalité. C'est en cela que consiste le sens « inconnu» de la régression. En d'autres 
termes, il est possible que ces images renferment parfois un autre sens où le rêveur ne 
cherche pas ultimement à régresser par sa régression mais à retourner dans 
l'inconscient pour pouvoir aller chercher de nouvelles possibilités et renaître à une 
conscience supérieure. Jung prétend ainsi découvrir la dimension symbolique de la 
régression,976 là où Freud en aurait saisit uniquement l'aspect sémiotique, causal et 
historique.977 
5. 2. 2 La régression 
Pour Freud la régression, la réactivation des mémoires infantiles, est causée par des 
désirs incestueux refoulés cherchant à refaire surface. Pour Jung en revanche, le retour 
dans le passé, dans l'enfance et au-delà, ne serait pas toujours régressif en soi (comme 
dans la névrose ou la psychose), mais souvent seulement régressif en apparence, et en 
réalité prospectif et téléologique, orienté vers le futur. La régression est une tentative de 
réactiver dans l'inconscient ce qui a été exclu par l'attitude consciente et donc de 
rétablir l'équilibre de la psyché. Elle aurait une portée créatrice. 978 Lorsque le héros 
974 GW 16, 44. 
975 GW 4, 154. Même projection concernant la mentalitê primitive et l'inconscient d'une maniêre gênêrale : 
" Comme on le sait, la conception freudienne voit l'inconscient sous une lumière assez négative, de même, 
l'homme primitif serait, selon cette école, pour ainsi dire un monstre. Les contes de bonne femme portant sur 
l 'homme primordial terrible ainsi que la doctrine de l'inconscient infantile pervers-criminel ont permis de 
laisser apparaître la réalité naturelle qu'est en fait l'inconscient comme étant un monstre dangereux. Comme 
si tout le bien, le raisonnable, le beau et ce qui mérite d'être vécu résideraient au sein du conscient. - [. Wie 
bekannt, sieht die Freudsche Aufassung das Unbewu&te in einem durchhaus negativen Licht, wie auch der 
primitive Mensch nach der Meinung jener Schule sozusagen ein Ungeheuer ist. Die Ammenmârchen vom 
fürchterlichen Urmenchen zusammen mit der Lehre vom infantil pervers-kriminellen Unbewu&te haben es 
vermocht, das Naturding, welches das Unbewu&ten eigentlich ist, als ein gefâhrliches Monstrum erscheinen 
zu lassen. Wie wenn alles Gute, alles Vernünftige, alle Lebenswerte und alles Schône im Bewu&tsein 
angesiedelt wâre ! -j (GW 16, 157). 
976 GW 6, 130. Lorsque la régression s'effectue au-delà de l'enfance, c'est-à-dire au-delà du moment où a 
débuté l'histoire de l'individu, nous rentrons dans la phase prénatale où apparaissent alors des images 
archétypales (GW 5, 227 ; GW 6, 129-130). C'est alors que la libido se désexualise car elle va vers l'unité 
originaire et primordiale (GW 5, 532). C'est pourquoi le point de vue proprement symbolique n'est pas sexuel, 
mais énergétique. 
977 GW 6,60-61 ; 63. Freud au niveau de la sexualité, Adler au niveau du pouvoir. 
978 GW 4,207 ; 229 ; 277 ; 391 ; GW 16, 230. 
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solaire fond avec la mère, la féconde, il le fait pour se reconstruire une identité 
nouvelle979 : 
Ce n'est pas pour rien que le Christ a dit « soyez comme des enfants ", ce 
qui implique la décision consciente d'adopter l'attitude de l'enfant 
lorsque les circonstances le requièrent. Puisqu'il en revient toujours au 
problème d'assumer l'ombre, la simplicité de l'enfant est requise pour 
accomplir cette tâche apparemment impossible.98o 
Jung ajoute donc â Freud une lecture synthétique de la régression: 
La conception analytico-réductive dit que l'intérêt (la libido) se répand, de 
manière régressive, sur le matériel réminiscent infantile et se ftxe lâ-bas 
ou alors ne s'en est jamais libéré pour commencer. La conception 
synthétique ou analogique en revanche, dit qu'il est question de parties 
de la personnalité capables de développement qui se trouvent dans un 
état infantile, pour ainsi dire encore dans le sein materne1.981 
On dit que cette régression est ftnale ou téléologique parce que la régression n'est pas 
recherchée pour elle-même, mais sert une ftn autre.982 
Les deux fonnes de régression ont la même apparence, mais en réalité elles sont 
entièrement différentes: « On pourrait presque dire qu'ils reviendraient essentiellement 
au même. Dans la pratique cependant cela fait une énorme différence si l'on explique 
quelque chose comme étant régressif ou comme étant progressif. ,,983 Ce processus de 
transformation est travaillé par un principe d'identité, à savoir: plus la régression est 
intense plus la progression qui suivra le sera aussi.984 
979 GW 5, 286 ; 286; GW 8, 48. C'est pourquoi Jung trouve la conception freudienne fort incomplète: - Le 
point de vue selon lequel les réves sont de simples réalisations fantasmatiques de désirs est depuis longtemps 
dépassé. Certes, il y a aussi des réves qui représentent manifestement la réalisation de désirs ou de craintes. 
Mais qu'il y a-t-il encore en plus? Les réves peuvent étre aussi des vérités amères, des sentences 
philosophiques, des illusions, des fantaisies sauvages, des souvenirs, des plans, des anticipations, oui méme 
des visions télépathiques, des expériences irrationnelles, et Dieu sait quoi d'autres encore. » [. DaJ3 Trâume 
bloiS verdrângte Wunscherfüllungen sind, ist ein lângst überholter Standpunkt. Gewili gibt es auch Trâume, 
die erfüllte Wünsche oder Befurchtungen manifest darstellen. Aber was gibt es alles sonst noch ? Trâume 
kônne unerbittliche Wahrheiten, philosophische Sentenzen, Illusionen, wilde Phantasien, Errinerungen, 
Plâne, Antizipationen, ja sogar telepatischer Visionen, irrationale Erlebnisse und Gott weilS was sonst noch 
sein. »] (GW 16, 152-153). 
980 [_ Nicht umsonst bestand Christus auf dem "werden wie die Kinder", was einen bewu13ten Entschlu13 
bedeutet, die Haltung des Kindes anzunehmen, sofern sie von den Umstânden gefordert wird. Da es immer 
um das Problem geht, den Schatten anzunehmen, bedarf es demnach der Einfachheit des Kindes, sich dieser 
anscheinend unmôglichen Aufgabe zu unterziehen .• ] (Briefe II, 371). 
981 [_ Die analytische-reduktiv Auffassung besagt, daJ3 das Interesse (die Libido) regressiv auf infantiles 
Remineszenzmaterial zuruckstromt und sich dort fIxiert oder überhaupt niemals davon befreit hat. Die 
synthetische oder anagogische Auffassung dagegen besagt, daJ3 es sich um entwicklungsfâhige 
PersônIichkeitsteile handle, welche sich in infantilem Zustand, gleichsam noch im Mutterschol3 befInden .• ] 
(GW 16,20-21). 
982 GW 8,33. 
983 [. Man kônnte fast sagen, sie kâmen wesentlich auf dasselbe heraus. In der Praxis aber macht es einen 
enonnen Unterschied, ob wir etwas als regressiv oder als progressiv deuten .• ] (GW 16,21). 
984 GW 8, 49. 
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Chez Jung, l'abolition de la loi, le sacrifice du moi-conscient par l'individu, sa 
propre mise à mort, ne vise pas la régression mais la création à un niveau supérieur. 985 
Dans ce cas l'interdit de l'inceste est suspendu, mais pas détruit, comme c'est le cas 
dans la régression proprement régressive. Dans la régression progressive, la loi est 
récupérée à un autre niveau rétrospectivement. Ce faisant la loi est voulue par l'homme 
positivement pour elle-même, sans qu'elle soit la seule chose voulue. Elle n'est pas 
perçue comme une humiliation du désir. Jung trouve que pour Freud l'inconscient est 
comme une poubelle.986 En elle se retrouve que des désirs honteux que l'individu ne 
peut réaliser dans la réalité. Ces choses existent certes, mais ce n'est qu'un aspect de 
l'inconscient. 987 
Aussi ne faut-il pas comprendre tous les analogons de la mère (ex: l'Église,988 la 
cité, la caverne, la mer, la nation), comme étant des tentatives de vivre l'inceste de façon 
différée à travers des substituts, mais plutôt comme des expressions symboliques de la 
régression, c'est-à-dire des expressions progressives et créatrices qui visent à contrer la 
régression littéralement incestueuse,989 car ce qui est voulu ultimement est le 
développement de la conscience. Ainsi, « la vérité symbolique toutefois, qui place l'eau à 
la place de la mère et l'esprit ou le feu à la place du père, offre en revanche une nouvelle 
inclinaison à la libido qui est liée à la soi-disant tendance incestueuse, et elle la libère 
ainsi et la conduit vers une forme spirituelle »990 « Ces possibilités d'une vie et de 
progrès spirituel et symbolique sont ce qui constituent l'ultime but inconscient de la 
régression. Les symboles comme expression, comme pont et comme renvoi, aident pour 
que la libido, qui régresse, ne reste pas prise dans le sein maternel. »991 Le 
développement de la personnalité exige que l'individu se dégage de son attachement 
infantile à l'inconscient: « C'est pourquoi l'instinct saisit la prochaine occasion pour 
remplacer la mère par un autre objet. Cet objet doit être en analogie avec la mère afin 
985 GW 5, 339 ; GW 16, 46. 
986 GW 10,324 ; GW 16,46; GW 18/1, 224. Le mot poubelle n'est pas trop fort, il est de Jung. 
987 De plus, l'inceste lorsqu'il a un caractère proprement infantile n'est pas l'unique raison qui pousse à la 
régression. Il y a aussi la faim. L'enfant n'aspire pas seulement à étre aimé mais aussi à être nourri par sa 
mère (GW 5, 427). Cela est notamment visible dans les pratiques ascétiques de nature religieuse. En effet, 
lorsque le retour en arrière n'est régressif qu'en apparence alors les besoins d'amour et de nourriture sont 
remplacés par l'ascèse en terme de solitude et de jeûne. La libido se range alors sur un symbole ou un 
équivalent symbolique de la mère, c'est-à-dire sur l'inconscient collectif (GW 5, 428). La solitude et le jeûne 
appartiennent depuis toujours aux plus importants moyens pour avoir accès à l'inconscient. Ils sont à leur 
tour des équivalents symboliques de l'inconscient collectif, où l'homme est seul en tant qu'il est sans le monde 
et qu'il ne se nourrit plus de la réalité. 
988GW7,111. 
989 GW 5, 270 ; 286. 
990 [. Die symbolische Wahrheit dagegen, welche Wasser an die Stelle der Mutter, Geist oder Feuer an die des 
Vaters stetzt, bietet der in der sogenannten Inzesttendenz gebundenen Libido ein neues Gefâlle an, befreit sie 
und leitet sie ûber in eine geistige Form .• j (GW 5, 288). Souvent l'équivalent symbolique se retrouvera dans la 
figure du médecin, et ensuite de l'État, et celui de la mère dans celle de l'Église (GW 17, 101-102). 
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qu'il puisse réellement la remplacer. »992 Le fait d'avoir une relation avec une mère 
symbolique veut dire que l'individu n'a plus de rapport inconscient, donc d'identité, de 
fusion avec la mère biologique. Son rapport à la mère est conscient et différencié. La 
symbolisation permet ainsi au sujet de se dégager de l'objet tout en restant en relation 
avec lui: 
Dans la mesure où le symbole ne peut vivre qu'au dépend d'une certaine 
dévalorisation relative de l'objet, il sert ainsi apparemment aussi le but 
de la dévalorisation de l'objet. Si l'objet avait une valeur absolue, il 
déterminerait aussi absolument le sujet, de telle sorte que la liberté du 
sujet serait complètement levée dans la mesure où même une liberté 
relative du sujet ne serait plus possible à côté du déterminisme exercé 
par l'objet sur lui. L'état d'être absolument lié à l'objet a la même 
signification qu'une extériorisation complète du processus de la 
conscience, c'est-à-dire qu'une identité du sujet et de l'objet, par quoi 
toute possibilité de connaissance se trouve suspendue.993 
J'aimerais donner ici un exemple concret de ce phénomène en revenant sur ce que nous 
avons dit plus tôt de la répétition contingente de la cosmogonie et du symbole dans les 
sociétés archaïques selon Mircea Eliade. Le sacré, nous l'avons vu, est vécu non 
seulement durant les temps forts que sont les fêtes, mais aussi quotidiennement, à 
travers certains jours d'intensification, à d'autres moments de l'année. La répétition de 
la cosmogonie excède les cérémonies de l'An nouveau, pouvant faire l'objet d'utilisations 
contingentes imprévues par le calendrier chaque fois qu'il y a une situation existentielle 
critique, comme lorsque quelqu'un est malade ou qu'une récolte est compromise. Le 
mythe de l'origine est toujours intégré au mythe cosmogonique. Il y a par exemple une 
solidarité entre le mythe cosmogonique et le mythe de l'origine de la maladie et du 
remède ainsi qu'avec le rituel de guérison magique.994 Les rituels médicaux visent un 
retour à l'origine. Le but est de réitérer le moment mythique exemplaire où une divinité, 
un saint ou un héros a réussi à dompter la maladie. Le chaman (medecine-man), 
commence par résumer la cosmogonie. Ainsi, les paroles de la divinité créatrice sont 
991 [. Diese Môg1ichkeiten eines "geistigen" oder "symbolischen" Lebens und Fortschreitens sind es, welche 
letztes, aber unbewuBtes Ziel der Regression bilden. Damit die regredierende Libibo nicht bei der mütterlichen 
Leiblichkeit stecken bleibe, dazu helfen die Symbole als Ausdruck, Brücke und Hinweis .• ] (GW 5, 423). 
992 [. Deshalb ergreift der Instinkt die nâchste Gelegenheit zur Ersetzung der Mutter durch ein anderes 
Objekt. Dieses Objekt muB in einem gewissen Sinn eine Analogie zur Mutter sein, damit es die Mutter 
wirklich ersetzen kann. »] (GW 7, 111). Voir aussi 112. 
993 [. Da das Symbol nur dank einer relativen Entwertung des Objektes leben kann, so dient es offenbar auch 
dem Zwecke der Objektentwertung. Hâtte das Objekt einen unbedingten Wert, so wâre es auch unbedingt 
bestimmt für das Subjekt, wodurch die Freiheit des Handelns des Subjekts absolut aufgehoben wâre, indem 
auch eine relative Freiheit neben der unbedingten Determinierung durch das Objet nicht mehr bestehen 
kônnte. Der Zustand einer absoluten Bezogenheit auf das Objekt ist gleichbedeutend mit einer vôlligen 
Exteriosierung des BewuBtseinsprozesses, das heiBt mit einer Identitât von Subjekt und Objekt, wodurch jede 
Erkenntnismôg1ichkeit aufgehoben ist. »] (GW 6, 252). Voir aussi 253. Une certaine continuité avec le passé 
est une chose saine selon Jung (GW 10,53). 
994 M. Eliade, Aspects du mythe, p. 44. 
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prononcées dans toutes les circonstances critiques, qu'il s'agisse d'un corps ou d'un 
esprit malade à guérir, ou bien d'une matrice stérile à féconder (terre ou femme stérile), 
mais aussi à l'occasion de la guerre, de la création d'un enfant, de la conquête d'un 
nouveau territoire, pour stimuler l'inspiration d'un poète, etc.995 La prolongation de la 
hiérophanie est aussi visible par le fait que, lorsque le primitif construit une ville sur un 
nouveau territoire, il imite la cosmogonie. La ville sera la reproduction microcosmique 
de l'Univers, le nôtre étant lui-même la reproduction symbolique de l'Univers exemplaire 
sorti des mains du Créateur. À ce titre, la maison sera la réplique réduite de la ville, 
donc du Cosmos. Il s'agit d'une série de centres s'emboîtant les uns dans les autres: 1) 
l'Univers exemplaire, 2) l'Univers terrestre, 3) le pays, 4) la ville, 5) la maison, etc.996 
L'englobant devient l'englobé. Chaque centre se substitue à l'autre, sans que ce dernier 
soit perdu pour autant: chaque partie contient la signature de la totalité. L'homme est 
continuellement présent au centre. La structure de la maison reproduit la structure 
spatiale et temporelle du Cosmos. Certaines maisons sont construites avec quatre 
fenêtres, chacune représentant une saison. La totalité de la maison reproduit le cycle 
annuel. Son toit symbolise la voûte céleste, le plancher représente la terre. Les quatre 
parois (avec les quatre fenêtres) symbolisent les quatre directions de l'espace 
cosmique. 997 Le centre du toit est parfois percé, symbolisant la volonté de transcender 
le plan terrestre, de s'ouvrir au ciel. Mais ce n'est pas tout, car pour le primitif le corps 
humain représente un microcosmos. Le primitif habite son corps comme il habite le 
Cosmos. Les yeux qui permettent de voir sont parfois assimilés aux deux luminaires 
que sont la Lune et le Soleil, le souffle humain au vent, les os aux pierres, les cheveux 
aux herbes, etc.998 Quand l'âme d'un mort quitte le corps, elle le fait parfois par 
l'ouverture au centre du toit de la maison. Dans le même sens, l'expérience mystique de 
certains chamans (de même que chez certains yogins, ex: dans le tantrisme) est 
représentée par l'ouverture du sommet du crâne. Il y a ici une homologation et un 
emboîtement triple: le corps (ouverture du crâne) ; la maison (ouverture du toit) ; le 
Cosmos (le Ciel qui, comme un immense vacuum, ouvre sur la transcendance, le Tout-
Autre). La reproduction de cette ouverture représente le fait que le symbole garde 
toujours contact avec la source originelle de la vie, et que la hiérophanie renvoie 
toujours au-delà d'elle-même. L'homme religieux ne peut vivre que dans un monde 
ouvert999 : 
995 M. Eliade, Aspects du mythe, p. 46. 
996 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 324. 
997 M. Eliade, Aspects du mythe, p. 65. 
998 M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 143. 
999 M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 149. 
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Territoire habité, Temple, maison, corps, nous l'avons vu, sont des 
Cosmos. Mais chacun selon son mode d'être, tous ces Cosmos gardent 
une « ouverture», quelle que soit l'expression choisie par les diverses 
cultures (1'« œil » du Temple, cheminée, trou de fumée, brahmarandhra, 
etc.). D'une façon ou d'une autre, le Cosmos que l'on habite - corps, 
maison, territoire tribal, ce monde-ci dans sa totalité - communique par 
en haut avec un autre niveau qui lui est transcendant. IOOO 
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L'espace-temps mythique est donc récupérable partout et à chaque instant, 
indépendamment de la répétition périodique. C'est par le symbolisme que l'être humain 
arrive à réaliser cette volonté unifiante. Le symbolisme permet à la hiérophanie de 
s'historiciser, de pénétrer dans la contingence, donc de se réaliser: 
Un talisman, ou le jade, ou les perles portées sur soi projettent d'une 
façon permanente celui qui les porte dans la zone sacrée, représentée 
(c'est-à-dire symbolisée) par l'un ou l'autre respectivement. [ ... ] De même 
encore, on peut dire que le symbolisme trahit le besoin qu'a l'homme de 
prolonger à l'infini l'hiérophanisation du Monde, de trouver sans cesse 
des doublets faciles, des substituts et des participations à une 
hiérophanie donnée, mieux encore, une tendance à identifier cette 
hiérophanie avec l'ensemble de l'Univers. lOOI 
En voulant faire de l'ensemble du réel un centre, l'homme archaïque manifeste non 
seulement une volonté d'unité, mais aussi de totalité. En unifiant les différentes zones 
du réel, le symbole révèle l'unité cachée, les correspondances entre les différents plans 
de la réalité, il permet ainsi de créer un espace de relation. 1002 L'unité que révèle le 
symbole n'est cependant pas homogénéisante. La fonction du symbolisme est d'unifier 
les zones hétérogènes du réel sans pour autant les confondre: « le symbole permet le 
passage, la circulation d'un niveau à l'autre, d'un mode à l'autre, en intégrant tous ces 
niveaux et tous ces plans, mais sans les fusionner. ,,1003 En révélant les correspondances 
qui existent entre le haut et le bas, entre le ciel et la terre, le Cosmos et l'homme, le 
divin et l'humain, le symbolisme permet à la moindre partie de participer à quelque 
chose de plus grand, d'universel et de se transcender, de devenir K autre» tout en restant 
elle-même. La moindre parcelle, même la plus vile ou insignifiante, est récupérée, 
1000 M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 150. 
1001 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, pp. 375-376. 
1002 Ex : l'arc-en-ciel, la montagne, l'arbre, réunissent le ciel et la terre, et même l'enfer. 
1003 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 379. Aussi Eliade refuse-t-il de considérer comme Hegel que le 
primitif est enseveli dans la Nature: « L'existence de l'homo religiosus, surtout du primitif, est "ouverte" vers le 
Monde; en vivant, l'homme religieux n'est jamais seul, une partie du Monde vit en lui. Mais on ne peut pas 
dire, avec Hegel, que l'homme primitif est "enseveli dans la Nature", qu'il ne s'est pas encore retrouvé en tant 
que distinct de la Nature, en tant que lui-même. [ ... ] L'agriculteur austro-asiatique qui dêsigne avec le méme 
vocable, lak, le phallus et la bêche et, comme tant d'autres cultivateurs, assimile les graines au semen virile 
sait très bien que la bêche est un instrument qu'il s'est fabriquê et qu'en travaillant son champ il effectue un 
travail agricole comportant un certain nombre de connaissances techniques. Autrement dit, le symbolisme 
cosmique ajoute une nouvelle valeur à un objet où à une action, sans pour autant porter atteinte à leurs 
valeurs propres et immédiates .• (M. Eliade, Le sacré et le profane, pp. 141-142). 
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sauvée et finit par trouver un sens dans cette immense totalité. Chaque partie sent 
qu'elle est nécessaire, qu'elle a une place dans le plan cosmique, qu'elle n'est pas de 
trop, que son existence est voulue et accueillie. Grâce au symbolisme, l'homme est en 
mesure de sentir la solidarité avec la vie totale qui l'entoure. Le symbolisme arrive à 
dévoiler que cette partie participe à une réalité plus grande, et qu'elle est ouverte sur 
l'infini. Chaque partie renferme depuis toujours une infinité de significations 
transcendantes qui n'étaient pas accessibles à l'expérience immédiate, et qui 
requéraient pour se manifester le télescopage du symbole avec la réalité signifiée. 
La vie humaine peut prendre un sens, parce que gràce au symbole, cette partie 
est désormais en mesure de s'insérer à l'intérieur de la totalité plus vaste qu'est la 
société, qui à son tour est en mesure de s'insérer dans une totalité encore plus grande, 
le Cosmos, etc. 1004 Ainsi s'insèrent trois niveaux: biologique, social et cosmique, tous 
trois sont homologiques. L'homme est désormais en mesure de se « synchroniser» avec 
les rythmes de la Nature et d'élever son mode d'être,loos Dans la mesure où le symbole 
fait sortir l'homme de lui-même, l'ouvre à un autre monde, et finalement au "Tout-Autre", 
on peut dire qu'il a dans ce cadre là une portée essentiellement métaphysique. Le 
symbole joue le rôle de pont, d'intermédiaire, de l'Axis Mundi en tant qu'il connecte le 
bas (l'homme - le microcosme - la Terre) et le haut (le divin - le Cosmos - le Ciel). Le 
symbole est, par sa structure, plus que lui-même. n renvoie toujours à un au-delà. Il est 
surdéterminé car il ne signifie pas seulement lui-même, mais quelque chose de plus, un 
sur-plus. À cause du symbole, les choses ne se saisissent plus selon un rapport de 
succession irréversible mais selon un rapport de « simultanéité ». L'homme archaïque 
saisit l'univers comme une succession d'horizons concentriques, emboîtés les uns dans 
les autres, où le centre est partout et la circonférence nulle part. De la même manière 
que le Cosmos était le fruit d'une surabondance ontologique, le symbolisme permet que 
cette expansion se prolonge à l'infini. Le moment de la création est continuellement et 
indéfiniment repris et reproduit de différentes façons. Il s'agit d'une création continue. 
Ceci tend à montrer l'incarnation progressive du sacré dans le quotidien, le temps. Le 
couple hiérophaniejsymbolisation affirme ainsi le concept paradigmatique de l'œuvre 
eliadienne de la coincidentia oppositorum,1006 dans la mesure où il fait coïncider le fini 
avec l'infini. 
Les archétypes et les contenus révélés in illo tempore sont donc susceptibles 
d'une reprise infinie. Le passé mythique n'est pas un simple présent révolu. Il est riche 
d'un futur à venir. Le passé acquiert ainsi une profondeur immémoriale. Il renferme des 
1004 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, pp. 378-379. 
1005 M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 378. 
1006 M. Eliade, Images et symboles, p. 69. 
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possibilités inexploitées qu'il délivre par la « répétition ». Les réalités passées peuvent 
être à nouveau possibles. Le primitif sait ainsi faire preuve de créativité, puisqu'il trouve 
toujours des façons d'adapter ces contenus archétypiques à de nouveaux contextes. Par 
ce retour au passé, l'homme archaïque va au-devant des possibilités ayant existé, de 
façon à les intégrer à son projet futur. Cette possibilité de reprise vient de la densité 
ontologique infinie des archétypes, ceux-ci ne se laissant jamais épuiser dans une seule 
manifestation, mais étant au contraire susceptibles d'applications illimitées. loo7 Le 
caractère statique des archétypes n'empêche pas l'homme archaïque de déployer une 
certaine créativité en cosmisant le Chaos, en étendant le centre dans de nouveaux 
environnements lorsque cela s'avère nécessaire. Dans ce sens, les archétypes sont des 
hiérophanies, car ils possèdent un potentiel futur. I008 La répétition ne se réduit donc 
pas à la reproduction du Même. Une réalité passée (la Tradition mythique) peut 
possibiliser une existence à venir. C'est en général aux spécialistes primitifs du sacré, 
quelques individus ayant de très fortes personnalités, que nous devons les nouvelles 
interprétations ainsi que l'approfondissement des archétypes et des mythes. lO09 Les 
archétypes ont donc pour ainsi dire eux-mêmes une certaine histoire, et la coincidentia 
oppositorum ouvre le sacré à un certain advenir. Cette applicabilité infinie indique aussi 
l'immanence du Multiple et de l'Altérité au sein de l'Un et du Même. 
Dans une perspective jungienne, cette faculté dont fait preuve l'homme 
archaïque à récupérer d'une manière toujours nouvelle le sacré dans le profane grâce 
au symbole, à faire du temps profane un symbole du temps sacré, représente le fait de 
donner toujours une nouvelle signification à la mère à travers des symboles de cette mère 
tout en restant en contact avec elle, c'est-à-dire de passer d'une mère comprise dans un 
sens littéral à une mère comprise dans un sens symbolique. Ce faisant l'homme 
archaïque est en mesure de s'arracher d'une certaine manière à l'inconscient, sans 
avoir toutefois à s'en couper. S'il est important de se différencier de l'inconscient pour 
ne pas rester pris dans l'infantilisme et être en mesure d'exister, il faut malgré tout 
garder un contact avec l'inconscient, car celui-ci a un autre aspect, un aspect positif 
dont nous avons besoin pour nous développer. C'est pourquoi l'objet qui est supposé 
représenter la mère biologique doit quand même comporter une analogie avec elle pour 
montrer que nous restons, malgré notre différenciation, en relation avec elle. C'est 
pourquoi le symbole est utilisé ici. Le symbole en tant que coïncidence des opposés est 
donc tout à fait apte à concilier ces exigences contraires. La symbolisation est donc un 
processus de conscientisation. Les analogons ne répètent pas le même élément sous 
1007 M. Eliade, Images et symboles, p. 69. 
1008 M. Eliade, Aspects du mythe, p. 176. 
1009 M. Eliade, Aspects du mythe, p. 183. 
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une autre forme comme c'est le cas dans la substitution de l'Œdipe chez Freud, mais 
présentent plutôt des nouvelles significations du même élément. La venue de quelque 
chose de nouveau dans le même, dans la répétition. Cette symbolisation commence déjà 
dans la société primitive dans les rituels d'initiation à la puberté. Il s'agit du processus 
de la seconde naissance. lOlO On passe de la famille, à la conscience de la tribu ou de la 
nation, la mère patrie, et au-delà. Ioll En d'autres termes, le symbole amène la libido 
d'une forme à une forme plus grande. lOI2 
Pour Freud l'angoisse vient de l'interdit de l'inceste, alors que pour Jung c'est 
l'interdit de l'inceste qui provient de l'angoisse. lO l3- Pour Jung, l'inceste est interdit non 
pas parce qu'il est désiré, mais plutôt parce qu'il réveille des angoisses régressives 
infantiles chez l'être humain. lOI4 
Si l'être humain ne peut pas surmonter totalement l'inconscient ce n'est pas 
parce que le mauvais en nous est plus fort que le bien, mais parce que l'inconscient 
n'est pas entièrement mauvais. Si nous pouvions hypothétiquement surmonter son 
aspect négatif, nous ne cesserions pas pour autant d'avoir un rapport à l'inconscient 
car il y a dans l'inconscient quelque chose d'indispensable pour la création du bien. 
La régression dans le passé, n'est pas pour Jung toujours causée par un 
traumatisme passé (réel ou imaginaire) cherchant à refaire surface. lOIS Au contraire, 
Jung pense que ce qui provoque en général la régression dans le passé est un trouble 
traumatique dans le présent. lOI6 De même qu'il y a des gens qui courent vers le futur 
pour fuir un problème passé (par exemple lorsqu'une personne n'a pas su résoudre un 
traumatisme infantile) beaucoup de gens se protègent de problèmes présents ou futurs 
en régressant dans le passé. lOI7 Ayant, avec les ressources qu'elle a consciemment à sa 
disposition, de la difficulté à s'adapter à sa nouvelle situation présente, la personne se 
met à régresser dans l'inconscient. Il faut se demander quelle tàche est-ce que le patient 
cherche à ne pas remplir? À quoi ne veut-il ou ne peut-il pas s'adapter? 
Si l'homme cherchait toujours à s'adapter entièrement sa libido serait 
toujours correcte et employée correctement dans une mesure suffisante. 
Si ce n'est pas le cas, alors elle est refoulée et engendre des symptômes 
\0\0 GW 18/1, 173-174. 
\011 GW 7, 112. Un exemple frappant de la spiritualisation opêrêe par la symbolisation se retrouve dans le 
rituel de la transubstantiation du vin dans le sang du Christ, et du pain dans son corps. Et leur 
consommation reproduit symboliquement son auto-sacrifice. À travers l'hostie et le vin, lhomme-Dieu est 
rendu prêsent à l'homme (GW Il, 224 ; 230). L'hostie, le vin et l'homme qui les consomme sont devenus des 
symboles car ils contiennent dêsormais quelque chose d'autre et de plus grand, à savoir Dieu (GW Il, 232). 
\012 GW 5, 295. 
1013 Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 562. 
1014 Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 560. 
1015 GW 16, 149. En fait Jung pense même qu'il n'y a pas toujours un lien causal ou êtiologique entre un 
traumatisme qui s'est dêroulê dans l'enfance ou à l'âge adulte et la nêvrose (GW 4, 120). 
1016 GW 4,207; 214; 283. 
\017 GW 8, 433. 
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régressifs. Le fait de ne pas répondre au besoin d'adaptation, c'est-à-dire 
l'hésitation du névrotique devant la difficulté, est en première ligne 
l'hésitation de chaque être devant de nouveaux efforts et de nouvelles 
perfonnances d'adaptation. 1018 
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« Ainsi ces prétendues fantaisies étiologiques semblent seulement être des images de 
remplacement, des déguisements, des justifications apparentes, pour ne pas livrer un 
travail non livré à l'encontre de la réalité. ,,1019 Beaucoup de gens s'accrochent à leur 
passé douloureux et se complaisent dans une sorte de pitié envers eux-mêmes. Souvent 
leur névrose réside précisément dans cette attitude où ils utilisent leur passé pour 
expliquer leurs malheurs présents et y trouve là une excuse. 1020 Mais, Jung insiste: 
« Ma critique ne va pas aussi loin que de nier l'extraordinaire pouvoir de la tendance 
rétrospective. Je lui attribue au contraire la plus grande signification. ,,1021 
Lorsque au cours de ce processus d'adaptation la libido se heurte à des 
obstacles, la libido s'accumule et pousse l'individu à augmenter son effort d'adaptation. 
Si en revanche, les obstacles en question lui apparaissent insurmontables et que la 
personne abandonne le combat, cette énergie psychique accumulée se retire pour aller 
se retrouver dans un état plus primitif, comme l'enfance. 1022 Finalement, 
plus un homme se retire de ses performances d'adaptation, plus sa peur 
va devenir grande, peur qui va l'envahir partout où il ira et le 
handicapera toujours davantage. La peur du monde et des hommes 
cause naturellement sur le chemin d'un circulus vitiosus un recul 
grandissant, qui reconduit dans l'infantilisme et « dans la mère». La 
raison pour cela sera en règle générale projetée sur les circonstances 
extérieures, ou alors les parents seront rendus responsables. 1023 
Aussi Jung affirme-t-il : « La longue liste de ses fantaisies infantiles ne me donne pas 
d'explication suffisante pour la cause de la maladie car je sais que ces fantaisies ont été 
1018 [« Suchte sich der Mensch immer ganz anzupassen, 50 wâre seine Libido inlmer richtig und in 
genügenden Maf.e verwendet. Wenn nicht, so ist sie aufgestaut und erzeugt regressiv Symptome. Die 
Nichterfüllung der Anpassungsleistung, das heifSt das Zôgem des Neurotischen vor der Schwierigkeit, ist in 
allererster Linie das Zogem jedes Wesens vor einer neuen Anstrengung oder Anpassungsleistung. >lj (GW 4, 
208-209). Voir aussi 280; 283 ; GW 5, 377. 
1019 [. So erscheinen jene angeblich âtiologischen Phantasien nur ais Ersatzbildungen, Bemânte1ungen und 
Scheinbegrundungen für nicht geleistete Arbeit der Realitât gegenüber. .j (GW 4,209-210). 
1020 GW 16,43-44 ; 71. 
1021 [. Meine Kritik geht jedoch nicht soweit, die aufSergewôhnliche Macht der retrospektiven Tendenz zu 
leugnen. Ich messe ihr im Gegenteil grôfSte Bedeutung zu .• j (GW 16,44). 
1022 GW 4, 282-283. 
1023 [« Je mehr der Mensch sich von der Anpassungsleistung zuruckzieht, desto grôfSer wird seine Angst, die 
ihn auf seinem Weg dann überall und in zunehmendem Maf.e hindernd befâllt. Die Angst vor Welt und 
Menschen versursacht natürlich auf dem Wege des circulus vitiosus ein vermehrtes Zuruckweichen, das ZUm 
Infantilismus und "in die Mutter" zuruck führt. Der Grund hierfür wird in der Regel nach aufSen auf die 
âufSeren Umstânde projiziert, oder die Eltern werden verantwortlich gemacht .• j (GW 5,383). 
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exagérées par une libido régressive qui n'a pas trouvé sa voie naturelle en une nouvelle 
forme d'adaptation aux exigences de la vie. »1024 
Il n'est même pas interdit de penser que certains traumatismes de l'enfance 
aient été inventés via une construction rétrospective inconsciente. Freud avait 
découvert la chose.1025 D'une manière générale les fantaisies incestueuses sont des 
phénomènes secondaires et non primaires comme Freud le voudrait. On ne peut pas 
expliquer les difficultés d'adaptation par les désirs incestueux, c'est plutôt le contraire: 
les gens qui réactivent ces fantaisies le font le plus souvent pour éviter d'affronter de 
nouveaux problèmes que la réalité leur pose. 1026 
La question qui se pose immédiatement est alors: pourquoi est-ce qu'une 
personne se refuse à s'adapter et devient névrotique? Il est difficile de répondre à cette 
question parce qu'elle est variable selon les gens et le contexte où ils se situent. Mais 
une chose au moins peut être dite: c'est que personne n'aime s'adapter à de nouvelles 
situations parce que cela représente une certaine fatigue. Tous les êtres vivants tendent 
naturellement à être économes et évitent autant qu'ils le peuvent de dépenser de 
l'énergie. Il y a quelque chose comme une inertie naturelle commune à tous. 1027 
Il y a parfois un danger lorsque l'analyste se perd dans la recherche du 
traumatisme infantile passé (réel ou imaginaire) : c'est qu'il maintient son patient loin 
de ses difficultés présentes, qui sont en réalité responsables de la névrose. En fouillant 
le passé encore plus profondément, il peut même finir par renforcer les tendances 
régressives et de ce fait aggraver la névrose.1028 Si l'analyste en restait à une lecture 
sémiotique du rêve et que le rêve cherche en réalité à communiquer quelque chose 
d'autre, tout le progrès de la personnalité du patient s'en trouverait retardé. 1029 À la 
place, il faut que l'analyste s'ouvre à la possibilité que le sens véhiculé par le rêve soit 
symbolique. Plutôt que de ramener le patient dans son passé, il lui faudrait plutôt aider 
le patient à affronter ses conflits présents, et l'aider à trouver les ressources externes 
(dans le monde) et internes (dans son inconscient) qu'il a à sa disposition. 1030 
1024 [. Die lange Liste seiner infantilen Phantasien gibt mir keine ausreichende Erkliirung für die 
Krankheitsursache, denn ich weif., daIS diese Phantasien nur von der regressiven Libido hochgespielt worden 
sind, die ihren natürlichen Ausweg in einer neuen Forrn von Anpassung an die Erfordernisse des Lebens 
nicht gefunden hat. »] (GW 4, 283). 
1025 GW 4, 120 ; 278. 
1026 GW 4,235; 238. 
1027 GW 4, 283-284. 
1028 GW 4,216; 338. 
1029 GW 4, 270. 
1030 GW 4,216. Lorsque la conscience cherche à régler un problème, la solution recherchée est dans plusieurs 
cas inconnue. En général l'individu commence à se fier à sa mémoire pour voir s'il n'a pas déjà règlé un 
problème identique. Si ce n'est pas le cas, il fait un pas plus loin et regarde s'il n'a pas déjà dans le passé 
trouvé une solution à des problèmes similaires. Il passe alors de l'identité à l'analogie. Le lien avec la mémoire 
est toujours maintenu mais il est plus souple. Une marge d'inconnu est acceptée. C'est de cette manière que 
nous tentons en général d'aborder des problèmes dont la solution nous est connue: par analogie (GW 4,271). 
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Il doit être clair avec tout ce que nous venons de dire que ce n'est que sous 
certaines conditions que la régression devient rétrograde. Nous avons tout d'abord 
affaire à un mécanisme de défense naturel, car la personne ne se sent pas, dans son 
état actuel, en mesure d'affronter, la situation et de résoudre le problème auquel elle est 
confrontée. Ce qui est normal car tôt où tard nous rencontrons des situations qui nous 
dépassent. Nous avons ensuite affaire à un mécanisme d'adaptation. La régression se 
réalise pour tenter d'activer dans l'inconscient ce qui a été exclu par le conscient et qui 
l'empêche maintenant de s'adapter à la réalité. La personne régresse dans le passé pour 
pouvoir se renouveler au sein de l'inconscient qui l'a créé de sorte qu'elle soit en mesure 
d'affronter la situation conflictuelle qui vient de la traumatiser. La régression en tant 
que mécanisme d'adaptation, qui poursuit et accomplit la régression en tant que 
mécanisme de défense, n'a, elle non plus, rien de pathologique. La régression devient 
vraiment rétrograde et donc pathologique lorsque la personne se sert de la régression 
comme mécanisme de défense au-delà d'une certaine période appropriée, c'est-à-dire 
lorsque l'adaptation échoue. Les contenus inconscients activés, car chargés de la libido, 
vont contenir la fonction manquante. En d'autres termes, la régression devient 
pathologique lorsqu'il y a fIxation dans l'inconscient. 
5. 2. 3 Symbolisation et amplifIcation 
Nous avons vu comment Jung tente de montrer que l'inceste et la régression peuvent 
avoir un sens symbolique. Lorsque le thérapeute se trouve devant un patient avec des 
rêves étranges qui pourraient laisser penser à une réalisation fantasmatique de désirs 
incestueux, il doit garder à l'esprit l'autre alternative. Le fait d'avoir à l'esprit cette 
nouvelle possibilité de comprendre l'inceste représente un élargissement de perspective, 
un horizon plus vaste d'interprétation, où se surajoute une dimension verticale à la 
dimension horizontale déjà existante. Ce qui offre une nouvelle méthode pour approcher 
les images psychiques. 
Le passage du littéral (sémiotique) au symbolique (herméneutique)1031 trouve son 
parallèle dans ce que nous avons dit plus tôt à propos de la double naissance. Le 
symbole est une répétition différée. Il s'agit de la même image, mais qui renvoie à 
quelque chose d' « autre n. Dans le symbole l'image renaît. En retirant les projections 
l'homme s'ouvre à une nouvelle signification de ces images. Il ne projette plus sur ces 
images quelque chose qu'il connaît et qu'il a enregistré en mémoire, mais s'ouvre à 
quelque chose de nouveau que ces images cherchent à communiquer. Gràce aux 
Ce n'est que lorsqu'il n'a plus aucun point de référence passée (chez lui ou les autres), que nous tentons alors 
peut-être de faire un saut et plongeons profondêment en nous-mêmes. 
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retraits des projections, nous sommes en mesure de voir que les images peuvent aussi 
renvoyer à quelque chose qui n'a jamais été connu dans l'histoire de la personne et qui 
aurait pu être la cause de ces images,1032 mais plutôt quelque chose à venir. 1033 C'est 
ainsi que s'opère une symbolisation. Cette signification n'est pas historico-causale et 
réductrice, mais archétypico-téléologique et progressiste. 
Lorsque les significations analytiques/ causales/ réductives n'apportent que la 
même chose sous des variations ou des formes différentes, et ne nous permettent plus 
d'avancer, nous devons alors chercher des motifs qui ne sont pas (et ne peuvent pas 
être) connus de la personne. Nous devons nous orienter vers l'archétype et aborder 
autrement le signifiant en question1034 C'est pourquoi, dans plusieurs cas Jung préfère 
à l'association libre la technique de l'amplification. 1035 Il s'agit d'une méthode 
constructive et synthétique. 1036 Cette technique consiste à élever le cas particulier à 
l'universel en cherchant des parallèles dans d'autres cultures. Cette méthode demande 
que l'analyste rassemble le plus d'informations possibles pour éclairer le contexte 
archétypal du rêve. À part l'histoire de la personne, il peut aller puiser des informations 
dans l'histoire, l'archéologie, dans la littérature, les contes, les mythes, les récits 
religieux de toutes sortes, etc. L'association libre vaut pour l'inconscient personnel, 
mais l'amplification nous permet de saisir des significations se rapportant à 
1'inconscient collectif. L'amplification opère ainsi un passage de l'aspect causal, 
historique, sémiotique, connu, matériel à l'aspect téléologique, éternel, symbolique, 
inconnu, spiritue1. 1037 Ainsi s'opère le passage de la Nature à l'Esprit (culture), le 
développement d'une conscience supérieure, universelle. Cette conscience peut être 
transcendante parce que ses racines s'étendent dans les couches les plus profondes de 
l'inconscient, à savoir l'inconscient collectif. 1038 
1031 GW 5, 25. 
1032 GW 3, 203. 
1033 GW 3, 203-205. La méthode synthétique et téléologique ne s'intéresse pas seulement comme la méthode 
causale de savoir pourquoi la personne est telle qu'elle est maintenant, donc à expliquer son état, mais 
cherche à comprendre où cherche à aller ultimement la personne. 
1034 GW 7, 91 ; GW 9/1,62; GW 18/1, 127-128; GW 18/11, 543. 
1035 GW 7,89; GW 8, 23l. 
1036 GW 3,201 ; GW 7, lOi. 
1037 GW 18/1, 184-185. 
1038 Par exemple, un des sens cachés de la résurrection est de signifier l'intemporalité de l'inconscient. Jésus 
obtient suite à sa résurrection un corps glorieux, transmuté. La résurrection est interprétée par les chrétiens 
trop souvent d'une manière littérale, païenne. Ils la conçoivent comme étant matérielle, au sens de la matière 
telle que la nous connaissons avant de mourir. La résurrection n'est pas pour Jung aussi concrète, littéral, 
mais se réalise à un niveau psychique. Il s'agit plutôt du passage de la matière au niveau de l'esprit, comme 
l'avait vu saint Paul. 
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5. 2. 4 L'inceste divin et la virginité 
Que les fantasmes qui habitent l'être humain doivent être la plupart du temps 
interprétés d'une manière symbolique est illustré par le fait que l'inceste est interdit 
pour l'être humain mais accepté pour les dieux. L'inceste (l'endogamie) est ici repoussé 
de la terre vers le ciel, du matériel au spirituel, de l'humain au divin, du conscient vers 
l'inconscient. 1039 
Il Y a un lien étroit entre l'inceste et la virginité. Il est normal qu'il y ait inceste 
au niveau de l'inconscient car au départ l'inconscient est seul pour créer le conscient. 
Tout se passe comme si l'inconscient devait avoir un rapport sexuel avec lui-même, d'où 
la virginité: une parfaite autonomie sexuelle. Il s'agit de l'exception qui confirme la 
règle. Ainsi, à <;:e niveau, l'engendrement du même avec le même ne produit pas 
nécessairement le même, mais peut produire l'altérité. C'est-à-dire que la répétition, la 
régression, n'est pas toujours une répétition du même. La répétition peut faire advenir 
l'altérité. Le même peut cacher l'autre en son sein. Nous reconnaissons là le sens 
symbolique de la répétition et de la régression parce que les symboles réunissent les 
contraires, à savoir ici la répétition (le même) avec la nouveauté (l'autre). 
5. 2. 5 L'altérité et la même té de l'histoire et de la Nature 
C'est précisément parce que le même peut révéler l' « autre n, et que la répétition peut 
faire advenir l'altérité, qu'il est faux de concevoir l'histoire, comme on le fait souvent de 
nos jours, comme l'expression unique de l'altérité, et la Nature comme expression 
unique du même. Tant l'histoire que la Nature expriment le « même n et 1'« autre n au 
même degré, mais d'une manière différente. 
C'est justement parce que Freud considère la Nature comme le lieu par 
excellence du « même n, qu'il conçoit toute régression dans la Nature comme une 
régression rétrograde, comme un rejet de la Loi (qui elle se rapporterait uniquement à la 
différence et à l'altérité). Cela l'amène à surévaluer la valeur du conscient et à sous-
évaluer celle de l'inconscient, et le poussa aussi à s'imaginer que la naissance est 
perçue par l'homme uniquement comme un événement traumatique, parce qu'il 
l'arrache à sa béatitude primordiale. Ici Freud a été fortement influencé par 
Schopenhauer qui voyait dans l'objectivation de la volonté au sein de la représentation 
un traumatisme. 1040 Certes la naissance est un événement traumatique, mais il ne 
1039 GW 16, 228 ; 230 ; 264. L'engendrement via l'inceste est aussi la prérogative de la royauté, les rois étant 
les représentants des dieux sur terre. 
1040 CGJS 286. 
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s'agit là que d'un aspect de la chose: d'un autre côté, elle peut aussi perçue comme 
une libération. La Loi institue l'ordre au sein du chaos. Elle nous libère de l'angoisse de 
l'indétermination. Dans la perspective freudienne, chercher à sortir de l'histoire et à 
dépasser la Loi en retournant à la Nature (qui se caractérise par l'indifférence à la Loi), 
ne peut qu'être le signe d'une régression pathologique ou d'une perversion comme le 
désir incestueux. L'inconscient est interprété alors comme le lieu où se trouve des 
déchets: des désirs interdits et inacceptables, des désirs honteux que l'être humain, ne 
pouvant les réaliser dans la réalité, tente de réaliser inconsciemment d'une manière 
fantasmatique à travers des substituts. 
Pour Jung, l'histoire et la Loi sont aussi des expressions du « même» et pas 
seulement de la « différence ». En effet, en divisant, l'histoire définit les polarités avec 
plus de clarté et d'homogénéité, alors qu'au sein de la Nature les opposés sont l'un dans 
l'autre: chaque opposé est aussi son contraire, c'est-à-dire « autre» que lui-même. La 
Nature a donc une forme d'altérité propre. C'est pourquoi régresser au sein de la Nature 
n'est pas nécessairement le signe d'un rejet de l'altérité, et le fait de vouloir vivre dans 
l'histoire n'est pas nécessairement le signe d'une ouverture à l'altérité. La réduction de 
la Nature à une totalité fermée et de l'histoire au lieu du non-fini, donc de l'infini, est 
donc une rationalisation historique tant de la Nature que de l'histoire. La Nature 
contient, elle aussi, de l'infini. Elle est le lieu du possible, de ce qui est invisible et de ce 
qui n'a pas encore été réalisé. L'histoire comporte aussi une dimension de finitude, car 
les choses différenciées présupposent qu'elles sont délimitées. En revanche, il y a aussi 
de l'infini au sein de l'histoire car c'est le lieu de ce qui est encore à venir. 1041 Alors que 
la Nature comporte aussi quelque chose de fini en tant qu'elle trace un cercle revenant 
constamment sur elle-même. Elle est l'Un, sans le deux, qui lui se rapporte à l'histoire. 
Les termes d'infini et de fini s'appliquent autant à la Nature qu'à l'histoire, mais d'une 
manière différente. Il en est de même avec les notions du Même et de l'Autre: 
1041 Cela, Emmanuel Lévinas l'a très bien démontré. Malheureusement, il partage une conception de la Nature 
en terme de fmitude et lui attribue aussi un caractère plutôt péjoratif. 
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Histoire / Différenciation 
Même Autre 
Nature / Répétition 
C'est là que réside l'altérité de la Nature et donc de l'inconscient. L'inconscient est le 
« même" qui possède en lui l' « autre ". Étant « volonté ", les deux contraires sont en lui. 
Mais comment savoir s'il possède en lui 1'« autre"? C'est par la création de la 
conscience que nous le savons. La création du conscient montre que 1'« autre de 
l'inconscient », était toujours en lui de manière potentielle. D'où le fait qu'il puisse créer 
le conscient. Si l'inconscient était le « même », il ne pourrait pas avoir engendré son 
« autre» qu'est le conscient. 
5. 2. 6 Répétition et synchronicité 
C'est parce que la répétition peut faire advenir de l'altérité, qu'il peut y avoir une 
correspondance analogique, une « synchronicité » entre différents niveaux de la réalité. 
C'est ce qui explique que l'ontogenèse répète la phylogenèse, lO42 mais aussi la 
cosmogenèse, et peut-être même la théogenèse. Aussi rencontrons-nous une analogie 
entre ces différentes oppositions: inconscient/conscient; nuitjjour ; symbole/concept; 
rêve/discours normal; enfant et vieillard/adulte; féminin/masculin; chaos/Cosmos; 
inné (instinct et archétype)/acquis ; unité/multiplicité; nature/culture; éternité/temps 
(histoire) ; Dieu/création; Déité/Dieu: 
1042 GW 5, 43-44. Dans ce passage, Jung tire par exemple un parallèle entre la pensée mythique de 
l'Antiquité, la pensée de l'enfant, celle du primitif et fmalement celle du réve : - Ensemble l'êtat de la pensée 
infantile ainsi que celui du rêve est une répétition de niveau de développement passé. » [. Mithin wâre also der 
Zustand des infantilen Denkens sowohl wie desjenigen im Trâumen etwas wie eine Wiederholung früherer 
Entwicklungstufen"1 (GW 5, 43-44); • Nous parlons de répétition ontogénétique de la psychologie 
phylogénétique dans l'enfant. Nous avons vu que la pensée archaïque est une caractéristique de l'enfant et du 
primitif .• [- Wir sprechen von ontogenetischer Wiederholung der phylogenetische Psychologie im Kinde. Wir 
sahen, daf. das archaische Denken eine Eigentümlichkeit des Kindes und der Primitiven ist .• j (GW 5, 46). 
Voir aussi GW 15, 111-112 ; GW 17,65 ; EEI99 ; ETGCGJ 350-351. 
Individuel 
Collectif 
Les concepts clés de Jung 
" 
IncoÎlscient> ."" ,', Conscient 
Inconscient collectif Insconscient personnel 
Enfant Adulte 
L 'homme archaïque L 'homme moderne 
Préhistoire Histoire 
Vie (plantes et animaux) Homme - Mental 
Vie statique (plantes) Vie dynamique (animaux) 
Matière Vie 
Matière chaotique Matière organisée 
Dieu (?) Création 
Déité (1) Dieu (?) 
Collectif Individuel 
} 
} 
Anthropologie 
Nature / Cosmologie 
Théologie 
5. 3 Les âges de la vie et les étapes du processus d'individuation 
679 
Les étapes du processus d'individuation épousent d'une certaine manière les deux 
grandes étapes du cycle de la vie: 
La premlere moitié de la vie : allant de la naissance â l'état adulte, généralement 
jusqu'â la période de la « mid-life crisis » vers 38-40 ans. 1043 Il représente le passage 
de l'inconscient au conscient, la relation â l'être. 
La seconde moitié de la vie: allant de l'âge adulte â la mort. C'est le passage du 
conscient â l'inconscient, la relation au néant. 1044 
1043 Parfois Jung admet que la seconde moitié peut débuter chez certains à l'âge de 35 ans. 
1044 Ces deux phases trouvent leur correspondance dans la théorie du sacrifice: dans le mithraïsme, religion 
païenne, on sacrifie un animal, le taureau (ou parfois un cheval) qui symbolise ici l'inconscient, les instincts; 
dans le christianisme, religion historique, on sacrifie un homme qui symbolise le conscient (GW 5, 550). À 
certains endroits, Jung va plus loin et affirme que le sacrifice chrétien, la crucifixion, non seulement 
surajoute quelque chose de nouveau par rapport aux sacrifices religieux païens, mais les récapitule et les 
accomplit: « Alors que le sacrifice mithraïque est encore symbolisé par le sacrifice animal et sert seulement à 
domestifier et à discipliner l'homme instinctuel, la pensée à la base du sacrifice chrétien, illustré par la mort 
d'un homme, exige une donation de tout l'homme, c'est-à-dire qu'elle exige non seulement de dompter les 
instincts animaux, mais plutôt d'y renoncer totalement, et en plus, de discipliner ses fonctions 
spécifiquement humaines et spirituelles en direction d'un but transmondain, spirituel.. [. Wâhrend das 
mithrische Opfer noch durch eine archaische Tieropferung symbolisiert ist und eine Domestikation und 
Disziplinierung des nur triebhaften Menschen bezweckt, verlangt der christliche Opfergedanke, durch den 
Tod eines Menschen veranschaulicht, eine Hingabe des ganzen Menschen, also nicht nur eine Zâhmung 
seiner animalischen Triebe, sondern einen totalen Verzicht auf dieselben und darüber hinaus eine 
Disziplinierung seiner spezifisch menschlichen, geistigen Funktionen auf ein überweltliches geistiges Ziel 
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La première moitié de la vie 
L'objectif de la première moitié de la vie est de développer le moi-conscient, son libre-
arbitre, d'éduquer sa volonté consciente. 1045 La personne naît à l'existence. C'est le 
passage du néant à l'être. La vie voit le jour. Cette étape représente le lever du Soleil qui 
se déplace dans le ciel jusqu'au zénith, le solstice d'hiver qui va jusqu'au solstice d'été, 
le passage de la nouvelle Lune à la pleine Lune, la naissance du printemps allant 
jusqu'au cœur de l'été. 
L'individu rentre dans le monde spatio-temporel et tente de le maîtriser d'une 
manière relative. Il est animé par une volonté de conquête et d'expansion. Il a des 
désirs, des ambitions, des projets, des attentes, des espoirs, des rêves. 1046 Il a la force 
de la jeunesse. Il commence à connaître le monde à partir de ses sens et de son corps. 
Ce corps, il tente de le développer, de lui donner une forme. Il cherche à se différencier 
de son environnement. Il s'occupe à développer son ego, à acquérir une identité, ainsi 
que de nombreux biens. 1047 Il tente de laisser sa marque dans l'histoire, comme pour 
confirmer son identité. La personne est active, son rythme de vie est rapide. Sa vie 
essentiellement orientée vers le monde extérieur. Il développe son côté extraverti. Il 
s'occupe de construire sa vie. Il s'arrange d'abord pour recevoir une formation, qui lui 
permettra par la suite d'exercer un métier ou une profession et de faire carrière. 
En se différenciant des autres, non seulement il est à même de définir ce qu'il 
est, mais aussi d'avoir devant lui un autre avec lequel il peut entrer en relation. En 
ayant un moi, il est en mesure d'avoir une vie sociale. Il doit en plus se construire une 
belle persona. En tant qu'être différencié, il devient un être sexuel. 1048 Plus sa sexualité 
se développe en grandissant, plus l'individu se sent appelé à devenir psychologiquement 
autonome et à se séparer de sa famille. 1049 Cette sexualisation fait qu'il est habité en 
même temps par un sentiment d'incomplétude, tant physique que psychologique. Il 
peut alors se mettre à la recherche d'un partenaire de vie afin de former un couple. Ce 
couple peut dans plusieurs cas donner naissance à une famille. En cherchant à fonder 
une famille et en ayant des enfants, l'individu poursuit l'objectif de la Nature, qui vise à 
hin. »] (GW 5, 549). En récapitulant et en accomplissant les sacrifices précédent, la cruciflxion pointerait à la 
réalisation du soi. 
1045 GW 16,61 ; GW 17,220. 
1046 CGJS 106. 
1047 GW 17,219. 
1048 La sexualité si elle s'extériorise d'une manière plus tardive dans la vie, surtout à partir de l'adolescence, la 
sexualité est déjà là dès la naissance. Elle commence avec l'existence méme (GW 4, 128-129). 
1049 GW 4, 180. 
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perpétuer l'espèce. C'est pourquoi, Jung considère cette première moitié de vie comme 
étant de l'ordre de la Nature. 1050 
La deuxième moitié de vie 
Alors qu'au cours de la première moitié de la vie l'individu regarde en avant, au cours 
de la seconde il regarde en arrière. Il cherche à comprendre les causes qui l'ont amené 
où il est présentement, les motifs qui l'ont poussé à choisir la vie qu'il a menée jusqu'à 
ce jour. Il entame une auto-réflexion. 1051 
Si la tàche de la première phase de la vie est d'intégrer le conscient, celle de la 
seconde est d'assimiler l'inconscient. 1052 Aussi Jung peut-il critiquer Schopenhauer qui 
croyait que la volonté cherchait uniquement à s'éterniser à travers la perpétuation des 
espèces, et qu'une fois que les êtres dans la Nature avaient servi cette fin, la Nature 
n'hésitait pas à les abandonner fatalement à leur mort : 
Ce n'est pas seulement que la libido serait une tendance irrésistible vers 
l'avant, une volonté de vivre et une volonté de création sans fin, comme 
la volonté du monde qu'a formulée Schopenhauer où la mort est une 
sournoiserie ou une fatalité qui s'impose de l'extérieur; la libido veut 
plutôt, d'une façon correspondante à l'allégorie du Soleil, aussi sa propre 
descente, son involution. Dans la première moitié de la vie, elle veut la 
croissance, dans la seconde elle indique, d'abord à voix basse et ensuite 
clairement, le changement de son but. 1053 
Les fonctions biologiques commencent à s'affaiblir. La femme par exemple rentre dans 
une phase où elle est biologiquement de moins en moins fertile. Ce qui provoque aussi 
une crise. Beaucoup d'hommes vivent aussi un" mid-life crisis » à peu près autour de la 
même période. Cette crise centrale devient un moment de remise en question, de 
redéfinition et de réorientation. 
Si la première phase de l'existence est celle de la naissance, de l'acquisition, la 
seconde est celle du mourir, de la perte, de la dépossession. Plus réaliste, la personne 
rendue à ce stade est souvent en proie au désappointement: quantités d'attentes 
inassouvies, nombre de rêves qui se révèlent comme impossible à réaliser, elle perd 
1050 GW 7,82; GW 8,72; 439; GW 17,219; 223. 
1051 GW 17, 219; CGJS 106. Souvent ce questionnement se fait à son insu. La personne refuse de se 
questionner, et une voix intérieure lui pose des questions comme. Quel but poursuis-tu? , ou • Où va ton 
existence ? , 
1052 GW 5, 387. 
1053 [IC Es ist nicht nur so, daiS die Libido ein unauthaltsames Vorwârtsstreben, ein endloses Leben- und 
Aufbauenwollen wâre, ais welches Schopenhauer seinen Weltwillen formuliert hat, wobei der Tod eine von 
au&en herantretende Tücke oder Fatalitât ist; sondern die Libido will, dem Sonnengleichnis entsprechend, 
auch ihren Untergang, ihre Involution. In der ersten Lebenshâlfte will sie Wachstum, in der zweiten deutete 
sie erst leise, dann vernehmlich die Anderung ihres Zieles an. "1 (GW 5,553). 
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beaucoup d'illusions. 1054 La dépression n'est pas rare. Dans d'autres cas, la personne a 
été en mesure de réaliser une bonne partie de ses projets, c'est alors qu'elle se demande 
« Et maintenant quoi?»; « Est-ce que je veux continuer à faire la même chose 
qu'avant? » Elle doit se définir de nouveaux buts. 1055 Dans son choix, la personne doit 
aussi tenir compte qu'elle n'a plus comme dans sa jeunesse toute la vie devant elle. Son 
horizon se rétrécit et s'obscurcit, la mort pointe au loin. Et l'individu se voit 
progressivement privé de certains moyens dont il disposait auparavant. 
En vieillissant, la personne commence par perdre sa vigueur physique, sans 
oublier la sexualité qui devient moins forte. L'être humain, qui, de son état androgyne 
originaire, s'est très sexualisé durant la première phase de l'existence, se voit 
progressivement retourner de nouveau à l'état androgyne initial. La femme se 
masculinise en vieillissant, car elle ne peut plus produire autant d'hormones féminines 
(oestrogènes) qu'avant. Au fur et à mesure que l'homme mûr prend de l'âge pour 
devenir un vieil homme, sa musculature diminue, lui donnant une apparence plus 
efféminée. Ainsi sommes-nous à même de noter un certain parallèle entre l'enfance, oû 
la sexualité n'a pas encore atteint sa maturité, et la vieillesse, oû la vigueur sexuelle et 
les traits sexuels ont diminué. Les deux ont de manières très différentes une certaine 
allure androgyne. Et ils sont ainsi en raison de la proximité qu'ils ont chacun à leur 
manière avec l'inconscient et le néant, l'enfant car il vient à peine d'en sortir, le vieillard 
car il y retournera bientôt. 1056 
La perte de la beauté est particulièrement douloureuse pour l'estime de soi, plus 
encore pour les femmes, chez qui elle joue un rôle important au niveau de l'identité. 
Elle fait d'elles des objets de désir. En perdant leur beauté, tant la femme que l'homme 
se sentent moins sûr de leur pouvoir d'attraction. Tout ceci a des conséquences 
importantes dans la vie de couple. Le lien qui unit ses membres doit être redéfini. La 
seule attraction physique ne saurait suffire. 
La perte de la santé causée par des maladies provoque non seulement des 
limitations physiques qui peuvent être parfois très contraignantes, mais aussi des 
douleurs physiques qui peuvent être parfois très pénibles. 
La perte de la vigueur corporelle rend la personne plus lente. Son rythme de vie 
doit en conséquence ralentir. L'être humain devient moins actif et plus contemplatif. 
Son activité diminue dans le monde extérieur et sur le plan social. La vie lui impose un 
certain statisme, qui le renvoie à son intériorité. 
1054 CGJS 106. 
1055 CGJS 106-107. 
1056 GW 8, 442. 
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La détérioration physique est accompagnée aussi parfois de détériorations 
psychiques. Certaines personnes âgées se voient privées de certaines facultés 
intellectuelles. Dans certains cas, l'individu peut aller jusqu'à perdre une partie plus ou 
moins grande de sa mémoire. Nous n'avons pas seulement affaire à une perte 
d'informations, mais aussi à une perte du moi, qui est construit à partir de la mémoire. 
Le moi est une identité acquise à travers un processus historique. 
Sans oublier qu'à la retraite, sortant du circuit social, la personne ne travaille 
plus et se sent souvent pour cette raison comme étant inutile. Son rythme de vie se 
ralentissant, elle peut s'ennuyer, surtout lorsqu'elle est seule. 
Il y a aussi une perte sur le plan social et familial. Des amis meurent, les 
enfants ont déménagé. Les parents restent seuls ensemble. Souvent un des partenaires 
amoureux meurt, laissant son compagnon ou sa compagne de vie seul(e). La solitude 
est pour beaucoup de personnes âgées un mal lourd à porter. 
Et finalement toutes ces pertes préparent l'ultime perte, celle de la vie elle-
même, et suscitent pour la plupart une profonde angoisse. Avec la mort nous perdons 
nos biens matériels pour lesquels nous avons travaillé fort pour les acquérir. Mais bien 
pire encore, la mort nous dépossède de notre propre existence et pour couronner le tout 
la mort consacre la coupure définitive avec les gens que nous aimons. 
Toutes ces pertes que doit essuyer une personne au cours de la seconde phase 
de son existence représentent une véritable épreuve. Mais ce qui importe, nous dit 
Jung, ce ne sont pas seulement ces pertes mais aussi notre attitude envers elles. Tout 
dépend de la manière que nous avons d'interpréter ces pertes. Cette épreuve peut aussi 
être perçue comme un défi à relever et le lieu d'une profonde fécondité. Mais cela reste 
un choix individuel. Cette deuxième phase de l'existence n'a pas à être absurde. Par 
cette simplification,1057 ce dépouillement, cette néantisation, cette mort, la Nature, dit 
Jung, nous apprend peut-être quelque chose. Rappelons ce que nous avons dit à 
propos de l'aspect positif de l'inconscient, du néant, de l'ombre. Ils peuvent être la 
condition de possibilité d'une conscience supérieure, de la création d'un être supérieur, 
d'une illumination transcendante. 
Ainsi la perte de la sexualité, de notre beauté, du pouvoir, d'une certaine forme 
d'intelligence nous montre qu'une part de notre identité est irréductible à ces choses-là. 
La personne se place au-delà de l'apparence physique et de son identité sexuelle. Elle 
est plus que son statut social. La perte de la mémoire peut nous enseigner que l'identité 
d'une personne n'est pas réductible à son moi, à sa mémoire, à son histoire. Que la 
personne est plus que l'enregistrement de tout ce qu'elle a fait comme expérience 
1057 GW 8, 72. 
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durant sa vie. La perte des biens matériels que la personne a acquis au court de 
l'ensemble de son existence illustre que cette personne est plus que ce qu'elle possède 
matériellement. Le fait que l'être humain voie en vieillissant sa capacité à produire 
diminuer cherche à nous montrer que nous ne saurions définir une personne 
uniquement à partir de ses performances, et que tout ne relève pas de la quantité, mais 
aussi de la qualité. Toutes ces choses-là ne sauraient à elles seules former notre 
humanité. Non pas que la personne ne soit pas aussi ces choses-là, mais qu'elle est 
aussi plus. Il est temps pour elle maintenant d'aborder ce « plus ". 
Le fait que la vie se ralentisse, que le corps soit moins rapide et moins mobile, 
impose à la personne un plus grand statisme. Cela peut cependant servir d'occasion 
pour qu'une personne développe ses facultés contemplatives et affine sa sensibilité, 
qu'elle apprenne à être à l'écoute de la voix secrète de la Nature. Faute de pouvoir se 
déplacer physiquement sur une grande distance (dans l'espace et dans le temps), elle 
peut développer sa faculté à percevoir les choses à distance, au-delà du temps et de 
l'espace. Fautes d'activités physiques, elle peut développer les activités de l'esprit, la 
réflexion, la culture, mais aussi la méditation, les joies esthétiques. La seconde phase 
de la vie est l'occasion pour un individu d'acquérir une plus grande sagesse. Et 
plusieurs le font gràce à leurs expériences de vie, gràce à la distance qu'ils ont obtenue 
avec le temps, ou finalement grâce à leur intuition qu'ils affinent à cause de leur 
sensibilité grandissante. Ils peuvent désormais regarder les choses avec plus de 
détachement. Ce qui fait souvent dire aux gens: « Si jeunesse savait, si vieillesse 
pouvait! ,,1058 La seconde moitié de la VIe est aussi la chance de devenir plus 
vertueux1059 car l'individu est au cours de la première moitié de vie dominé par 
l'impétuosité et la témérité de la jeunesse. Maintenant, avec l'expérience, il relativise les 
choses et se maîtrise davantage. 
Le fait de ne pas avoir grand chose nous force à apprendre à nous émerveiller 
devant les petites choses, de voir de l'extraordinaire dans les choses les plus banales. Le 
fait d'être moins engagé dans la vie mondaine peut nous inciter à nous tourner vers 
nous-mêmes et notre intériorité. Le fait d'avoir moins de relations sociales peut nous 
apprendre à approfondir nos relations, à « personnaliser" nos rapports. La quantité 
diminue pour permettre que la qualité d'augmenter. Lorsque l'individu est confronté à 
la solitude il peut utiliser cette occasion pour se retrouver lui-même, se découvrir, 
approfondir son identité profonde. Le fait de perdre son moi nous apprend que notre 
identité est plus que le moi, qu'elle implique aussi un rapport â l'invisibilité, à 
1058 GW 8,436; CGJS 109. 
1059 CGJS 110. 
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l'inconscient. Les pertes physiques peuvent amener un individu à se poser des 
questions « métaphysiques" et existentielles. Le fait de perdre la vie dans la mort doit 
nous apprendre que la mort n'est pas absurde, qu'elle a un sens, une finalité, qu'elle est 
le lieu d'un accomplissement, d'une maturation. Ce qui est temporel n'est pas tout ce 
qui existe. Il y a derrière le temps, l'éternité. Jung se plaît parfois à répéter que « la soi-
disant vie est un court épisode entre deux grands secrets qui n'en font en fait qu'un 
seul. ,,1060 Le mourir peut chercher à nous enseigner que la disparition de notre corps 
physique n'implique pas notre destruction, car nous sommes « plus" que de la matière. 
La mort cherche à nous apprendre à voir au-delà du physique quelque chose de 
métaphysique, au-delà de la matière quelque chose de spirituel. Notre identité a aussi 
ses racines dans l'éternité, dans l'Esprit. Cette seconde est le temps de la confrontation 
avec la dimension transpersonnelle et inconsciente de la réalité. C'est pourquoi, Jung 
appelle la deuxième phase de l'existence comme étant celle de l'Esprit et de la 
culture. 1061 L'individu ne se contente pas de constater qu'il existe, mais est confronté à 
la question du sens de son existence, et du sens de l'existence comme telle. 1062 Au 
contact de la mort qui ne cesse de s'approcher, l'homme, dès le début de la deuxième 
moitié de sa vie, naît à une nouvelle dimension de l'existence. À travers tout ce 
dépouillement il acquiert une conscience plus développée, qui existe au-delà de la 
Nature, de la vie. La seconde partie de la vie implique un élargissement de celle-ci,1063 
une conscience transcendante, comme lorsque le moi se voit suspendu pour que 
l'individu puisse retourner dans l'inconscient pour aller chercher en son sein de 
nouvelles possibilités pour les actualiser à la conscience. La seconde moitié de la vie est 
une préparation à la mort. 1064 Dans la mesure où dans la seconde moitié de la vie 
l'individu est amené à voir dans la mort un but et non une fin,1065 à intégrer la 
dimension positive de l'inconscient, de la mort, de l'ombre, ce qui semblait de l'extérieur 
comme une extinction, un anéantissement, une destruction, une privation deviendra un 
engendrement, c'est-à-dire création de quelque chose au-delà de la Nature, à savoir 
l'Esprit. La mort, si elle est bien assimilée peut procurer à la l'homme une plénitude car 
elle est comme le « fruit mùr de l'arbre de la vie ".1066 Le fait de voir dans la mort une 
finalité vers laquelle l'individu doit tendre, l'aide à réaliser son processus 
1060 [. Das sogennante Leben ist eine kurze Episode zwischen zwei grof.en Geheimnissen, das doch nur eines 
ist. »] (Briefe II, 103). 
1061 GW 7,82-83; GW 8,72; 439; GW 17,223. 
1062 GW 16,61. 
1063 GW 8, 72. 
1064 GW 13, 54. 
1065 GW 13,54 ; GW 18/II, 815 ; CGJS 107. 
1066 GW 18/II, 815. 
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d'individuation. 1067 À ce titre les religions ont joué un rôle très positif car elles ont su 
assigner à la mort une téléologie en voyant le passage vers un autre mode d'être. 1068 
Lorsque les gens sont jeunes et qu'ils ont certains problèmes, on dit qu'ils manifestent 
une attitude infantile à l'égard des exigences de la vie. Mais il faudrait dire la même 
chose des personnes situées dans la seconde moitié de l'existence qui ont de la difficulté 
à faire face au phénomène de la mort, car il s'agit aussi d'une exigence de la vie elle-
même. Mais nous sommes si convaincus, affirme Jung, que la mort est la fin d'un 
déroulement, qu'il ne nous vient pas à l'idée de voir dans la mort une finalité et 
l'occasion d'une plénitude au même titre que ce qui se passe au cours de la première 
moitié de la vie. 1069 Comme le dit Jung: « Ne pas vouloir le haut de sa vie est la même 
chose que ne pas vouloir la fin de sa vie. Les deux sont ne pas vouloir vivre. Ne pas 
vouloir vivre a la même signification que ne pas vouloir mourir. Devenir et passer sont 
la même courbe. ,,1070 Ne pas vouloir mourir pour un adulte est donc la même chose que 
de ne pas vouloir grandir pour un enfant. 
Nous pouvons dire qu'à travers cette perte se réalise une épuration où l'homme 
se voit libéré. C'est pourquoi nous avons affaire au cours de cette phase à la 
manifestation de la liberté originaire de l'inconscient au-delà du libre-arbitre du moi-
conscient. 
Évidemment cela revient à la personne de faire ce choix. Et rien ne l'aide de 
l'extérieur dans ce choix car rien de l'extérieur ne distingue la mort dans son sens de 
destruction absolue de la mort dans son sens créateur. 
Plusieurs personnes refusent de voir dans ces épreuves une occasion pour 
grandir. Lorsqu'elles s'attachent à leur confort, nombre d'entre d'eux développent tout à 
coup des tendances conservatrices. 1071 Lorsqu'elles sont àgées, elles s'accrochent 
désespérément à leur jeunesse perdue. 1072 Nous rencontrons parfois ce phénomène 
chez la mère qui a de la difficulté à laisser partir son enfant. Elle s'est identifiée à son 
rôle de mère propre à la première phase, et maintenant le départ des enfants de la 
maison l'oblige à redéfinir son identité. 1073 D'autres ne làchent pas prise de leur passé 
parce qu'ils ont affreusement peur de la mort dont ils s'approchent irrémédiablement 
au fur et à mesure qu'ils vieillisent. 1074 Mais dans ce cas, ils n'ont plus de relation 
1067 GW 8, 441 ; 447-448. 
1068 GW 8, 449 ; CGJS 107. 
1069 GW 8, 446. 
1070 [. Seine-Lebenshôhe-nicht-Wollen ist dasselbe wie Sein-Ende-nicht-Wollen. Beides ist: Nicht-leben-
Wollen. Nicht-1eben-Wollen ist gleichbedeutend mit Nicht-sterben-Wollen. Werden und Vergehen ist dieselbe 
Kurve .• ] (GW 8, 447). Voir aussi 448 ; GW 13, 54. 
1071 GW 17,219. 
1072 GW 7,82. 
1073 GW 7,82. 
1074 GW 8, 447. 
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vivante au présent où ils se trouvent. 1075 D'une certaine manière, ils ne vivent déjà plus. 
Paradoxalement, pour vivre ils doivent apprendre à mourir. C'est alors qu'ils 
développent des névroses parce qu'ils ne sont plus adaptés à leur évolution. Ils restent 
accrochés à leur passé, alors que le présent leur demande quelque chose d'autre. 
Chacun doit être adapté à son niveau d'évolution. Il serait mauvais pour un individu 
qui se situe à sa première phase de sauter des étapes. 1076 Il a une obligation envers lui-
même de réaliser ce que cette phase exige de lui. De même, une personne se situant 
dans la seconde phase ne devrait pas se comporter comme une personne jeune. Elle 
devrait réaliser ce que lui demande la phase où elle se situe. 1077 Les névroses qui 
apparaissent au cours de la première phase de la vie concernent le fait de se dégager de 
sa dépendance infantile à 1'égard de ses parents et de développer son pouvoir pour 
affronter la réalité extérieure et s'y adapter. 1078 La peur qui anime la personne au cours 
de la première phase de la vie est celle du monde, du futur. Elle a peur de vivre, de ne 
pas trouver les moyens pour arriver à vivre adéquatement. 1079 Freud et Adler auraient 
ici beaucoup de choses à dire, pense Jung. Alors que les névroses se rapportant à la 
seconde phase de vie concernent 1'adaptation à notre monde intérieur et la 
confrontation avec notre univers inconscient. Ici ce n'est plus la panique due à la peur 
de vivre, mais plutôt provoquée par la peur de la mort. 1080 À ce stade, les enfants ne 
sont souvent plus là. Souvent, ils sont devenus à leur tour des parents. Les problèmes 
auxquels les personnes ont à faire face dans la deuxième phase de leur vie sont donc 
assez différents. Par conséquent, les névroses résultant d'une inadaptation à ces 
nouveaux problèmes ne seront aussi pas identiques. Jung a exploré davantage cette 
phase de la vie et les problèmes qui y sont rattachés. 1081 Au cours de la seconde phase, 
nous découvrons l'opposé qui avait été mis dans l'ombre au cours de la première phrase 
afin que l'autre opposé puisse être développé. Le second opposé, qui cherche 
maintenant à s'affirmer, vient relativiser les valeurs rattachées au premier opposé. 1082 
Une grande part des problèmes qui sont posés aux gens de cette période est de nature 
religieuse: 
Parmi tous mes patients se situant au-delà du milieu de la vie, c'est-à-
dire au-delà de trente-cinq ans, il n'yen a pas un seul dont le problème 
ultime ne fut pas celui de son attitude religieuse. Oui, chacun souffre en 
dernière ligne du fait qu'il a perdu ce que les religions vivantes ont de 
1075 GW 8, 446. 
1076 GW 8, 438. 
1077 GW 8, 438. 
1078 GW 7, 66. 
1079 GW 8, 445-446. 
1080 GW 8, 446. 
1081 GW 7,67-69. 
1082 GW 7, 83-84. Relativiser, et non annuler. 
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tout temps donné aux croyants, et aucun n'est vraiment guéri s'il n'a pas 
retrouvé son attitude religieuse, ce qui n'a naturellement rien à voir avec 
la confession ou l'appartenance à une Église. 1083 
688 
Le refus de faire face à la seconde phase est typique de la société occidentale et 
moderne qui tend à survaloriser la première phase et à dévaloriser la seconde. Nous 
n'avons qu'à constater le peu d'importance avec lequel les personnes àgées sont 
traitées, comment nous tentons de les faire sortir du circuit social, comme si elles 
n'avaient plus aucun rôle à jouer au sein d'une société. Nous ignorons leur expérience 
de vie, leur sagesse. Tout est orienté vers la performance, la productivité, la jeunesse 
éternelle et la beauté plastique. 
Évidemment, Jung ne veut pas dire que les choses sont tranchées au couteau. 
Dans les faits, les deux phases s'entrecoupent dans une certaine mesure. Ce n'est que 
du point de vue du conscient qu'elles sont complètement séparées, du point de vue de 
l'inconscient elles s'entremêlent. 
Il faut aussi éviter d'établir une hiérarchie entre ces deux phases. Ce qui est 
acquis au cours de la seconde phase de l'existence n'est pas « en soi,. supérieur à ce qui 
est acquis durant la première phase, mais simplement complémentaire. L'important 
n'est pas la première moitié ou la seconde moitié de la vie, mais le tout qui en résulte: 
« En nous se trouvent les deux nécessités, la Nature et la culture ,.1084 insiste Jung. 
Durant la seconde phase, les acquis de la première sont suspendus, mais pas détruits. 
Ils sont eux aussi nécessaires. Ce sont les deux ensembles qui forment l'individu dans 
sa totalité. Le soi n'est pas constitué par le moi-conscient (première phase), ni par 
l'inconscient (deuxième phase), mais des deux. C'est pourquoi lorsque Jung dit que 
l' « intégration du soi est à la base une question se rapportant à la seconde moitié de 
vie. ,.1085, il ne veut pas dire par là que le soi appartient en propre à cette deuxième 
phase, mais seulement que, la deuxième phase venant se surajouter à la première, il 
s'agit du temps où le soi en vient à être intégré. 
Les deux phases de l'existence forment ensemble l'équivalent d'un cycle 
journalier ou saisonnier: l'enfance peut être comparée à l'aurore et au printemps; le 
soleil au zénith et l'été à l'adulte mature ayant atteint ses 38-40 ans, et la vieillesse est 
1083 [« Unter allen meinen Patienten jenseits der Lebensmitte, das he&.t jenseits fünfunddre&.ig ist nicht ein 
einziger, dessen endgültiges Problem nicht das der religiôsen Einstellung ware. Ja, jeder krankt in letzter 
Linie daran, da.(/, er das verloren hat, was lebendige Religionen ihren Glâubigen zu allen Zeiten gegeben 
haben, und keiner ist wirklich geheilt, der seine religiôse Einstellung nicht wieder erreicht, was mit 
Konfession oder Zugehôrigkeit zu einer Kirche natürlich nichts zu tun hat. _j (GW Il,343). Voir aussi GW 10, 
600. 
1084 [. In uns sind beide Notwendigkeiten Natur und Kultur. -J (GW 6,91). 
1085 [. Die Integration des Selbst ist im Grunde genommen eine Frage der zweiten Lebenshâlfte. _j (GW 16, 
265). 
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comparable au crépuscule et à l'automne. Cette période de lumière est entourée d'une 
vaste obscurité qui est comparable à la nuit et à l'hiver. 1086 
D'une certaine manière, la première moitié de l'existence représente dans la vie 
une version miniaturisée de l'ensemble de la phase lumineuse de l'existence, et la 
seconde moitié représente déjà une phase miniature de l'ensemble de la phase obscure 
de l'existence qui suit normalement la mort de l'individu : 
VIE 
MORT 
11ère phase 
Relation 
à la vie 
2,éme phase 
Relation à 
la mort 
Vie / Conscien t 
La synchronicité de la vie et de la mort: la mort est dans la vie et la vie est dans la mort. 
La mort et la régénération qui peut l'accompagner ne commencent pas uniquement avec 
la mort, mais s'opèrent déjà au cœur de la vie avec le tournant de la maturité. En effet, 
la mort n'est pas uniquement en elle-même, mais est aussi déjà contenue dans la vie. 
C'est ce que qu'on pourrait appeler la K synchronicité » de la vie et de la mort. C'est ce 
que Jung entend lorsqu'il dit: « Dans cette forme d'être notre naissance est une mort et 
notre mort une naissance. ,,1087 De même que la vie n'est pas uniquement dans la vie, 
mais peut aussi se retrouver déjà dans la mort préparant une renaissance. Lorsque la 
personne commence sa seconde moitié de vie c'est comme si d'une certaine manière elle 
mourait. Et si elle sait voir dans les épreuves d'épuration que la Nature lui fait subir les 
aspects positifs, si elle choisit l'aspect positif et créateur du néant sur son aspect 
destructeur, cette personne commence déjà à se régénérer, de telle sorte qu'au moment 
du crépuscule de sa vie, elle connaîtra déjà la plénitude, l'état de totalité. En d'autres 
termes, le jour contient en son sein à titre de microcosme déjà la totalité du cycle 
1086 GW 8, 436. 
1087 [« In jener Seinsform ist unsere Geburt ein Tod und unser Tod eine Geburt .• ] (Briefe II, 205). 
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journalier macrocosmique. De sorte que, déjà à 1'intérieur du jour seul, l'individu fait 
d'une certaine manière 1'expérience du cycle en entier. Il s'agit d'un cycle, d'une totalité 
à 1'état de préfiguration. Il est possible de faire un pas supplémentaire et d'aller dans 
l'infiniment petit pour dire que chaque instant est une répétition préfiguratrice de la 
totalité, et que chaque individu est déjà appelé à chaque instant de son existence à 
s'individuer, car chaque instant contient d'une certaine manière la première et la 
seconde moitié de vie. L'expérience de totalité se vit de toute manière toujours à l'état de 
préfiguration, car la totalité est par définition toujours encore à venir. L'individuation, la 
vraie totalité est un état de mouvement perpétuel vers la totalité. Nous arrêtons de nous 
individuer à partir du moment où nous tentons de mettre fin à ce mouvement éternel. 
L'individu ne doit donc pas choisir de s'installer dans une phase du mouvement, mais 
plutôt dans le mouvement lui-même, de se laisser porter par celui-ci vers 1'inconnu. 
Pour reprendre et récapituler tout ce que nous venons de dire sous une forme 
visuelle, nous avons dressé quelques schémas explicatifs et synthétiques: 
Différenciation 
progressive 
Les concepts clés de Jung 
Vie / Adulte / Sexualité 
(Différenciation totale) 
Adolescence Maturité 
Enfance Conscient Vieillesse 
Mort 
Indifférenciation 
progressive 
Naissance 
(Sexualité et androgynie relative) (Sexualité et androgynie relative) 
Inconscient 
Mort/ Androgynie 
(Indifférenciation totale) 
Père - Yahvé 
Enfant 
Naissance 
Fils - Christ 
Adulte 
Vie 
Satan 
Marie 
Mort/Néant 
Saint-Esprit 
Vieillesse 
Mourir 
'--~--~ ------) '--~--~ ----~) y y 
1 iere phase de l'existence 
1 ière naissance 
2 ième phase de l'existence 
2ième naissance 
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Inconscient 
/ 
Naissance de 
Jésus de la 
Vierge-Marie 
Moi né 
2 
~---------- ----------~ y 
1 ière phase de l'existence 
1 ière naissance 
Finalité: NATURE 
Confrontation avec l'histoire 
Signe - connu 
Inconscient 
Mort de Jésus 
et retour dans 
la Terre-mère 
3 
/ 
Résurrection 
de Jésus 
Moi développé 
4 
~---------- ---------~/ V 
2ième phase de l'existence 
2ième naissance 
Finalité: CULTURE 
Confrontation avec la Nature 
Symbole - inconnu 
5.4 Le soi 
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Comme on peut le voir, l'accomplissement du processus d'individuation est exprimé 
symboliquement par la croix, la quaternité,1088 le cercle (ex: la roue - parfois solaire, 
qui est le plus vieux mandala à la connaissance de Jung), la sphère,1089 la quadrature 
du cercle. 1090 On compte parfois aussi certains animaux (réels ou fictifs) : l'éléphant, le 
cheval, le taureau, l'ours, l'oiseau noir et blanc, le poisson, la tortue, l'araignée, le 
coléoptère, l'escargot, le serpent, le dragon, la licorne; certaines plantes: l'arbre, la 
fleur (comme le lotus, la rose)1091 ; certains objets non-organiques de la Nature: une 
pierre,1092 la mer, la montagne, le firmament; certains objets: l'horloge,1093 la fontaine. 
Parfois celui qui nous guide vers l'individuation est soit un vieux sage (ou la Grande 
Mère) 1094 ou encore un enfant. Nous avons déjà souligné la solidarité symbolique du 
vieillard et de l'enfant, qui renvoie au mystère des deux néants qui ne font qu'un, celui 
qui précède la naissance et qui celui qui suit la mort. Le vieillard est le symbole de 
1088 GW 7,117; GW 8,229; GW 9/1,178; 204; GW 9/II, 40; GW Il,299; GW 13, 30; GW 18/II, 518. 
1089 GW 7,117; GW 8,229; GW 9/1,204; GW 9/II 40; GW 11,299; GW 13,30; GW 18/II, 518. 
1090 GW 14/1,23; GW 18/II, 518. 
1091 GW 9/1, 204; GW 13,30. 
1092 GW 13,317. 
1093 GW 9/1,204; GW 9/II, 242. 
1094 Tant le vieux sage que son pendant féminin la Grande Mère peuvent avoir un côté qui renvoie au pôle 
négatif du soi. Dans le cas du vieux sage, nous avons alors affaire au mauvais magicien (GW 9/1, 243). 
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l'expérience immémoriale et de la sagesse ancestrale, l'intuition. 1095 L'enfant est un 
symbole des germes futurs, des nouvelles possibilités,1096 il annonce un nouveau 
commencement, un renouvellement. Il est un symbole d'éternité, de l'éternelle 
jeunesse. 1097 Il représente le sens de l'émerveillement, la capacité de voir les choses d'un 
nouvel œil, un regard pur qui n'est pas souillé par la mémoire. 
Le processus d'individuation consiste dans l'accomplissement de son soi. Il est le 
processus de devenir soi-même,1098 devenir de ce que nous sommes en entéléchie, c'est-
à-dire potentiellement. La réalisation du soi n'est cependant pas la réalisation du moi 
(ou de l'ego), qui n'est que le centre de la conscience. Le soi n'étant pas le moi-
conscient, il faut éviter de confondre un « individué » avec un « individualiste» ou encore 
avec un « égoïste » : 
Je vois cependant toujours encore le processus d'individuation être 
confondu avec le devenir conscient du moi, et ainsi le moi être identifié 
avec le soi, il s'ensuit naturellement un déplorable embrouillement 
conceptuel. Car ce faisant, on fait du processus d'individuation un 
simple égocentrisme et un autoérotisme. Le soi inclut cependant 
infiniment plus que le simple moi, comme le prouve la symbolique depuis 
les temps les plus reculés: il est tout autant l'autre ou les autres que le 
moi. L'individuation n'exclut pas le monde mais l'inclut au contraire. 1099 
Confondre le soi avec le moi serait absolutiser l'ego, en terme religieux, faire de 
l'homme un Dieu. llOO Le moi-conscient n'est qu'une partie de ma psyché. Mais le moi 
est tout de même nécessaire à la réalisation du soi. Il est nécessaire mais non-suffisant. 
La totalité est le moi et le non-moi. llOl Il faut donc éviter de sous-estimer ou de 
surestimer le moi-conscient. llo2 Il faut en plus l'inconscient, qui est le réservoir des 
possibilités infinies, dont la conscience est l'actualisation toujours partielle. C'est 
précisément parce que le soi est irréductible à notre ego, bien qu'il le présuppose, que 
Jung peut dire qu'il ne s'est crée lui-même, mais qu'il advient à lui-même. l103 
1095 GW 9 II, 238. 
1096 GW 9/1,178-179. 
1097 GW 9 II, 193. 
1098 GW 7, 183; GW 9/1,44; 49; 178-179; GW 16,22. 
1099 [« !ch sehe aber immer wieder, da15 der Individuationsproze~ mit der Bewu~twerdung des !ch verwechselt 
und damit das !ch mit dem Selbst identillZiert wird, woraus natürlich eine heillose Begriffsverwirrung ensteht. 
Denn damit wird die Individuation zu blo~em Egozentrismus und Autoerotismus. Das Selbst aber begreift 
unendlich viel mehr in sich aIs blo~ ein !ch, wie die Symbolik seit aIters beweist : es ist ebenso der oder die 
anderen wie das !ch. Individuation schlie~t die Welt nicht aus, sondem ein .• j (GW 8, 252). Voir aussi GW 7, 
183-184; 245; GW 9/1,204; GW 12,215. 
1100 GW 7,245. 
1101 GW 12, 131 ; GW 16,265. 
1102 GW 9 III, 242. 
1103 GW Il,275. 
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Le soi est le centre de lapsyché,1104 et non le centre de l'inconscient qui n'est, lui 
aussi, qu'une partie de la psyché, sa partie obscure, là où le conscient est sa partie 
lumineuse. 11os Le soi est le centre régulateur qui provoque l'extension et la maturation 
de la personnalité. Il est le centre dynamique de la vie psychique, son principe 
téléologique. Il est l'archétype central dont la force attire tous les autres archétypes vers 
la réalisation de sa fin ultime qui est la totalité. 1106 Mais cet aspect plus total de la 
psyché n'est au départ qu'une virtualité. Il n'émerge que progressivement lorsque le moi 
et l'inconscient accepter de collaborer en se soumettant à cette silencieuse, bien 
qu'impérieuse, impulsion et élan intérieure de croissance du soi. 
Si le soi est le centre de la psyché, il en est aussi la circonférence, qui embrasse à 
la fois le conscient et l'inconscient. 1107 Ainsi le soi n'est ni le conscient (avec son moi) ni 
l'inconscient, mais la coïncidence des deux. 1108 Jung le définit comme « l'inconnaissable 
totalité de l'homme ... ,,1109 Il est le but de la psyché. Il implique l'existence des deux, et 
une relation dialectique harmonieuse entre le moi et l'inconscient, ainsi que tous les 
opposés masculin / féminin, mal / bien, individualité / collectivité, extériorité / intériorité, 
actualité/possibilité, temps/éternité, etc. C'est dans cette relation que se construit et 
s'accomplit le SOi. 1llO Le soi se réalise d'une part lorsque l'inconscient commence par 
produire la conscience pour actualiser ses possibilités, et d'autre part lorsque que le 
moi-conscient, une fois créé, reste ouvert à des recréations à venir pour que la 
conscience puisse se développer et prendre de l'expansion. Mais comme il s'agit d'un 
processus infini, nous ne pouvons pas dire que le soi est définitivement réalisé à un 
moment donné, mais plutôt qu'il est en voie de réalisation. C'est-à-dire qu'il se réalise 
en permanence. C'est pourquoi le but du processus d'individuation n'est pas la 
perfection (Vollkommenheit) mais la totalité (Ganzheit) (Vollstândigkeit).llli Le soi gère la 
relation entre le moi et l'inconscient pour que l'expansion se réalise indéfiniment et qu'il 
puisse à travers leur collaboration s'accomplir. Le moi-conscient ne peut pas 
expérimenter entièrement l'infinité du soi car le moi-conscient est fini,1112 mais « pour 
l'homme la question décisive est celle-ci: te réfères-tu ou non à l'infini? Tel est le 
1104 GW 6, 464 ; 505-506; GW 12, 131 ; GW 13,53 ; GW 18/1, 183; GW 18/II, 518. 
1105 GW 13, 200. 
1106 GW 18/II, 518. 
1107 GW 5,464; 469 ; GW 6, 403; 464 ; 505-506 ; GW 7, 187; GW 9/1,204; 413 ; GW 9/II, 14; GW 12, 59 ; 
214; GW 14/1, 137; GW 16,265; Briefe II, 470 ; CGJS 328. 
1108 GW 9/II, 282; GW Il, 277; GW 12, 34-35; GW 16, 265; GW 18/II, 732. Briefe III, 198 .• Das Selbst 
aber ist absolut Paradoxie, indem es in jeder Beziehung Thesis und Antithesis und zugleich Synthesis 
darstellt .• (GW 12, 34). 
1109 [« die unerkennbare Ganzheit des Menschen ...• ] (Briefe 1,373). 
1110 GW 9/1, 306. 
1111 GW 9/II, 78-79; GW 14/1,198; GW 16,239. 
1112 Briefe II, 425. 
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critère de sa vie. »1113 La relation à la totalité est accompagnée toujours d'un sentiment 
du numineux. ll14 
Le soi est la vraie liberté: elle synthétise le libre-arbitre du moi-conscient et la 
liberté originaire de l'inconscient. La liberté du soi se manifeste à travers le libre-arbitre, 
sans pour autant s'y réduire. Mais elle n'est pas non plus la seule liberté de 
l'inconscient, car l'inconscient, en tant que liberté originaire peut aussi choisir de ne 
pas créer la conscience, alors que le soi présuppose la conscience. 
L'individuation présuppose la reconnaissance de l'autre en soi: l'inconscient 
avec lequel le moi se différencie et devient lui aussi son autre et peut alors être en 
dialogue. Dans ce dialogue, la conscience est amenée à devenir autre qu'elle-même, 
sans toutefois se détruire. Elle devient autre qu'elle-même tout en restant conscience. 
En d'autres termes, grâce au dialogue avec l'inconscient,1115 la conscience devient une 
autre conscience, plus grande, plus forte, plus englobante. Ce dialogue offre à la 
conscience la possibilité d'être la conscience autrement en tant que surconscience. 
C'est aussi pour cette raison que Jung pouvait dire que le processus 
d'individuation ne se réalise pas dans un état de retraite permanente où l'individu se 
retire en lui-même. L'individuation se réalise nécessairement dans la relation à l'autre à 
l'extérieur de moi, dans la confrontation avec lui, et non dans la fuite de l'autre et du 
monde pour s'enfermer dans une tour d'ivoire. 
Le résultat du processus d'individuation n'est pas uniquement une plus grande 
ouverture à notre réalité intérieure, mais aussi à la réalité extérieure. En effet, à travers 
l'approfondissement de l'auto-connaissance de soi, la personne est plus en mesure de 
rentrer en relation avec les autres: « Personne qui ne se connaît pas lui-même peut 
connaître les autres. »1116 « Nous ne pouvons pas être seulement nous-mêmes, nous 
devons être reliés aux autres. »1117 « L'optimum de la vie ne se trouve pas du côté du pur 
égoïsme; l'être humain n'atteint jamais l'optimum de sa vie sur la ligne de l'égoïsme, car 
à la base il est fait de telle manière que la joie du prochain, dont il est la cause, signifie 
pour lui quelque chose d'indispensable. »1118 « Contrairement à cela, le processus 
d'individuation naturelle apporte une conscience de la communauté humaine parce 
qu'il amène à la conscience l'inconscient qui lie tous les hommes et qui leur est 
commun. L'individuation est devenir un avec soi-même et avec l'humanité, que nous 
1113 MVSRP369/ETGCGJ 327. 
1114 GW l8/II, 732. 
1115 GW 12, 143; 317-318; GW 18/Il, 881; BriefeIl, 195. 
1116 [. Niemand der sich selbst nicht kennt, kann den anderen kennen .• J (GW 10, 177). 
1117 [. Wir kônnen nicht nur selber sein, sondern wir müssen auch auf anderes bezogen sein .• J (GW 6, 91). 
1118 [. Das Lebensoptimum ist nicht auf der Seite des rohen Egoismus ; der Mensch erreicht auch niemals 
sein Lebensoptimum auf der Linie des Egoismus, denn im Grunde genommen ist er so beschaffen, daB ihm 
die Freude des Nâchsten, deren Verursacher er ist, etwas UnerlâJ5liches bedeutet .• J (GW 6,225). 
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sommes aussi. »1119 L'individu devient plus ouvert, plus tolérant,1120 car il ne projette 
plus son ombre négative sur l'autre. L'individuation c'est devenir « un» avec soi-même 
et « un » avec le reste des êtres humains et du monde. 
Sans avoir à être un égocentrique ou un individualiste forcené, la personne 
individuée n'est pas non plus capable de suivre aveuglément les conventions sociales et 
d'imiter les autres. 1121 Un conformisme outrancier ne mène qu'à la stérilité et à la 
mort. 1122 Il jette l'individu dans la routine, la mécanicité et étouffe sa créativité. 1123 La 
personne individuée suit plutôt sa voix intérieure, son intuition. Elle est fidèle d'abord 
et avant tout à sa propre loi: « La fidélité à sa propre loi est une confiance à cette loi, 
une persévérance loyale, une espérance confiante, une attitude que l'homme religieux 
doit avoir envers Dieu. »1124 Le monde moderne impose par son intellectualisme une 
forme de conformisme et de collectivisme. Celui-ci diffère certes de celui de l'homme 
archaïque, mais il n'en est pas moins quelque part collectif. En effet, quand l'intellect 
est trop rigide il empêche l'individu de suivre son intuition, sa voix intérieure, son 
chemin propre. L'individu fait alors, comme les autres, ce qui lui semble rationnel. Ce 
qui est rationnel est ce qui se laisse subsumer sous le général, car il est ce sur quoi tout 
le monde peut s'entendre. En dépit de son individualisme, l'homme moderne est parfois 
trop adapté à son milieu social. 112s Il est trop orienté vers le monde extérieur, mais 
« unique est celui qui ne se tient pas seulement dans le monde extérieur mais aussi 
dans le monde intérieur. »1126 Sans doute les conventions et le conformisme répondent à 
un besoin légitime et nécessaire au sein de toute société, comme l'illustre sa 
permanence même dans nos sociétés modernes qui se veulent, et qui sont aussi, plus 
différenciées que les sociétés archaïques. 1127 Elles sont cependant seulement « un 
expédient, mais pas un idéal, ni par rapport à la morale, ni par rapport à la religion, car 
se soumettre à l'une ou à l'autre signifie toujours renoncer à la totalité et fuir ses 
propres conséquences ultimes. »1128 Les grandes personnalités sont au contraire des 
1119 [« lm Gegensatz dazu bringt der natürliche Individuationsproze~ eine Bewu~theit menschlicher 
Gemeinschaft heIVor, weil er eben" das aile Menschen verbindende und ailen Menschen gemeinsame 
Unbewu~te zur Bewu~theit führt. Die Individuation ist ein Einswerden mit sich se1bst und zugleich mit der 
Menschheit, die man ja auch ist. »l (GW 16, 116). Voir aussi 234. 
1120 GW 18/II, 881. 
1121 GW 6,470-472"; GW 7,163; GW 17, 198. 
1122 GW 16,80. 
1123 GW 17,203. 
1124 [. Die Treue zum eigenen Gesetz ist ein Vertrauen auf dieses Gesetz, ein loyales Ausharren und 
vertrauensvolles Hoffen, eine Einstellung mithin, wie sie der religiôse Mensch Gott gegenüber haben solI .• ] 
(GW 17, 198). Voir aussi 205. 
1125 GW 6, 104. 
1126 [. Einzig der, der nicht nur in der WeIt des Âu~eren, sondern auch in der des Inneren steht .• ] (GW 10, 
178). 
1127 GW,17, 195. 
1128 [« ein NotbeheIf, aber kein Ideal, weder in sittlicher noch in religiôser Beziehung, denn Unterwerfung an 
sie bedeutet immer Verzicht auf Ganzheit und eine F1ucht vor den eigenen 1etzten Konsequenzen .• ] (GW 17, 
198). 
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gens qui n'ont pas hésité à se défaire des conventions, à aller à l'encontre des peurs, 
des dogmes, des lois auxquels s'attachent la masse, et qui ont osé affirmer leur liberté 
et sont allés hors des sentiers battus. 1129 Ce qui fait qu'une personne se décide à suivre 
sa propre voie est le sens d'avoir un destin, d'être possédée par un daimon. 1130 Sans le 
comprendre rationnellement, l'individu sent que c'est son destin de suivre telle voie 
plutôt que telle autre: 
Une vraie personnalité a toujours un destin et croit en lui, a une pistis à 
celui-ci, comme à Dieu, bien que ce soit, comme le dirait l'homme 
commun, seulement un sentiment individuel d'avoir un destin. Ce destin 
agit sur l'individu comme une loi de Dieu, dont on ne saurait s'écarter. 
[ ... ] Il doit obéir à sa propre loi, comme si c'était un daimon qui lui 
soufflait des nouvelles voies étranges. Celui qui a un destin entend la 
voix intérieure, il est déterminé. C'est pourquoi aussi que la légende croit 
qu'il aurait un daimon qui le conseillerait et dont il doit réaliser les 
ordres. 1131 
C'est la voix du soi qui amène la personne à sentir qu'elle doit répondre à un appel 
supérieur. Le fait d'assumer cette autorité intérieure, lui confère à son tour une 
assurance, une autorité et un « leadership,.: « Les vrais guides de l'humanité sont 
toujours ceux qui réfléchissent et qui allègent le poids lourd de la masse en lui retirant 
au moins leur propre poids, en se tenant consciemment loin de la loi aveugle de la 
Nature de la masse mouvante. ,.1132 Jésus est pour Jung un parfait exemple d'homme 
qui a suivi sa voix intérieure. Ceci est exprimé merveilleusement, dit-il, par la tentation 
que Jésus subit par le diable dans le désert, lorsque ce dernier lui offre le pouvoir de ce 
monde. Jésus rejette la proposition du diable en répondant alors que son royaume n'est 
pas de ce monde. 1133 Lorsqu'un individu n'est pas fidèle à cette voix intérieure il passe à 
côté du sens de sa vie. 1134 
Il est sûr que cette voix l'amène parfois à faire des choses que la société peut 
considérer comme mal, mais qui en soi ne le sont pas. L'individuation est donc un 
1129 GW 17, 199; 202. 
1130 GW 9/II, 36. 
1131 [. Echte Personlichkeit hat immer Bestimmung und glaubt an sie, hat pistis zu ihr, wie zu Gott, obschon 
es, wie der gewonhliche Mann sagen würde, nur ein individuelles Bestimmungsgefüh1 ist. Diese Bestimmung 
wirkt aber wie ein Gesetz Gottes, von dem es kein Abweichen gibt. [ ... ] Er muj3 dem eigenen Gesetze 
gehorchen, wie wenn es ein Damon wiire, derihm neue, se1tsame Wege einflüstert. Wer Bestimmung hat, hort 
die Stimme des lnnem, er ist bestimmt. Deshalb glaubt auch die Sage, daiS er einen privaten Damon habe, der 
ihn berât und dessen Auftrâge er auszuführen hat .• ] (GW 17,200). 
1132 [. Die wahren Führer der Menschheit sind stets die, welche sich se1bst besinnen und das Schwergewicht 
der Masse wenigstens um ihr eigenes Gewicht erleichtern, indem sie sich von der blinden Naturgesetzlichkeit 
der bewegten Masse bewu~t ferngehalten haben .• j (GW 10, 178). 
1133 GW 17,204-205. 
1134 GW 17,208. 
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« processus de différenciation »,1135 mais une différenciation qui est plus profonde que 
celle entreprise par le conscient, bien qu'elle ne l'exclue pas. 
Finalement, il est important de distinguer deux niveaux où se réalisent le 
processus d'individuation: 
Le premier se réalise au sein de la sphère religieuse: des religions archaïques et 
naturalistes aux religions historiques, vers une synthèse des deux. Il s'agit d'aspirer 
à une religion qui synthétise les manifestations du sacré tant au sein de la Nature 
que de l'histoire. Donc, après le dépassement des religions naturalistes par les 
religions historiques, il faut revenir à la sacralisation de la Nature, qui se surajoute 
à une sacralisation de l'histoire. 
Le second se réalise en passant de la religion à la conscience rationnelle, 
scientifique, philosophique et historique, puis à un retour différé à la religion. Aussi 
pouvons-nous dresser le tableau suivant pour se représenter cette deuxième forme 
de processus d'individuation: 
Aveugle 
Inconscient 
Obscurité 
Voyant 
Conscient 
T.l1mlPTP 
Conscience réflexive rationnelle 
Retrait des projections 
Foi 
(en deçà de la raison) Î 
Religion: 
Forme infantile de 
participation mystique. 
Projection 
Première immédiateté 
Communication directe 
Naissance de la : 
1. Philosophie 
2. Histoire 
3. Science 
---. 
f--------j ~ 
Foi 
Clairvoyant 
Surconscient 
Obscurité 
(au-delà de la raison) 
Religion: 
Forme différenciée 
de participation mystique. 
Nouvelle expérience de l'autre 
Seconde immédiateté 
Communication indirecte 
La foi en tant que dogme est au début une aide nécessaire, qui devra cependant tôt au 
tard être dépassée pour une recherche de la compréhension,1136 qui devra finalement 
être à son tour être dépassée pour une foi basée sur une expérience personnelle, sans 
toutefois que la réflexion soit abolie: « À mon avis, la foi n'exclut nullement la réflexion 
[ ... ] mais malheureusement, de nombreux croyants semblent avoir peur de la science, 
... »1137 
1135 GW 6, 470-472. 
1136 GW 5, 550. 
1137 EEI94. 
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6. L'inconscient comme origine 
de 1'aveuglement et de la clairvoyance 
6. 1 Les troubles psychiques: névrose et psychose 
699 
Les dérèglements psychiques sont le résultat d'une scission intérieure1138 où le pont 
entre le conscient et l'inconscient a été bloqué. 1l39 C'est ce que sont la névrose ll40 et la 
psychose1141 : des états dissociatifs où la personne n'a pas le sentiment d'être libre, 
mais plutôt de vivre en elle des conflits de volonté,1142 car des contenus psychiques qui 
n'ont pas été intégrés à la conscience cherchent à imposer la reconnaissance qui leur 
est due. 1143 
Le moment où la névrose ou la psychose éclatent n'est jamais gratuit, il coïncide 
avec la période où l'individu doit s'adapter à un nouveau problème qu'il a peine à 
résoudre. Ce qui amène l'individu à vivre une régression. La régression a lieu parce que 
l'inconscient, orienté vers le futur, veut forcer le conscient à reconnaître l'existence de 
ces contenus et à les intégrer,1144 afin que le mouvement vers l'avant puisse 
continuer. 1145 . Par la régression la psyché poursuit un but. La simple connaissance des 
causes passées du conflit actuel ne saurait être suffisante, l'emphase dans le traitement 
thérapeutique doit d'abord être mise sur le changement de l'attitude consciente 
présente. l146 Il ne faut pas simplement chercher les causes des troubles psychiques, 
mais essayer de comprendre ce qu'ils cherchent à réaliser, quelle est leur finalité, 
qu'est-ce qu'ils tentent de nous enseigner, où veulent-ils nous mener. 1147 Dans la 
régression, quel qu'en soit le degré de profondeur, se cache toujours une tentative 
d'auto-guérison, de la même manière que chaque maladie physique est une tentative du 
corps pour se guérir lui-même. 1148 La douleur indique que quelque chose ne fonctionne 
pas et doit être modifié sinon il y a aura détérioration et éventuellement destruction. Il 
existe dans le corps et dans la psyché un système autorégulateur. 1l49 Toute névrose 
poursuit une finalité. Il ne s'agit pas de guérir une névrose, mais d'apprendre ce que la 
1138 GW 10, 162-163 ; GW 18/1,27 ; 117 ; GW 18/II, 515-516 ; 664-665. 
1139 GW 6,317-318. 
1140 GW 7,268; GW 8, 44 ; 85-86 ; 118; GW 18/1, 117; GW 18/II, 515-516. 
1141 GW 8,213; GW 18/1,27; GW 18/1, 117; GW 18/II, 515-516. 
1142 GW 3, 220-22l. 
1143 GW 5,517; GW 6,317-318 ; GW 7, 170; GW 16,32 ; 183-184. 
1144 GW 5,504 ; GW 6,317-318 ; 373 ; GW 8,336; 338. 
1145 GW 5, 504. 
1146 GW 16,43. 
Il.7 GW 16, 149. 
1148 GW 8, 172 ; GW 10, 192 ; 194-195 ; GW 16, 22 ; GW 18/1, 185. 
1149 GW 18/1, 185. 
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psyché essaie de nous dire et de nous apprendre à travers la névrose. Il faut donc se 
laisser guérir par la névrose. 1150 
Plus un problème est difficile à surmonter plus il entraînera une régression 
importante car plus le contenu à intégrer doit être cherché profondément dans 
l'inconscient. Une psychose ne peut pas être provoquée par la non-intégration de 
contenus appartenant à l'inconscient personnel. Les contenus provenant de cette 
source ne peuvent que causer des névroses. Pour qu'une psychose prenne place, il faut 
que des contenus de l'inconscient collectif apparaissent. 1151 La psychose, la folie, est un 
état de possession d'un contenu provenant de l'inconscient collectif, d'un archétype, qui 
n'a pas été intégré à la conscience et qui aurait dû l'être. 1152 
Dans la régression s'opère un abaissement du niveau mental. 1153 Le conscient 
est de plus en plus évacués, et le moi perd toujours davantage son autonomie et sa 
différenciation. Cet abaissement mental mine la confiance du moi et limite l'horizon 
spirituel de l'individu. 1154 Lorsqu'un tel abaissement se produit, les complexes qui 
existent à côté de celui du moi-conscient sont alors libérés et se manifestent à la 
conscience et prennent la place du moi-conscient pour plus ou moins longtemps. 1155 
Selon qu'il s'agit d'une personne saine d'esprit, d'un névrotique ou finalement 
d'un psychotique, ce sont toujours les mêmes complexes ou archétypes qui sont à 
l'œuvre, mais à différents degrés d'intensité. 1156 Dans l'état normal, la personne se 
maîtrise elle-même. Lors de la névrose et de la psychose les complexes sont ressentis 
comme étant plus forts, c'est-à-dire plus dominants par rapport au moi-conscient que 
dans un état normal. 1157 La personne malade souffre d'un affect qu'elle n'a pas pu 
encore surmonter. 1158 Dans la névrose, le moi se bat contre les complexes pour 
maintenir sa suprématie. S'il arrête de se battre et s'identifie avec ses contenus alors il 
devient en proie à une psychose.1159 Cette identité de structure explique pourquoi tout 
névrotique est un psychotique potentiel ou latent. 1160 Il y a donc des ressemblances 
1150 GW 10,195. 
1151 GW 3, 274; 290; GW 5,179; GW 13,37; GW 17,135; GW 18/II, 518. 
1152 GW 9/1, 49. 
1153 GW 3, 32 ; GW 16, 268. L'abaissement du niveau mental est quelque chose de commun. Il se produit 
lorsque nous nous endormons, il peut être provoqué aussi par une fièvre ou certaines maladies comme 
l'anémie, ou encore par des affects puissants, des chocs, la détérioration du système nerveux central, par les 
mouvements de masse, qu'ils soient politiques ou religieux. (GW 3,268). 
1154 GW 9/1, 134. 
1155 GW 2, 33. 
1156 GW 2, 444; GW 3,37-38. 
1157 GW 2,311. 
1158 GW 2, 444. 
1159 GW 3, 269. 
1160 GW 3,269-270. 
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entre les deux, bien qu'il n'y ait pas d'identité car la psychose est un trouble mental 
beaucoup plus profond que la névrose. 1161 
Lors d'une psychose il y a premièrement une régression qui se fait au-delà de 
l'enfance, c'est-à-dire au-delà de l'histoire personnelle; et deuxièmement fIxation à ce 
stade. Cette régression va au-delà de ce qu'il y a de plus refoulé, donc de la mémoire, 
jusqu'à un stade prénatal, préhistorique, où apparaissent les images archétypales. 
Lorsque l'ego est dissous dans l'inconscient collectif et que cette dissolution n'est pas 
suivie d'une renaissance, nous avons affaire à une psychose, pouvant aller parfois 
jusqu'à une schizophrénie, la pire des psychoses. 
L'absence de l'appétit sexuel ne saurait expliquer la perte de la fonction du réel 
que nous rencontrons chez les psychotiques. 1162 Si cela était le cas, nous constaterions 
chez les gens dont l'appétit sexuel diminue une perte d'intérêt totale pour la réalité et 
une régression visant à sortir du monde. Or, ce n'est pas le cas. Le retrait des intérêts 
érotiques n'entraîne qu'une psychologie de l'ascèse. Jung reconnaît certes que le 
concept de sexualité chez Freud est beaucoup plus large que notre défInition commune 
de la sexualité. 1163 Il n'empêche que les traumatismes sexuels ne suffIsent pas à rendre 
compte de tous les cas de névrose,1164 et voire pas du tout de la psychose. C'est 
pourquoi la libido n'est pas à entendre dans un sens sexuel, mais comme étant 
totalement indéterminée. 1165 
Dans la psychose la personne a désinvesti sa libido du monde extérieur, pour 
s'installer dans un état d'autoérotisme,1166 semblable à de l'autisme. 1l67 Le psychotique 
est isolé du monde et des autres. 1168 Il y aura retour à l'état d'indifférenciation 
originaire, de participation mystique, où les contenus non-intégrés sont alors projetés à 
l'extérieur de l'individu. 1169 La libido s'est retirée de la réalité extérieure pour se 
retrouver dans le monde intérieur, dans le monde du rêve. Manquant d'objet, elle se voit 
forcée à chercher un remplacement dans sa psyché. Ce qui fait qu'elle remplace la 
réalité perdue par une autre construite de toute pièce dans l'imagination. 1l70 Le 
1161 GW 3,86. 
1162 GW 4, 146-147; Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 521. 
1163 GW 4, 22-23. 
1164 Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 4. 
1165 GW 4, 149. 
1166 Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 26 ; 33-34 ; 42-43 ; 44 ; 48-49 ; 137. 
1167 GW 3, 229. 
1168 GW 3,298; GW 16, 110. 
1169 GW 10, 411. C'est parce que la psyché est téléologique, c'est-à-dire que l'inconscient cherche à faire 
intégrer à la conscience des contenus essentiels à son développement, que les contenus non-intégrés se 
trouvent à étre projetés. C'est ce que veut dire Jung lorsqu'il aflIrme que la psychose est téléologique 
(Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 137, 148). Le psychotique n'est pas capable de saisir la 
dimension symbolique du discours inconscient qu'il prend désormais littéralement (GW 3, 141). 
1170 GW 4, 145; 218; Briefwechsel. Sigmund Freud/C. G. Jung, p. 49 ; 471. 
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psychotique s'enfonce dans ses fantaisies. 117l Il projette le rêve sur la réalité et n'est 
plus à même de distinguer les deux. 1172 Il prend ses rêves pour des réalités. 1173 Le rêve 
possède même pour lui un coefficient de réalité plus grand que la réalité extérieure. 1174 
Il a perdu ce que Janet appelle la fonction du réel (ou d'adaptation).1175 C'est un peu 
comme si la personne rêvait les yeux ouverts et ne portait plus attention réellement à 
son environnement. 1176 Ses facultés de différenciation sont trop altérées. Le psychotique 
flotte au sein d'une série de représentations nébuleuses, mélange plein de choses 
ensemble. 1177 Si nous nous penchons sur ces projections, nous sommes en mesure 
d'identifier ce qui n'a pas été intégré à la conscience. Cela ressemble par certains côtés 
au sommeil, à cette différence près que le sommeil est une fonction naturelle de la 
psyché visant à la régénération, alors que la psychose est un état pathologique car elle 
implique la fixation dans l'inconscient. 1178 
Le névrosé a encore un rapport à la réalité1179 car le moi, même s'il ne domine 
pas entièrement les autres complexes inconscients, arrive tout de même à les orchestrer 
suffisamment pour ne pas être morcelé, et reste d'une manière générale le centre de la 
conscience. Dans la psychose en revanche, c'est le chaos total: non seulement le moi 
perd sa suprématie sur les autres complexes, mais nous assistons à la dissolution du 
moi,1180 à un éclatement de l'identité. Sous le poids d'un extrême abaissement du 
niveau mental la totalité psychique se morcelle en complexes118l et le complexe moi 
cesse d'être le plus important. Le moi n'est plus qu'un des sujets de son expérience 
psychique. Il n'est plus qu'un complexe parmi d'autres, de même importance, voire 
d'une importance plus grande. 1182 Les complexes se manifestent d'une manière 
complètement anarchique. La psyché est dominée par une multiplicité de sujets 
autonomes. 1183 L'effondrement du moi est toujours une sorte de fin du monde, un 
retour au chaos qui a précédé la création. 1184 D'où le syndrome apocalyptique 
accompagnant des fantasmes psychotiques. En d'autres termes, nous retombons au 
sein de l'inconscient collectif. Le moi est devenu tellement faible qu'il n'est plus en 
1171 GW 5, 61. 
1172 GW 5, 84 ; GW 12, 542 ; GW 16, 110 ; 292. 
1173 GW 3, 140-141 ; 190; 251 ; 271 ; GW 4,213-214. 
1174 GW 4, 144-145; GW 5,220-221. 
1175 GW 3, 109 ; 251 ; GW 5, 179 ; GW 18/II, 554. 
1176 GW 3, 109. 
1177 GW 3, 165. 
1178 GW 3,272 ; 297. 
1179 Dans la névrose la libido est centrifuge, alors que dans la psychose elle est centripète (GW 6, 533-534). 
1180 GW 12, 385 ; GW 16, 266. 
1181 GW 8, 213; GW 9/1,179; GW 12,385; GW 18/1, 117. 
1182 GW 3,270-271. 
1183 GW 3, 256; 266; 296. 
1184 GW 7, 171. 
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mesure d'actualiser les actes positifs et d'empêcher les actes négatifs de se réaliser,l185 
Sa puissance de volition est très réduite, voire parfois totalement inopérante car elle est 
contrecarrée par une autre force (ou série de forces) plus puissante(s).1186 Sa volonté 
s'en trouve dès lors paralysée. 1187 Tant la névrose que la psychose se caractérisent par 
la possession d'un affect et d'une perte du contrôle du moi, à cette différence près que 
la perte de maîtrise est plus importante dans le cas de psychose. 1188 Le libre-arbitre est 
entièrement perdu, et avec lui, le sens de la responsabilité. 1189 Non seulement il est un 
trouble psychique qui est plus sérieux, mais le plus souvent définitif et irréparable. 119o 
La dissociation n'est plus relative mais totale. L'autonomie de l'inconscient est tellement 
grande, que nous ne pouvons même plus vraiment parler de double personnalité1191 car 
ce terme présuppose qu'il y a un moi qui se fait posséder, alors qu'ici le moi s'effrite, 
s'éteint. L'unité de l'individu 
n'est plus fluide et changeante comme dans une névrose, elle est plutôt 
comme un miroir éclaté. L'unité de la personnalité qui, dans le cas de 
l'hystérie, prête à ses propres personnalités secondaires un caractère 
humain compréhensible, est définitivement réduite en morceaux. Chez 
une personne hystérique multiple, il y a un travail entre les différentes 
personnalités qui est assez tranquille et qui se fait même avec du tact, ils 
ont tous leur rôle, et, quand c'est possible, ils ne s'incommodent pas 
mutuellement. On sent la présence d'un spiritus rector, d'une figure 
centrale, qui arrange la scène pour les différentes personnes d'une 
manière presque rationnelle, souvent sous la forme d'un drame plus ou 
moins sentimental. Chaque figure a un nom suggestif et un caractère 
déterminé spécifique, et elles sont toutes aussi hystériques et 
sentimentales que la conscience du patient. 1192 
Dans le cas de la psychose en revanche les choses sont assez différentes: 
Les figures dissociées prennent des noms et caractères banales, 
grotesques ou très exagérés et sont souvent à plusieurs égards pas sans 
reproches. À part cela, elles ne travaillent plus avec le conscient du 
1185 GW 3,20. 
1186 GW 18/1,27. 
1187 GW 18/1, 27. 
1188 GW 3,82; GW 9/1,298; Briefe 1,427. 
1189 GW 3, 266. 
1190 GW 3, 265 ; 267. Occasionnellement il y a des cas de psychoses qui peuvent être guéris, mais de maniére 
générale Jung est plutôt pessimiste (Briefe l, 150). 
1191 GW 3, 309. 
1192 [« Sie ist nicht mehr flüssig und wechselhaft wie bei einer Neurose, sondern mehr wie ein zersplitterter 
Spiegel. Die Einheit der Persônlichkeit, die, im Fa11e von Hysterie, ihren eigenen sekundâren Persônlichkeiten 
einen men schlich verstândlichen Charakter verleiht, ist endgültig in Stücke geschlagen. In einer hysterischen 
multiplen Person gibt es eine ziemlich ruhige, sogar taktvolle Zusammenarbeit zwischen den verschiedenen 
Persônlichkeiten, die ihre einzelnen Rollen haben und sich nach Môglichkeit gegenseitig nicht beliistigen. Man 
spürt die Anwesenheit eines spiritus rector, einer Zentralfigur, die die Bühne auf fast rationale Weise für die 
verschiedenen Personen arrangiert, oft in Form eines mehr oder weniger sentimentale Dramas. Jede Figur hat 
einen suggestiven Namen und einen bestimmten Charakter, und a11e sind ebenso hysterisch und ebenso 
sentimental wie das BewufStsein des Patienten .• j (GW 3, 265-266). Voir aussi GW 17, 135; GW 18/1, 117 ; 
381-382. 
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patient. Elles n'ont pas de tact et n'ont aucun respect pour les valeurs 
sentimentales. Au contraire, elles entrent de force en tout temps et 
dérangent, elles torturent le moi d'une centaine de manières; elles sont 
tous inconfortables et choquantes, soit par leurs comportements 
bruyants et insolents ou par leur cruauté et obscénité grotesque. C'est 
pour l'œil un chaos de visions, de voix, de types qui n'ont aucun rapport 
les uns par rapport aux autres, tous d'une nature grandiosement étrange 
et incompréhensible. S'il est somme toute question d'un drame, alors il 
se tient au-delà de la possibilité de compréhension du patient. Dans la 
plupart des cas, il dépasse même la capacité conceptuelle du médecin, et 
ce à tel point, que celui-ci est disposé à douter de la normalité mentale 
de tout autre personne qui voit dans les idées démentes du fou plus que 
de la simple folie.l 193 
704 
Le cas le plus simple de psychose est pour Jung la paranoïa, où l'individu se sent 
persécuté. Il a l'impression qu'on complote contre lui. Ce sentiment provient d'une 
projection à l'extérieur sur les gens de contenus inconscients qui menacent la stabilité 
du moi. 1194 
Il n'est pas clair, admet Jung, de savoir dans quelle mesure la psychose est due 
à la faiblesse du moi-conscient ou à la trop grande puissance des forces psychiques 
issues de l'inconscient collectif. 1195 
L'identification avec un contenu de l'inconscient collectif produit une 
inflation. 1196 La personne est entièrement hypnotisée par ce contenu. 1197 Cette inflation 
peut être de deux sortes: active, passive, que Jung appelle aussi positive et 
négative. 1198 Dans l'inflation active ou positive, l'individu s'identifiant à l'inconscient 
collectif, se sent absolu, Dieu. Il se sent animé d'une toute-puissance. 1l99 Prenant le 
rêve pour la réalité il s'imagine qu'il peut la modifier selon sa volonté. Dans l'inflation 
1193 [. Die abgespaltenen Figuren nehmen banale, groteske oder hôchst übertriebene Namen und Charaktere 
an und sind oft in vieler Hinsicht nicht einwandfrei. AuiSerdem arbeiten sie nicht mit dem BewuiStsein des 
Patientin zusammen. Sie sind nicht taktvoll und haben keinen Respekt vor sentimentalen Werten. lm 
Gegenteil, sie dringen jederzeit ein und stôren, sie quâlen das lch auf hundert Arten ; aile sind unangenehm 
und schockierend, entweder durch ihr lautes und unverschâmtes Benehmen oder durch ihre groteske 
Grausamkeit und Obszônitât. Es ist ein augenscheinliches Chaos von unzusammenhângenden Visionen, 
Stimmen und Typen, aile von überwâltigend seltsamer, unverstând1icher Natur. Wenn es sich überhaupt um 
ein Drama handelt, so liegt es gewifS jenseits der Verstândnismôg1ichkeit des Patienten. In den meisten Fâllen 
übersteigt es sogar das Begriffvermôgen des Arztes, und zwar so sehr, daiS er geneigt ist, an der geistigen 
Normalitât jedes anderen zu zweifeln, der in den Wahnideen des lrren mehr sieht als bloiSe VeITÜktheit. 'l 
(GW 3, 266). Voir aussi GW 17, 135 ; GW 18/1,117; 381-382. 
1194 GW 3, 256. 
1195 GW 3, 275-276; 310. 
1196 GW 7, 154; 177; 179; GW 9/1,370; GW 9/II, 32 ; GW 12,547; GW 14/1, 186-187; Briefe II, 370-371. 
Il arrive aussi parfois à Jung de parler de l'identification du moi avec le soi, avec l'ombre du soi (GW 8, 251-
252 ; GW 9/II, 33 ; GW 10, 385). Il s'agit d'une manière quelque peu confuse de s'exprimer car à strictement 
parler le soi n'existe pas encore. Il n'est à ce stade qu'une réalité potentielle qui cherche à advenir 
1197 GW 7, 164. 
1198 GW 8,251-252 ; GW 16, 263 ; 300-30l. 
1199 GW 8,251 ; GW 16, 263. 
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passive ou négàtive, l'individu se sent au contraire complètement anéanti. 12oo Il y a 
parfois possibilité d'alternance entre les deux. 1201 
La psychose est un trouble psychique plus profond que la névrose parce que sa 
source est collective. Elle est issue de l'aspect négatif de l'ombre collective, alors que la 
névrose est issue de l'aspect négatif de l'ombre personnelle. L'aspect négatif de l'ombre 
personnelle produit un mal qui est relatif, alors que l'aspect négatif de l'ombre collective 
produit un mal absolu. Plus nous descendons dans l'inconscient passant du personnel 
au collectif, plus la liberté a la possibilité d'actualiser un mal et un bien d'une portée 
plus grande. Donc, plus l'épreuve est difficile, plus forte est la tentation du mal, mais 
plus le bien qui en ressortira sera grand si la victoire est remportée par la liberté. Le 
résultat sera une création transcendante dont la portée sera universelle. C'est ce qui se 
passe avec le génie. 
6. 2 La différence entre le fou et le génie 
Avec ce que nous venons de voir, nous sommes en mesure de comprendre ce qui 
distingue le fou du génie. C'est par l'analyse de la psychose que nous sommes capables 
de comprendre pourquoi le génie ressemble parfois tellement au fou et pourtant s'en 
différencie en réalité profondément. Cette ressemblance vient du fait que les deux sont 
confrontés à l'inconscient collectif et à ses contenus. La différence réside dans le fait 
que le psychotique n'arrive pas à intégrer ces contenus là où le génie y parvient. 1202 
Puisqu'ils puisent à la même source, la ligne de démarcation entre l'un et l'autre n'est 
pas toujours très nette. C'est pourquoi il arrive parfois au fou d'avoir des idées géniales 
et au génie de sombrer dans la folie. Puisque l'inconscient est liberté, il arrive toujours 
un moment où la personne est suspendue entre ces deux alternatives. Lorsque la 
personne entreprend d'actualiser ce contenu de l'inconscient collectif à la conscience 
alors elle incarne la génialité. Elle actualise alors l'aspect positif du collectif. C'est 
pourquoi l'œuvre du génie est éternelle,1203 qu'elle a une portée universelle au-delà du 
temps et de l'espace, et qu'elle est ce qu'on appelle un « classique ». Elle parle à tout le 
monde, à l'humanité. 1204 La créativité et l'originalité du génie sont si grande parce qu'il 
puise au sein de cette couche infinie de l'inconscient. 12os Son œuvre renferme une 
1200 GW 16, 263. 
1201 GW 16, 263. 
1202 GW 7, 152-153. 
1203 GW 10, 576. 
1204 GW 15,94-95. 
1205 GW 6, 201 ; GW 10,335 ; GW 15,83-84; 95 ; 111. Qu'il puise au sein de l'inconscient collectif est visible 
au fait que le génie est possédé par son œuvre. Mais il ne s'agit pas d'une possession qui réduit la personne à 
l'esclavage, mais le fruit d'une créativité tellement grande qu'elle dépasse celle de l'ego pour puiser dans le soi. 
Aussi le génie a le sentiment que l'œuvre se produit presque d'elle-méme. L'écrivain par exemple a sentiment 
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richesse inépuisable, elle revêt une aura sacrée, un caractère numineux. Elle signifie 
au-delà de l'intention de l'auteur1206 : {( Il a livré sa plus grande performance avec la 
mise en forme. La signification, il doit la laisser aux autres et à l'avenir. ,,1207 Les 
éléments provenant de l'inconscient personnel peuvent tout au plus provoquer le talent, 
mais pas la génialité. 
Les artistes, les penseurs, les scientifiques, les religieux, les politiciens, de génie 
expriment à haute voix dans leurs œuvres ce que nous ne faisons que rêver. C'est 
pourquoi leurs œuvres nous touchent si profondément, même si nous ne les 
comprenons pas entièrement. Elles font vibrer une corde sensible dans notre 
inconscient. 1208 C'est aussi pourquoi un génie ne reçoit pas toujours la reconnaissance 
qui lui est due de son vivant. Cette reconnaissance vient souvent à titre posthume, 
c'est-à-dire après-coup.1209 C'est que l'œuvre géniale est totalement individuelle et ne 
répond pas nécessairement aux standards de la collectivité. Nous avons affaire ici à un 
des plus grands paradoxes, à savoir que quelque chose de l'inconscient collectif 
engendre quelque chose d'absolument singulier. Un tel paradoxe est rendu possible 
parce que l'aspect positif de la collectivité qu'est l'universel n'est pas en contradiction 
avec le particulier, ou l'individuel, à la différence du général (son aspect négatif), mais 
au contraire la condition de la possibilité d'une individualité supérieure. 
Ce qu'il y a de plus remarquable dans cette relation entre le psychotique et le 
génie est le fait que la plus grande inconscience et la plus grande conscience prennent 
leur origine exactement au même endroit, à savoir dans l'inconscient (collectif). La 
chose qui peut rendre une personne totalement inconsciente est la même que celle qui 
peut rendre cette personne surconsciente. Qu'est-ce qui fait que les choses vont dans 
un sens ou dans l'autre? C'est la liberté du psychisme. 
6. 3 L'inconscience et la surconscience ont la même source 
Lorsque nous parlons de l'inconscient collectif et du surconscient nous avons tendance 
à penser qu'il s'agit de deux zones différentes de la psyché. Mais c'est là une erreur que 
Jung cherche à corriger car cette géographie psychique laisse entendre que 
que sa main écrit presque tout seul, il est étonné de voir ce qu'il écrit, comme s'il s'agissait d'un contenu dont 
il n'a jamais eu conscience auparavant. Il est surpris de constater qu'une telle chose puisse venir de lui. Son 
œuvre en dit plus que ce que l'auteur arrive à en comprendre (GW 15, 84). Cette possession n'a donc rien 
d'aliénant pour la liberté de l'individu, elle l'exalte au contraire. 
1206 GW 15,89. 
1207 [. Er hat sein Hôchtes geleistet mit der Gestaltung. Die Deutung mufS er anderen und der Zukunft 
überlassen .• 1 (GW 15, 120). 
1208 L'œuvre géniale est aussi historiquement situés, elle répond aux besoins d'une époque, compense les 
lacunes pour ramener l'équilibre. Elle suscite chez les gens une réaction si profonde parce qu'elle puise si 
profondément dans l'inconscient, elle fait remonter à la surface des problèmes que l'homme de cette époque 
avait refoulé dans son inconscient, et lui montre une voie pour s'en sortir (GW 15,95). 
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l'inconscient n'a rien à voir avec le développement de la conscience. Cette conception 
séparatiste suppose que l'inconscient est inconscient et que le surconscient est 
surconscient, c'est-à-dire qu'ils sont ce qu'ils sont et rien d'autre. Cela présuppose une 
conception de l'inconscient qui serait essentiellement négative, et établirait une 
hiérarchie ontologique entre 1) le surconscient (ce qu'il y aurait de plus élevé), 2) le 
conscient, 3) l'inconscient personnel, 4) l'inconscient collectif (ce qu'il y aurait de plus 
bas). En d'autres termes, selon cette conception plus nous nous éloignons du 
surconscient vers le l'inconscient collectif, plus nous dégénérons. 
Si l'inconscient et le surconscient provenaient de deux endroits différents, 
l'inconscient d'en bas et le surconscient d'en haut, le passage de l'inconscient au 
surconscient ne pourrait pas être compris comme étant le fruit d'un acte libre comme 
Jung le pense, car la liberté présuppose que les deux alternatives soient accessibles au 
même endroit. 
Le fait qu'ils viennent originellement du même endroit explique pourquoi la 
conscience ne peut pas établir de différence entre les deux, même si cette différence 
existe en réalité. Vu du point de vue du conscient, tant l'inconscient que le surconscient 
sont un inconscient, un néant. Le conscient ne peut pas « voir» la différence entre les 
deux. C'est qu'originellement cette différence n'existe pas dans la réalité, elle a été créée 
par le choix de l'inconscient de créer le conscient et le surconscient. La différence entre 
l'inconscient et le surconscient existait dans l'inconscient potentiellement, c'est-à-dire à 
titre de possibilité. Or le conscient ne voit que l'actuel, l'invisibilité du possible lui 
échappe. Cette différence est à créer. Elle est dans le fait même de créer. Lorsque 
l'individu se met à percevoir leur différence au sein de l'inconscient, il les différencie 
dans la perception même de leur différence. Cette clairvoyance a des propriétés 
créatrices. Elle amène ainsi leur différence à l'existence, à l'actualité, elle engendre leur 
différence, créant de la surconscience hors de l'inconscient qui la contient 
potentiellement. Il revient à l'individu le « choix » de voir cette différence ou de ne pas la 
voir. C'est l'individu qui décide de créer le surconscient en le différenciant de 
l'inconscient ou de ne pas percevoir leur différence et de rester inconscient. 
D'un certain point de vue, l'inconscient et le surconscient trouvent leur 
correspondant dans le déterminisme et la liberté, qui tous deux transcendent le libre-
arbitre du moi-conscient. Mais puisque le surconscient tire son origine de l'inconscient 
lui-même, selon que l'inconscient choisira de développer la conscience ou pas, il 
deviendra l'instance d'un déterminisme transcendant qui force l'individu à faire le mal 
contre sa volonté consciente ou l'instance d'une liberté transcendante qui apporte le 
1209 GW 6,201-202. 
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salut à l'être humain comme par une gràce, de la même manière que l'inconscient peut 
rendre le conscient inconscient contre sa volonté, ou illuminer le conscient d'une vision 
transcendante et l'amener vers une surconscience. Dans le premier cas, il s'agit d'un 
déterminisme négatif, dans le second cas c'est un déterminisme positif, qui n'en est pas 
vraiment un, mais plutôt une expression supérieure de la liberté au-delà du libre-
arbitre de l'ego, et c'est uniquement de son point de vue, c'est-à-dire de l'extérieur 
qu'elle prend l'allure d'un déterminisme. En effet, au premier abord Jung semble 
restreindre la liberté de la volonté au conscient: « la volonté libre existe seulement à 
l'intérieur de la conscience, à l'extérieur de cette frontière domine la force pure. ,,1210 Si 
le contenu de l'inconscient collectif qui se manifeste est intégré proprement alors il 
n'assujettit pas la conscience à une perte de conscience, et donc à une perte liberté, 
mais au contraire l'augmente: 
L'analyse de l'inconscient élargit l'horizon de la conscience, et avec elle le 
degré de liberté augmente. Une conscience complète veut dire une liberté 
et une responsabilité complète. Les contenus qui sont dans l'inconscient 
et qui cherchent à s'infiltrer à la conscience sans être analysés et 
intégrés limitent même la liberté, car en raison de leur activité ils 
exercent sur la conscience une plus grande force que lorsqu'ils sont dans 
leur état d'inconscience. 12 l! 
L'inconscient joue un rôle fondamental dans l'augmentation de la liberté. Il en est la 
condition de sa possibilité. La vraie liberté n'est pas celle de l'ego, mais celle du soi. 
L'ego a un libre-arbitre, le soi a la vraie liberté. Mais le libre-arbitre de l'ego n'est pas 
nier pour autant car l'ego fait partie du soi. 
1210 [. freier Wille nur innerhalb der Grenze des BewuBtseins existiert, auBerhalb dieser Grenze herrscht 
reiner Zwang. ,,1 (Briefe l, 288). Voir aussi GW 6, 520. 
1211 [« Die Analyse des UnbewuBten erweitert den BewuBtseinshorizont, und damit erhôht sich automatisch 
der Grad der Freiheit. Vollstandige BewuBtheit bedeutet eine ebenso vollstândige Freiheit und Verantwortung. 
Inhalte, die aus dem UnbewuBten in die Sphâre des BewuBtseins dringen, ohne analysiert und integriert zu 
werden engen sogar die Freiheit ein, denn infolge ihrer Aktivierung üben sie auf das BewuBtsein einen 
grôBeren Zwang aus als im Zustand ihrer UnbewuBtheit. "1 (Briefe II, 359). 
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POSSIBILITÉ ACTUALITÉ 
Inconscient personnel 
Inconscient 
collectif 
~---------- ~--------_/ V 
La psyché à l'origine. 
L'inconscient personnel contient 
potentiellement en lui le conscient. 
L'inconscient collectif contient 
potentiellement en lui le 
surconscient. 
Surconscient 
Conscient 
Inconscient personnel 
Inconscient 
collectif 
~---------- ~--------_/ V 
La psyché après la création de la conscience 
Famille quaternaire : 
1. Surconscient = Père céleste 
2. Conscient = Fils - Héros solaire 
3. Inconscient personnel = Fille lunaire 
4. Inconscient collectif = Grande Mère terrestre 
Le passage de l'un à l'autre est le fruit d'un acte de claitvoyance. Cet acte se fait avec les yeux de 
l'inconscient, car pour le conscient l'inconscient et le surconscient ont la même apparence. 
L'inconscient peut voir au-delà de l'apparence, de la surface, du visible pour reconnaître leur 
différence et de ce fait les actualiser. D'ailleurs, au départ le conscient n'existe même pas. Le choix 
de l'inconscient de percevoir la distinction coïncide avec la création de la conscience. C'est à 
l'inconscient que revient ultimenent le choix de rester ce qu'il est ou de produire de la conscience. 
C'est pour cela que lorsque l'individu, maintenant créé, se retrouvera devant une situation où il 
devra reconnaître la différence de l'inconscient et du surconscient derrière leur apparence 
identique, et que le moi-conscient recevra l'information de leur distinction, il n'aura pas 
l'impression qu'il vient du moi, ni que le choix de voir les choses de cette manière lui revient 
entièrement, cela lui apparaîtra cognitivement plutôt comme étant une illumination et 
volontairement plutôt comme un acte de grâce, une volonté impérieuse qui le pousse à agir à 
l'opposé de ce qui lui semble logique et convenable. 
. ... 
4 
3 
2 
2 
3 
4 
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Conscient 
Inconscient 
Plus on descend profondément dans l'inconscient, plus la conscience 
a la possibilité de prendre de l'expansion. 
Le résultat est un rayonnement du centre originaire, le soi. 
Le soi n'est pas seulement le centre, mais aussi la circonférence. 
Or, pour qu'il y ait circonférence, il doit y avoir expansion de la 
conscience. 
Le cercle illustre l'unité des deux mouvements (vers le haut et vers le 
bas) 
L'expansion est infmie, ce qui veut dire que le centre est partout et la 
circonférence nulle part. 
Ici, la psyché répète la structure que Jung pensait être celle de Dieu 
(Voir la défmition personnelle que Jung donne de Dieu dans 
l'introduction 2.2.3 Jung et la question de l'existence de Dieu). 
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Arbre philosophique: plus profondément il plonge ses racines dans la terre, plus haut 
peut s'élever l'arbre vers le ciel. Parallélisme de la branche (conscient) et de la racine 
(inconscient). La « parallélisme », la « synchronicité » entre les branches et les racines 
renvoient à une liberté originaire comme source commune. 
CONSCIENT 
INCONSCIENT 
L'individuation est un processus infini en spirale. L'individu émerge de l'inconscient puis y 
retourne puiser de nouvelles possibilités. Mort, le moi renait de l'inconscient plus fort, et la 
conscience prend de l'expansion. 
Nous retrouvons au sein de l'inconscient collectif deux instances transpersonnelles 
inconscientes qui occupent le même espace et qui peuvent pourtant se différencier, à 
savoir: 1) l'instinct (instance conservatrice); 2) l'archétype (instance progressiste). 
Ailleurs Jung parle aussi de l'instinct et de l'intuition: « l'inconscient contient aussi la 
source obscure des instincts et des intuitions, ... »1212 L'inconscient collectif est à la fois 
le passé transcendant de la préhistoire et la source potentielle du futur infini. 1213 
« L'inconscient ne se limite pas seulement aux processus d'instinct et de réflexes gérés 
par les centres subcorticaux, mais va au-delà de la conscience et anticipe dans ses 
symboles des processus futurs de conscience. Il est pour cette raison aussi de même un 
surconscient. »1214 L'instinct se rapporte à la matière, l'archétype se rapporte à l'esprit: 
« L'archétype est esprit et non-esprit. L'archétype et l'instinct forment les plus grandes 
paires d'opposés. »1215 Il n'est pas dans la pratique aussi facile de dire ce qui relève de 
1212 [. das UnbewulSte enthâlt auch die dunklen Quellen des Instinktes und der Intuition, .... ] (GW 10,31). 
1213 GW 9/1, 297 ; 306. 
1214 [. Das UnbewulSte beschrânkt sich nicht nur auf die Instinkt- und Reflexvorgiinge der subkortikalen 
Zentren, sondern reicht auch über das BewulStsein hinaus und antizipiert in seinen Symbolen zukünftige 
BewulStseinsvorgiinge. Es ist daher ebenso sehr auch ein ÜberbewulStes .• l (GW 13,205). 
1215 [. Der Archetypus ist Geist oder Ungeist, [ ... l. Archetypus und Instinkt bilden die denkbar gr6lSten 
Gegensiitze, ... ,] (GW 8, 233). Voir aussi GW 16,46. 
Les concepts clés de Jung 712 
l'un et ce qui relève de l'autre, car ils partagent la même source. 1216 « Malgré, ou peut-
être précisément à cause de la parenté avec l'instinct, l'archétype représente l'élément 
de l'esprit qui n'est pas identique avec l'entendement de l'homme mais qui est plutôt 
son spiritus rector. ,,1217 Étant tous deux transpersonnels, leur « en soi" échappe à notre 
connaissance: « De même que j'en sais peu sur ce qu'est l'esprit en soi, de même j'en 
sais peu sur qu'est "l'instinct". ,,1218 L'archétype peut être décrit, affirme Jung, comme 
étant l'intuition que l'instinct a de lui-même. 1219 L'archétype permet à l'esprit de se 
développer hors de la matière. En dépit de leurs côtés ombrageux, puisqu'ils 
appartiennent à sphère de l'inconscient collectif, les archétypes sont dotés d'une 
certaine luminosité. 122o Il n'yen a pas un qui est bon et l'autre qui est mauvais, les 
deux ont un côté positif et négatif: « Cet opposé n'a pas en soi une signification morale, 
car l'instinct n'est pas en soi mauvais, et l'esprit n'est pas bon. Les deux peuvent être 
les deux. ,,1221 En effet, on ne saurait dire que l'instinct est inférieur à l'archétype. 
L'instinct est la base matérielle et solide à partir de laquelle l'archétype pourra ériger 
l'esprit et manifester sa créativité. 1222 « La transformation conduit de plain-pied du plus 
profond au plus élevé, de l'infantilité animale-archaïque à 1"' homo maximus" 
mystique. ,,1223 « À travers des contenus inconscients, il est lié, vers l'arrière, d'un côté à 
des conditions physiologiques et de l'autre côté à des présupposés archétypaux. Il est 
aussi anticipé vers l'avant à travers l'intuition, qui est conditionnée d'un côté par des 
archétypes et de l'autre par des perceptions subliminales, qui sont en rapport avec la 
relativité spatio-temporelle de l'inconscient. ,,1224 
Pour illustrer l'unité de ces deux instances, Jung utilise l'analogie du spectre 
des couleurs: l'instinct/matière se rapporte au rouge 1225 ; l'archétype/esprit se 
rapporte au violet.1226 Et comme le fait remarquer Jung, « le violet est constitué de bleu 
1216 GW 16, 178. 
1217 [. Trotz oder vielleicht gerade wegen der Verwandschaft mit der Instinkte stellt der Archetypus das 
eigentliche Element des Geistes dar, aber eines Geistes, welcher nicht mit dem Verstande des Menschen 
identisch ist, sondern eher dessen spiritus rector darstellt. »] (GW 8,232-233). Voir aussi GW 16, 90-91. 
1218 [. 80 wenig ich weif., was der Geist an und für sich ist, so wenig weif. ich, was "Triebe" sind .• ] (GW 4, 
388). Voir aussi 389. 
1219 GW 8, 159. 
1220 GW 8, 218. 
1221 [. Dieser Gegensatz hat an sich keine moralische Bedeutung, denn der Trieb ist an sich nicht biise, und 
der Geist nicht gut. Beide kiinnen beide sein. »] (GW 8, 233). 
1222 GW 4,380; GW 5, 291-292. 
1223 [. Die Wandlung führt eben vom Tiefsten zum Hiichsten, vom tierisch-archaisch Infantilen zum 
mystischen "homo maximus".] (GW 12, 162). 
1224 [. Es ist durch unbewuSte Inhalte ruckwârts verbunden mit physiologischen Bedirlgung einerseits und 
archetypischen Voraussetzungen anderseits. Es ist aber auch nach vorwârts antizipiert durch Intuition, 
welche ihrerseits zum Teil von Archetypen, zum Teil von subliminalen Wahrnehmungen, welche mit der 
Raum-Zeit-Relativitât des UnbewuSten zusammenhângen, bedingt sind. »] (GW 12, 165). 
1225 GW 8,214; 238. 
1226 GW 8, 238. 
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et de rouge, bien qu'il soit dans le spectre une couleur en elle-même. »1227 « Parce que 
l'archétype est déjà un principe formel d'instinct, il contient dans son bleu un rouge, 
c'est-à-dire qu'il apparaît comme violet. »1228 Deux schémas peuvent être dessinés pour 
illustrer leur relation: un schéma circulaire - inconscient, un schéma linéaire -
conscient: 
CONSCIENT 
Orange 
INCONSCIENT 
Début de la vie : 
: Naissance 
Jaune Vert 
Rouge 
Instinct 
Matière 
Violet 
Archétype 
Esprit 
Infrarouge : 
se 
rapprochant 
de l'en soi de 
la Matière 
Ultraviolet : 
se 
rapprochant 
de l'en soi de 
l'Esprit 
L'en soi de la Matière coïncide avec 
l'en soi de l'Esprit, de la mème 
manière que la mort totale coïncide 
avec la nouvelle naissance 
Bleu 
Fin de la vie : 
Mort 
« L'archétype en soi est un facteur psychoïde qui appartient pour ainsi dire à la partie 
invisible ultraviolette du spectre psychique. En tant que tel, il ne semble pas être 
susceptible de conscience. »1229 La même chose peut être dite de l'instinct, qui en soi 
rentre dans la catégorie de l'infrarouge. En parlant de la synchronicité, Jung a émis 
1227 [« Violett besteht aus Blau und Rot, obschon es im Spektrum eine Farbe an und für sich ist .• j (GW 8, 
238). 
1228 [« Weil der Archetypus ein Formprinzip der Triebkraft ist, so enthiillt er in seinem Blau ein Rot, das he~t 
er erscheint Violett ... -j (GW 8, 239). 
1229 [« Der Archetypus an sich ist ein psychoider Faktor, der sozusagen zu dem unsichtbaren, ultravioletten 
Teil des psychischen Spektrums gehôrt. Er scheint als solcher nicht bewuBtseinsfâhig zu sein .• j (GW 8, 240). 
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l'hypothèse de l'unité de la matière et de l'esprit. Aussi pouvons-nous parler d'une 
synchronicité ou cooriginarité de l'instinct et de l'archétype. 
Coïncidence 
noumênale 
de l'Esprit et 
de la Matière 
via le lien de 
la psychê (lien 
intêrieur -
inconscient) 
Ultraviolet 
Violet 
Bleu 
Vert 
Jaune 
Orange 
Rouge 
Infrarouge 
Noumène 
De l'Esprit/ 
Archêtype 
---+ Esprit - Archêtype 
Phênomène 
Psychê 
phênomênale 
---+ Matière - Instinct 
Noumène 
De la Matière / 
Instinct 
6. 4 L'expansion progressive de la conscience 
Sêparation 
phênomênale 
de l'Esprit et de 
la Matière 
Le lien entre la 
Matière et 
l'Esprit est la 
psychê (lien 
extêrieur -
conscient) 
Cette coïncidence de l'inconscient et du surconscient dans l'inconscient est aussi 
illustrée dans le caractère numineux que revêt la figure archétypale de la quadrature du 
cercle. Aussi pouvons comparer l'expansion de la conscience que nous avons décrite 
précédemment comme passage du carré (inconscient) au cercle (surconscient). La 
conscience se situe entre ces deux extrêmes, qui ont pourtant la même origine, origine 
qui trouve son expression dans la figure de la quadrature du cercle. 
ESPRIT 
MATIÈRE 
(qui contient l'Esprit 
en puissance) 
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o 
• 
• 
• 
o 
• 
• 
t 
o 
Surconscience absolue 
Recréation 
Non-être = Sur-être 
Conscience en 
expansion 
Tension du 
carré vers le 
cercle 
Création 
Ètre 
Inconscience absOlue 
Absence de création 
Non-être = Absence d'être 
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Conclusion : 
les implications pour la question du bien et du mal 
Si nous suivons le tableau des étapes du processus d'individuation, nous sommes 
amenés à comprendre que pour Jung le bien est paradoxalement au-delà du bien. 
Jung dit que l'inconscient est Nature, donc indifférent au bien et au mal: « Seul 
l'inconscience ne connaît aucun bien et mal. »1230 Il contient les deux en son sein: 
« L'inconscient est neutre comme la nature. S'il est destructif d'un côté et il est 
constructif de l'autre. Il est la source de toutes sortes de maux et aussi d'un autre côté 
la source maternelle de toute expérience divine et - aussi paradoxal cela sonne-t-il- il a 
amené et amène de l'avant le conscient. »1231 Cela s'applique d'autant plus à 
l'inconscient collectif, qui est, comme nous l'avons vu, encore plus proprement 
inconscient: « Comme l'expérience le démontre, l'archétype a comme phénomène de la 
Nature un caractère moralement ambivalent, ou mieux dit, il n'a en soi aucune 
propriété morale, c'est-à-dire qu'il est amoral. ,,1232 
Le conscient, lui, n'est pas indifférent. Sa propriété est la différenciation. Il 
cherche à définir ce qu'est le bien et le mal pour pouvoir diriger son action. C'est 
pourquoi c'est avec le conscient que commence l'éthique. 1233 L'éthique est 
irréductiblement liée à la conscience. 
Si l'inconscient est au départ indifférent au bien et au mal et contient les deux 
en son sein, le but est, contrairement à ce que pensent plusieurs critiques de Jung, 
d'actualiser le bien et de faire du mal une possibilité dépassée: « Le but thérapeutique 
est d'accomplir le bon et le vivant de l'archétype ainsi que ce qu'il y a en lui de valeur, 
puisque, tôt au tard, il sera intégré à la conscience, et d'empêcher autant que possible 
le nuisible et le pernicieux de s'actualiser. »1234 
Cela se réalise pour la première fois lorsque l'inconscient crée à l'origine le 
conscient. Ainsi le conscient s'identifie ici au bien, car il est bon que la conscience soit 
créée pour que l'inconscient puisse s'actualiser. La conscience devra poursuivre cette 
voie-là. Elle le fera en acceptant d'actualiser les possibilités inconscientes quand cela 
1230 [. Nur die UnbewufStheit kennt kein Gut und Bose. "J (GW 9/II, 63). 
1231 [. The unconscious is neutral rather like natur. If it is destructive on the one side, it is as constructive on 
the other side. It is the source of ail sorts of evils and also on the other hand the motherground of ail divine 
experience and - paradoxal as it may sound - it has brought forth and brings forth the conscious. »J (Jung 
dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE l2-l3/GW l8/II, 757).Voir aussi GW l8/II, 731-732 ; Briefe l, 
145. 
1232 [. ErfahrungsgemâB hat der Archetypus ais Naturerscheinung einen moralisch ambivalenten Charakter, 
oder - besser gesagt - er besitzt an sich keine moralische Eigenschaft, das heifSt, er ist amoralisch, ... »J (GW 
10, 487). Voir aussi l8/II, 73l. 
1233 GW 10,487. 
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s'avérera nécessaire pour le développement de la psyché. Ce n'est que si elle refuse 
qu'elle devient mauvaise, et suscite la réaction négative de l'inconscient. Dans ces 
conditions, le conscient devient mauvais car il va à l'encontre de sa nature. Mais si le 
conscient est le bien, il n'est pas tout le bien, car le premier acte de bien n'a pas été 
entrepris par le conscient, puisqu'il n'existait pas, mais par l'inconscient, bien que cet 
acte bon ait impliqué la création de la conscience. En d'autres termes, le conscient est 
« essentiel» au bien, en tant que l'acte bon de l'inconscient coïncidait avec la création de 
la conscience, mais « insuffisant» car cet acte c'est l'inconscient qui l'a réalisé. 
Il n'y a pas d'éthique sans collision des contraires et de possibilités de choisir 
entre ces polarités. Il n'y a pas d'éthique sans liberté. 1235 Et pour que la liberté puisse 
s'exercer, il faut que la liberté ait des polarités entre lesquelles choisir. Les polarités ne 
découlent pas les unes des autres, mais viennent toujours ensemble. 1236 Le conscient 
est ce qui va avoir tendance à établir des règles et à fonder des conventions, car il veut 
la clarté de ce qu'est le bien et le savoir de ce qui différencie ce bien du mal. En effet, 
avec la conscience les opposés acquièrent de la clarté. En cherchant à définir le bien et 
le mal, nous sommes à même de mieux choisir. Mais le bien de la conscience n'est pas 
nécessairement le bien en soi. Il est le bien défini selon des règles. Dans certaines 
circonstances le bien en soi peut être identique avec ce que la société a convenu comme 
étant le mal, parce que la conscience est finie et sa définition du bien et du mal l'est 
aussi. Si le conscient ne réalise pas sa finitude, il va finir par prendre son jugement 
pour absolu. Or le bien et le mal de la conscience sont relatifs. 1237 Il ne s'agit que de 
qualifications subjectives. 1238 Toutes les choses selon les circonstances peuvent être 
dites bonnes ou mauvaises. Personne ne peut dire ce qu'est le bien total, le bien en 
soi. 1239 Ce serait là porter un jugement métaphysique. Nous pouvons tout au plus nous 
faire une opinion, mais pas de savoir définitif. 1240 Lorsque nous prétendons avoir une 
connaissance soit du bien ou du mal, c'est toujours un savoir abstrait. 1241 Aussitôt que 
nous nous mettons à considérer les situations, ce savoir se relativise. Ce qui est bien 
dans une situation, peut être mauvais dans une autre. De même, ce qui est bien 
maintenant ne le reste pas toujours. Il l'est pour une certaine période et peut devenir 
1234 [« Das therapeutische Zie1 ist ja, das Gute, Wertvolle und Lebendige des Archetypus, der sich früher oder 
spâter do ch dem Bewu~tsein integrieren wird, zu verwirklichen, das Schâdliche und Verderbliche aber 
moglichst zu hindem. »] (GW 10, 267). 
1235 GW 6,226; GW 9/II, 57. 
1236 GW 9/n, 57 ; GW 11, 183; GW 18/II, 664. 
1237 GW 9/1, 45 ; GW 10, 500 ; Briefe III, 119 ; 204. 
1238 Briefe III, 103 ; 204. 
1239 GW 9/1, 63; GW 9/II, 282; GW 10,497; BriefeIII, 103. 
1240 GW 10, 499. 
1241 GW 10,499. 
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mauvais après un certain temps1242 parce que les choses ont changé. Il faut donc être 
capable d'abandonner le bien pour laisser place à quelque chose qui dans ces 
circonstances serait ~eilleur : « Si le meilleur doit venir, le bien doit céder. ,,1243 Aussi 
est-il dangereux d'établir des règles trop rigides. Il faut être assez flexible et savoir 
s'adapter constamment, être réceptif aux changements. Nous ne pouvons certes pas 
éviter d'émettre des jugements et d'être cohérent avec eux. Lorsqu'une chose nous 
apparaît mauvaise, nous ne saurions aller aussi loin de dire que cette chose est bonne 
selon nous, ce serait nous mentir à nous-mêmes. 1244 Mais il faut tout de même 
reconnaître qu'il ne s'agit que d'une opinion qui est susceptible d'être remise en 
question. Il y a certainement des gens, qui par besoin de sécurité, s'attachent à des 
règles sociales, à des conventions pour en faire quelque chose d'absolu. L'adaptation au 
changement, l'ouverture au fait que le bien et le mal peuvent être autrement, a quelque 
chose de déstabilisant et d'insécurisant. Le bien en soi échappe à toute formulation en 
termes de règles rationnelles. Il faut être suffisamment individuel pour ne pas suivre la 
masse, mais sa voix intérieure lorsque cela s'impose. 
C'est précisément parce que l'inconscient est indifférent aux opposés, qu'il en 
est « libre ", libre du bien et du mal, et qu'il est par conséquent en mesure de les 
relativiser. 1245 L'inconscient, en tant que lieu du possible, peut montrer au conscient 
comment les choses peuvent être autrement. Il peut signaler au conscient que le bien 
peut être différent de la manière dont le conscient se l'est représenté jusqu'à 
maintenant. Le bien défini par le conscient a certes une valeur, mais pas absolue. Le 
conscient étant fini, sa définition du bien, ne tient pas compte de toutes les 
circonstances et de toutes les informations qui existent. 
L'indifférence éthique de l'inconscient qui était au départ un obstacle à l'éthique, 
peut devenir la condition de possibilité d'une éthique supérieure car elle vient 
possibiliser un nouveau bien, et donc élargir le champ de conscience en lui montrant la 
possibilité d'un autre bien. Cet élargissement ne pourra se réaliser qu'à condition que la 
conscience accepte de s'ouvrir à la suggestion de l'inconscient. L'inconscient peut même 
montrer que le bien est quelque chose que la conscience avait jusqu'à maintenant défini 
comme mal. C'est ce que veut dire Jung lorsqu'il affirme que le moi doit se plier aux 
exigences du soi, qui comportent une dimension transpersonnelle et qui viennent 
limiter la liberté de l'ego. 1246 Mais cette limitation ne se fait pas contre la liberté, mais 
au contraire pour l'augmenter. Dans ce cas, le conscient peut se trouver dans une 
1242 GW 6, 194. 
1243 [. So11 das Bessere kommen, so mu15 das Gute weichen .• ] (GW 17, 210). 
1244 GW 10,499. 
1245 GW 9/I, 46. 
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impasse car le bien a ici la même apparence que le mal. Comment saura-t-il faire la 
différence et reconnaître le bien derrière le mal apparent, et écouter l'inconscient? 
L'individu acceptera-t-il de suspendre son jugement conscient pour suivre la voix de 
l'inconscient, c'est-à-dire son intuition? Ici le moi doit sacrifier son point de vue. Jung 
parle en effet de la : « crucifixion du moi, c'est-à-dire une cruelle suspension du moi 
entre des opposés inconciliables. ))1247 « On est crucifié entre les opposés et livré à la 
torture jusqu'à ce que le troisième élément prenne forme. ))1248 « La réalisation du soi, 
qui devrait succéder la reconnaissance de sa suprématie, conduit alors à un conflit 
fondamental, à une véritable suspension des opposés (qui rappelle le crucifié suspendu 
entre les deux criminelles) et à un état s'approchant toujours davantage d'une totalité 
dépourvue cependant de perfection. ))1249 : 
La voix intérieure est la voix d'une vie plus pleine, d'une conscience plus 
large, plus englobante. C'est pourquoi, sur le plan mythologique, la 
naissance du héros ou la renaissance symbolique coïncident avec le lever 
du Soleil, car le devenir de la personnalité équivaut à une augmentation 
de la conscience. Pour cette même raison, on attribue à la plupart des 
héros des attributs solaires, et le moment de la naissance de leur grande 
personnalité est appelé illumination. 1250 
Aux premiers abords, les suggestions de cette voix intérieure semblent pour l'ego être 
mauvaises. Mais si la personne sait suspendre le jugement de son ego (sans toutefois le 
détruire), elle découvrira que ce qui avait l'apparence du mal était en fait un bien, un 
bien supérieur à celui promû par l'ego: 
Quand le moi se soumet entièrement à la voix intérieure, alors ses 
différents contenus ont l'effet d'autant de diables, c'est-à-dire qu'il 
s'ensuit une catastrophe. Si le moi se soumet seulement en partie et qu'il 
peut se sauver d'être complètement avalé en s'affirmant lui-même, il peut 
alors assimiler la voix, et constater que le mal n'est qu'un mal apparent 
qui en vérité apporte la guérison et l'illumination. 1251 
1246 GW 9/1,14-15. 
1247 [ •.. , Kreuzigung des [ch, das he~t eine qualvolle Suspension desselben zwischen unvereinbaren 
Gegensâtzen. "j (GW 9/II, 540). 
1248 [. Man ist zwischen den Gegensâtzen gekreuzigt und der Qual ausgeliefert, bis das Dritte Gestalt 
gewinnt .• j (Briefe 1,463). 
1249 [. Die Verwirklichung des Selbst, die einer Anerkennung seiner Suprematie folgen müJSte, führt 
dementsprechend in einen fundamentalen Konflikt, recht eigentlich zu einer Suspension den Gegensâtzen 
(erinnernd an den zwischen den Schâchern hângenden Crucifixus) und zu einer zwar annâhernden Ganzheit, 
die aber der Vollkommenheit entbehrt .• j (GW 9/II, 78). Voir aussi 271. 
1250 [. Die Stimme des 1nnern ist die Stimme eines volleren Lebens, eines weiteren, umfânglicheren 
Bewuj3tseins. Daher fallen im mythologischen Sinne die Heldengeburt oder die symbolische Wiedergeburt mit 
dem Sonnenaufgang zusammen, weil das Werden der Pers6nlichkeit gleichbedeutend ist mit einer 
Vennehrung der Bewuj3theit. Aus demselben Grunde sind die meisten Helden durch Sonnenattribute 
gekennzeichnet. und der Moment der Geburt ihrer groJSen Pers6nlichkeit wird Erleuchtung genannt .• j (GW 
17,209). 
1251 [. Wenn das Ich der inneren Stimme v611ig unterliegt, dann wirken ihre 1nhalte, wie wenn sie ebensoviele 
Teufel waren, das he~t es folgt eine Katastrophe. Unterliegt das Ich aber nur zum Teil und kann es sich vor 
dem gânzlichen Verschlungenwerden durch Selbstbehauptung retten, dann kann es die Stimme assimilieren, 
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Aussi poursuit-il: « S'il nous apparaît de préférence comme mauvais, cela prend source 
essentiellement dans la vieille vérité selon laquelle le bien est toujours l'ennemi du 
meilleur. »1252 « C'est pourquoi Maître Eckart a dit: "Dieu n'est pas bon, autrement il 
pourrait être meilleur". »1253 En d'autres termes, il faut éviter de réduire Dieu au bien, 
sans quoi il faut dire qu'il peut être meilleur, perdant de ce fait son caractère d'absolu. 
C'est pourquoi Jung n'identifie pas la religion avec la confession religieuse. Les 
confessions religieuses vont établir un ensemble de prescriptions et de règles morales à 
suivre et à respecter. Mais que se passe-t-il lorsque l'individu sent que Dieu l'amène à 
transgresser ces lois, des lois que Dieu a peut-être lui-même établies dans le passé: 
Être seul avec Dieu est hautement suspect, [ ... ] parce que la volonté de 
Dieu peut être terrible et peut vous isoler de votre famille et vos amis et, 
si vous êtes assez courageux ou assez insensé vous pouvez finir par vous 
retrouver dans un asile psychiatrique. Et pourtant, comment peut-il y 
avoir de la religion sans expérience de la Volonté Divine? Les choses 
sont comparativement assez faciles aussi longtemps qu'Il ne veut rien 
d'autre que vous respectiez ses lois, mais que se passe-t-il s'Il veut que 
vous les brisiez, comme Il peut tout aussi bien le vouloir? [ ... ] C'est la 
raison pour laquelle je n'identifie pas religion et confession. Je ne peux 
avoir une réelle communion qu'avec ceux qui ont la même expérience 
religieuse, ou une expérience équivalente, mais pas avec les croyants en 
la Parole, [ ... ] Ils utilisent la « Parole» pour se protéger contre la Volonté 
Divine. Rien ne protège mieux de la solitude et du désespoir de 
l'expérience divine que la communauté. C'est le meilleur et le plus sûr 
substitut de la responsabilité individuelle. 1254 
Il faut donc ici se fixer sur Dieu lui-même dans son imprévisible liberté, dans son 
ombre, et non faire de ses manifestations antécédentes des idoles. 
Dans ce cas, le bien doit se nier lui-même pour devenir le bien réel qui se place 
au-delà du bien conscient. S'il ne le fait pas, ce bien conscient va devenir le mal. C'est 
pourquoi Jung peut dire que le plus grand mal c'est l'inconscience, c'est-à-dire 
und dann stellt es sich heraus, daf. das Bôse nur ein bôser Schein war, in Wirklichkeit aber ein Bringer des 
Heils und der Erleuchtung .• ] (GW 17, 209). 
1252 [. Wenn sie uns vorzugsweise bôse erscheint, so rührt das wesentlich von der alten Wahrheit her, daf. das 
Gute immer der Feind des Besseren ist .• ] (GW 17,210). 
1253 [. Deshalb sagte ja der Meister Eckart: "Gott ist nicht gut, denn sonst kônnte er besser sein" .• ] (GW 17, 
210). 
1254 [. To be alone with God is highly suspect, [ ... ] because the Will of God can be terrible and can isolate you 
against your family and your friends and, li you are courageous or foolish enough, you may end up in the 
lunatic asylum. And yet how can there be religion without the experience of the Divine Will ? Things are 
comparatively easy as long as He wants nothing but the fulfilment of His laws, but what li He wants you to 
break them, as He may do equally well ? [ ... ] That is the reason 1 don't identify religion and confession. 1 can 
only have a real communion with those having the same or an equivalent religious experience, but not with 
the believers of the Ward, [ ... ] They use the 'Ward' to protect themselves against the divine Will. Nothing 
shields you better against the solitude and forlornness of the divine experience than the community. It is the 
best and the safest substitute for individu al responsability .• ] (Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 
232-233/GW 18/II, 779). Voir aussi GW 18/II, 733. 
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l'inconscience de l'inconscient, le refus de prendre l'inconscient en considération pour le 
développement de la conscience et du bien. 
Pour atteindre le bien, la conscience est nécessaire, mais non suffisante, il faut 
aussi l'inconscient. Puisque le conscient est insuffisant pour la constitution du bien, 
l'éthique, la Loi, le bien doivent mourir, être sacrifiés, pour qu'il y ait un retour à 
l'inconscient. Mais puisque le conscient est tout de même nécessaire, cette mort ne 
saurait être une destruction, mais une suspension. Jung dit que le moi-conscient, et 
donc ces homologues moraux: l'éthique, la Loi, le bien, sont crucifiés, suspendus entre 
les pôles. Aussi pouvons-nous parler d'une suspension téléologique de l'éthique, et non 
d'une négation de l'éthique. Ce serait une négation de l'éthique si l'inconscient en venait 
à dominer et à chercher à amoindrir la conscience plutôt que de travailler à son 
développement, donc à l'expansion du bien, de l'éthique. Il y a quelque chose qui n'est 
pas le bien et qui pourtant peut possibiliser un bien plus grand que le bien, un Sur-
Bien. De même que l'inconscient « peut» devenir la condition de possibilité d'une 
conscience supérieure, donc d'une surconscience, de même il peut devenir la condition 
de possibilité d'un Bien au-delà du bien, c'est-à-dire un Bien au-delà de l'être1255 du 
bien, un Bien « métaontologique ». Il y a au sein du Bien un dédoublement du Bien par 
rapport à lui-même. 
Nous avons vu que pour la conscience, le surconscient avait parfois la même 
apparence que l'inconscient, en dépit de leur nature entièrement différente vue de 
l'intérieur. De même, pour la conscience et la raison, le Sur-Bien (ou Bien 
transcendant) peut parfois avoir la même apparence que le Mal, en dépit de leur nature 
radicalement différente vue de l'intérieur. Pour reconnaître cette différence et ne pas 
faussement les identifier, c'est-à-dire pour reconnaître le Bien qui se manifeste à 
l'homme sous les apparences du mal, l'homme doit faire abstraction de son intellect, de 
sa conscience, de son histoire (avec toute les mémoires qui y sont rattachées), il doit 
faire le vide intérieur, lâcher-prise pour être à l'écoute de sa voix intérieure dotée d'une 
grande autorité sacrée,1256 appelée parfois « sa conscience »1257 (Gewissen), qui est celle 
1255 L'être se rapportant à l'actualitê et au conscient, et le nêant au possible et à l'inconscient. 
1256 « La conscience elle-même, lorsque considêrêe objectivement, c'est-à-dire sans prêsupposês rationnels, se 
comporte en termes d'exigence et d'autoritê comme un Dieu, et dit ainsi de lui-même qu'elle serait une voix de 
Dieu." [- Das Gewissen selber, wenn objektive betrachtet, das hetiSt ohne rationale Voraussetzungen, 
benimmt sich in bezug auf Anspruch und Autoritiit wie ein Gott und sagt damit aus, daiS es eine vox Dei 
sei .• j (GW 10,492). Voir aussi 493-494 ; CGJS 249. 
1257 GW 10, 322. Jung distingue parfois entre la _ conscience vraie. de la « conscience fausse. (GW 10, 484-
486; 488). Les deux apparaissent à l'individu comme êtant dotêes d'une même autoritê religieuse, et leur 
distinction est un problème des plus dêlicat car les deux proviennent de la même source, l'inconscient, (ils en 
incarnent respectivement les aspects positifs et nêgatifs), et disposent d'une force de conviction êgale (GW 10, 
488). La fausse conscience semble comme la vraie conscience au-delà des codes moraux de la sociêtê 
instituês par convention, le Sittenkodex (GW 10, 484). Elle semble donc elle aussi pouvoir s'opposer au 
Sittenkodex. Mais cette opposition n'est qu'apparente car lorsque le Sittenkodex ne doit pas être respectê pour 
que la vraie conscience soit suivie, le Sittenkodex obêit en rêalitê au même principe rêgressif de la « fausse 
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du soi, car cette voix est celle d'un inconscient travaillant en collaboration avec le moi-
conscientl258 : ({ Dans toutes ces modes de manifestation s'exprime le fait que les 
réactions morales correspondent à une dynamique autonome qui est désignée d'une 
façon appropriée comme daïmon, génie, ange gardien, "meilleur moi", cœur, voix 
intérieure, homme intérieur ou supérieur. »1259 C'est donc paradoxalement dans ce 
làcher-prise du moi, que l'individu va trouver son soi, va s'" individuer» : 
Le laisser-être, l'agir dans le non-agir, le" làcher-prise » de Maître Eckart 
est devenu pour moi la clé qui permet d'ouvrir la porte qui mène à la 
voie: sur le plan psychique, on doit pouvoir laisser les choses arriver. Ceci 
est pour nous un vrai art, auquel d'innombrables gens ne comprennent 
strictement rien aujourd'hui, dans la mesure où leur conscience, 
cherchant à aider, à corriger et à nier, intervient sans cesse, et dans tous 
les cas, ne peut pas laisser en paix le simple devenir du processus 
psychique: la tàche serait assez simple. (Si seulement rien n'était plus 
difficile qu'être simple !J1260 
C'est à l'individu que revient le choix de reconnaître la différence entre le bien 
transcendant et le mal derrière leur apparence parfois identique. 
Cette structure conscient-inconscient avec ses aspects positifs et négatifs 
respectifs ne s'applique pas seulement à l'être humain, mais aussi aux images que 
celui-ci se fait de Dieu ou de l'absolu. Il semble bien que dans le livre de Job, tant chez 
Job que chez Dieu, c'est surtout l'aspect positif de l'inconscient collectif, de l'ombre 
collective, qui se manifeste. Ce qui veut dire que c'est le soi qui est à l'œuvre. Les deux 
semblent en effet cheminer sur la voie de l'individuation. C'est ce que nous tenterons de 
démontrer dans le chapitre qui va suivre. 
conscience - car il nie lui aussi l'individualité. Dans ces cas, c'est alors la «fausse conscience. qui agit à 
travers le Sittenkodex. Ce qui distingue le Sittenkodex de la " fausse conscience -, c'est que les règles sociales 
sont convenables aussi longtemps que la " vraie conscience" n'intervienne pas pour nous indiquer de faire 
autrement, alors que la " fausse conscience" est principiellement mauvaise. 
1258 GW 10, 494. Lorsqu'elle répond uniquement au besoin régressif de l'inconscient nous avons affaire à la 
" fausse conscience -. La vraie conscience est celle du soi comme centre de la psyché et comme synthèse de 
l'inconscient et du conscient. 
1259 [. In allen die sen Erscheinungsweisen druckt sich die Tatsache aus, daf. die moralische Reaktion einer 
autonomen Dynamik entspricht, welche passenderweise ais Daimon, Genius, Schutzengel, "besseres Ich", 
Herz, innere Stimme und innerer oder hôherer Mensch bezeichnet wird. -] (GW 10,485-486). 
1260 [. Das Ge schehenlassen , das Tun im Nicht-Tun, das "Sich-Lassen" des Meister Eckart wurde mir zum 
Schlüssel, mit dem es gelingt, die Türe zum Weg zu ôffnen: Man mu./!> psychisch geschehen Zassen konnen. 
Das ist für uns eine wahre Kunst, von welcher unzâhlige Leute nichts verstehen, indem ihr Bewu&tsein 
stândig helfend, korrigierend und negierend dazwischenspringt und auf alle Fiille das einfache Werden des 
psychischen Prozesses nicht in Ruhe lassen kann: Die Aufgabe wâre ja einfach genug. (Wenn nur nicht 
Einfachheit das Allerschwierigste wâre !) -] (GW 13, 25-26). 
v 
Job et la souffrance imméritée 
On lui présentait aussi les tout-petits pour qu'il les touchât; 
ce que voyant, les disciples les rabrouaient. 
Mais Jésus appela â lui ces enfants, en disant: 
« Laissez les petits enfants venir â moi, ne les empéchez pas; 
car c'est à leur pareils qu'appartient le Royaume de Dieu. 
En vérité je vous le dis : 
quiconque n'accueille pas le Royaume de Dieu en petit enfant 
n'y entrera pas. 
Le 18, 15-171 
La conceptualisation que Jung a développée offre d'autres possibilités pour comprendre 
le livre de Job, des possibilités dont Jung n'a pas su entièrement tirer profit. Nous 
voulons montrer dans ce chapitre ce qui lui aurait échappé et où dans le fond il 
cherchait peut-être inconsciemment à aller dans Antworl au! Hiob. Ce chapitre contient 
donc notre critique de l'interprétation jungienne du livre de Job, bien que nous 
réservons pour la conclusion certains éléments de notre critique qui éclairerons 
rétrospectivement ce qui sera développé dans ce chapitre. La critique présentée ici 
rejoint plusieurs critiques qui ont été faites par d'autres auteurs présentés au chapitre 
3, mais les raisons qui nous pousse à faire ces critiques ne sont pas toujours les 
mêmes. Ce chapitre sert donc en partie à justifier et à étayer notre point de vue. Pour ce 
faire nous avons ressentit le besoin de revenir préalablement au livre de Job pour 
préparer notre critique exprimée plus loin dans le chapitre et en conclusion. Nous 
n'avons pas l'intention dans ce chapitre de révolutionner l'interprétation du livre de 
Job. Nous voulons simplement montrer comment une compréhension plus classique de 
ce livre répond déjà à bien des égards aux exigences du processus d'individuation, et ce, 
tant en ce qui concerne Job, qu'en ce qui a trait à Dieu. Nous ne cherchons pas non 
plus à nous livrer à un travail d'exégèse biblique. Notre tâche consiste plutôt à montrer 
comment les structures jungiennes relatives au processus d'individuation, et donc â la 
liberté, que nous avons dégagées et identifiées au chapitre précédent se retrouvent dans 
le livre de Job et les autres événements symboliques qui s'y rapportent, et de voir, grâce 
à un travail d'analyse, quelles voies sont ouvertes par cette conceptualisation pour 
traiter de la question de la souffrance et du mal dans sa relation au divin. En ce sens 
notre critique se distingue de plusieurs de celles rencontrées au chapitre 3 en ce qu'elle 
est interne et non simplement externe. 
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1. Job 
1. 1 La présentation du héros de l'histoire 
« Il Y avait jadis, au pays de Uç, un homme appelé Job: un homme intègre et droit qui 
craignait Dieu et se gardait du mal. »2, ainsi commence le livre de Job. Job semble donc 
étranger à Israël, car Uç est situé au sud d'Édom, ou selon d'autres hypothèses dans la 
région de l'Hauran. 3 Jean Lévêque est d'avis que si Job, qui n'est pas un Israélite, peut 
être néanmoins présenté comme un modèle de foi et de justice, c'est « qu'il est relié à 
Dieu par une alliance prémosaïque, l'alliance cosmique que Dieu conclut après le 
déluge de Noé et avec toute vie sur la terre. »4 Et P. Dhorme de dire: 
Les personnages du livre de Job sont des Arabes ou des Édomites. Ils 
représentent en principe, non point la Sagesse, telle qu'elle a cours chez 
les descendants d'Abraham, d'Isaac et de Jacob, mais, pourrions-nous 
dire, la « Sagesse des Nations», celle qu'on ne refusait pas à quelques 
privilégiés, qu'ils fissent partie des « Orientaux », des « Égyptiens» ou des 
Édomites. Par ailleurs, l'époque visée précède la grande codification de la 
théologie, de la morale, de la jurisprudence et du culte en Israël. C'est 
l'ère des patriarches nomades. 5 
Pour D. J. A. Clines le fait que l'action n'ait pas un horizon israélite n'implique pas 
nécessairement que Job n'en soit pas un, car plusieurs Juifs de la période exilique et 
au-delà, vivaient à l'extérieur des frontières d'Israël. Il est en de même avec les 
patriarches qui vivaient le plus souvent à l'extérieur de leur pays. En n'indiquant pas si 
Job est un Israélite, c'est-à-dire, en laissant la question de sa race en suspend, le livre 
1 Voir notamment chez Jung Briefe II, 371 cité au chapitre précédent dans la section 5. 2. 2 La régression. 
2Jb1,1. 
3 La tradition biblique place Uç en Édom. Il en serait un district (Gn 36,28; Lm 4,21; Jr 25,20; Jb 42,17). 
Scientifiquement parlant cette localisation reste cependant discutable. Les Édomites appartiennent à une race 
d'étrangers peu aimés des Israélites (Is 34, 6; Ez 35, 7-9). L'hypothèse édomite, qui est partagée par de 
nombreux spécialistes, comme Paul Dhorme (Le livre de Job, pp. XIX-XXIII), a, semble-t-il, perdu du terrain 
au profit d'une autre, qui place Uç dans la région d'Hauran. Cette dernière hypothèse est adoptée entre autres 
par Jean Lévéque car elle expliquerait mieux: - l'existence dans cette région de traditions très anciennes 
relatives à Job, conservées dans des chroniques juives, byzantines et arabes, et la permanence de lieux de 
culte dédiés au même Job aussi bien dans le Basan, à Ashtarot, Sheikh Miskin, Sheikh Sa'ad que dans le 
Hauran, à Bosra et Dheneibé .• (JD 90). 
4 JD 175. 
5 P. Dhorme, Le livre de Job, pp. LXXXIX-XC. De même Robert Gordis : " Finalement, la place intégrale de Job 
dans la littérature sapientielle est amplement démontrée par son contenu et son arrière-plan. Par sa nature-
méme, la Sagesse, cultivée assidûment à travers ancien Proche-Orient, était largement humaine plutôt 
qu'enracinée dans un milieu national spécifique. Cela a fourni une position avantageuse idéale pour l'auteur 
parce que le mystère avec lequel il était concerné n'avait pas de racines dans la classe ou dans la nation. En 
choisissant Job, un non-Juif, pour son héros, l'auteur a souligné la signification universelle de son thème .... 
r- Finally, the integral place of Job within Wisdom literature is amply demonstrated by its content and 
background. By its very nature, Wisdom, assiduously cultivated throughout the ancient Near Est, was 
broadly human rather than rooted in a specific national milieu. This supplied an ideal vantage point for the 
author, because the mystery with which he was concerned had no root in class or nation. In choosing Job, a 
non-Jew, as his hero, the author underscored the universal significance of his theme ... 'l (R. Gordis, The 
Book ofGod and Man. A Study of the Book of Job, p. 45). 
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tend à vouloir montrer, pense CHnes, que son expérience dépasse la distinction entre 
les Israélites et les non-Israélites.6 
Quoi qu'il en soit, les deux se rejoignent au moins pour reconnaître qu'il semble 
y avoir chez l'auteur du livre de Job un souci œcuménique. On le voit d'abord à la 
manière dont débute le récit: « Il y avait jadis ... », ce qui correspond au début classique 
des contes ou des fables (<< Il était une fois ... ») ; et ensuite au fait, qu'après avoir 
présenté Job, on n'ait pas ajouté «Fils de ... », comme on a l'habitude de le faire 
lorsqu'on introduit un nouveau personnage dans la Bible. Il nous est ainsi impossible 
d'établir de généalogie pour Job. Job, tel qu'il est présenté dans le livre, n'est pas un 
personnage historique. Il est intemporel, et donc toujours actuel. Il représente plutôt 
chaque être humain. Ce qui lui arrive, arrive à plusieurs personnes. Le livre de Job 
traite d'une expérience humaine universelle, et rejoint, pour ainsi dire, chaque lecteur. 
La valeur du livre s'en trouve par conséquent augmentée. 
1. 2 Le bonheur de Job 
Dans le poème, Job se présente comme étant un agriculteur, comme un éleveur de 
brebis et finalement comme un citadin respecté par les aînés de la ville. 7 Béni de Dieu, 
il est un homme comblé. C'est un être heureux qui a tout ce qu'une personne peut 
désirer: 
1. Adulte vigoureux, ses fils étant encore jeunes et ses filles encore non-mariés, Job a 
la santé. 
2. Étant le plus fortuné de tous les fils de l'Orient, Job est doté d'une grande richesse 
matérielle, comparable à celle des patriarches.8 Il dispose de nombreux animaux et 
a plusieurs serviteurs. Dans la mesure où il est le fils de l'Orient, il nomadise dans 
un secteur du croissant fertile, et le territoire sur lequel paissent ses immenses 
troupeaux est assez vaste «puisqu'ils sont à portée de razzia des Sabéens de 
l'Arabie du Nord-Ouest comme des Chaldéens de Syrie. »9 Job ne fait donc pas que 
survivre, il connaît aussi le luxe. Ce qui donne à sa vie un peu de couleur. 
6 D. J. A. Cline s, Job. 1-20, p. 10. 
7 Jb, 29, 7. Le fait qu'on présente Job dans le récit-cadre comme habitant une maison et qu'on apprenne dans 
le poème qu'il vit sous la tente, ne relève pas nécessairement d'une contradiction car, étant un semi-nomade, 
il est possible que Job avait l'habitude de vivre l'hiver au village et que durant la saison sèche il transhumait 
avec ses troupeaux. 
8 Gn 12, 16 ; 26, 14. L'époque visée par l'auteur du livre de Job semble étre celle des patriarches (D. J. A. 
Clines, Job. 1-20, p. LVII). On est en effet frappé par exemple non seulement 1) par la ressemblance entre la 
description des biens de Job et celle de la prospérité d'Isaac dans Gn 26, 13-14 ; mais aussi 2) par le fait que, 
comme au temps des patriarches, c'est le père de famille qui offre les sacrifices pour les siens (Jb l, 5) et 
chacun peut immoler les victimes; 3) par l'identité de la composition du sacrifice (sept veaux et sept béliers) 
avec les sacrifices sur la hauteur par Balaq et Balaam (Na 23, 1) (il s'agit du culte des nomades) ; 4) par le fait 
qu'à la fm c'est Job qui intercède pour ses amis, comme Abraham dans l'épisode d'Abimélech (Gn 20, 7) ; 5) 
par la monnaie, le pécume, qui est identique à celle du temps de Jacob (Gn 33, 19 ; Jos 24, 32) ; 6) par la 
durée de vie que Job se voit octroyé à la fin dans l'épilogue qui est similaire à celle des patriarches (P. 
Dhorme. Le livre de Job, p. XVIII). 
9 JD 133. 
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3. Il jouit d'une excellente réputation. Il est étonnamment cultivé et capable de faire de 
brillants discours. Job est un sage. Le plus grand de tout l'Orient, dit-on. À cet 
égard il est comparable à Salomon, dont la sagesse dépassait celle de tous les fils 
d'Orient. lO Comme l'illustre le prologue au ciel, Job jouit aussi d'une très bonne 
réputation auprès de Dieu, qui dit avec fierté de lui: «Il n'a pas son pareil sur la 
terre: ... ,,11 Dans l'ensemble, Job est donc un homme hautement respecté. 
4. Il a une famille idéale, composée de sa femme et de sept fils et trois filles, ce qui 
était à l'époque le nombre parfait, et la constellation optimale d'enfants à avoir. Job 
vit au sein d'une famille où règnent des relations harmonieuses. On relate en effet 
que ses « fils avaient coutume d'aller festoyer chez l'un d'entre eux, à tour de rôle et 
d'envoyer chercher leurs trois sœurs pour manger et boire avec eux. ,,12 Job est donc 
un homme bien entouré, qui aime et se sait aimé. 13 
Le portrait dressé par le prologue évoque donc l'image même du bonheur. Même si 
certaines personnes peuvent trouver le bonheur lorsqu'un ou plusieurs de ces éléments 
manquent, Job a les quatre attributs qui sont exigés par la littérature sapientielle pour 
qu'un individu puisse mener une vie pleine et être parfaitement heureux. 14 
1. 3 La valeur de Job 
Ce bonheur n'a cependant rien d'étonnant, car comme l'évoque le premier verset du 
livre, Job est aussi un homme qui d'un point de vue éthique mène une vie exemplaire. 
Dieu lui-même soulignera à deux reprises l'excellence morale et la sainteté de Job: 
« As-tu remarqué mon serviteur Job? Il n'a point son pareil sur la terre: un homme 
intègre et droit, qui craint Dieu et s'écarte du mal! ,,15 Il s'agit là des quatre vertus 
cardinaJes. I6 En effet, Job est honnête et équitable. Il fait preuve de droiture dans son 
comportement avec les autres. En tant qu'il reconnaît en Dieu le créateur et le maître 
de l'univers, Job craint Dieu, ce qui est le commencement et le couronnement de la 
sagesse. I7 Dans la mesure où Job vit en conformité avec cet ordre et qu'il évite de 
produire du chaos, il se détourne alors du mal. I8 Et Job est finalement un homme 
pieux. Il fait preuve d'une inquiétude consciencieuse à l'égard de ses fils. Craignant que 
ceux-ci aient éventuellement péché ou maudit Dieu dans leur cœur, Job, une fois le 
cycle des festins terminé, les faisait venir pour les purifier, et le lendemain, à l'aube, 
la 1 R 5, 10. 
llJbl,8. 
12 Jb 1,4. 
13 JHBPD36. 
14JHBPD37. 
15 Jb l, 8. Voir aussi 2, 3. 
16 J. Eisenberg & É. Wiesel, Job ou Dieu dans la tempête, pp. 26-27. 
17 Pr l, 7 ; 9, 10 ; 15,33; Jb 28, 28 ; Si l, 14; Ps Ill, 10. 
18 Souvent la perfection et la droiture sont présentées comme formant un couple théologique (Ps 25, 21 ; 37, 
37; Pr 29, 10). Il en de même pour la crainte de Dieu et le fait de se garder du mal (Pr 3,7; 14, 16; 16,6). 
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offrait, selon l'habitude ancestrale,19 un holocauste pour chacun d'eux. 2o Même s'il 
s'agit d'une simple possibilité, Job préfère ne pas prendre de risque. Il fait cela tant 
pour protéger ses enfants que pour se protéger lui-même et sa femme. C'est le principe 
de responsabilité collective qui anime Job ici. 21 Ce principe dit qu'un juste pourrait 
souffrir à cause de fautes commises par ses enfants, ou vice versa. En allant au devant 
de cette possibilité, rien ne peut expliquer que quelque chose pourrait mal tourner dans 
la vie de Job. 22 Ces vertus attribuées à Job dans le prologue sont aussi complétées par 
d'autres qualités dans le dialogue poétique. On y retrouve par exemple de longues 
descriptions de sa bienfaisance.23 On mentionne sa grande hospitalité24 ; la conscience 
aiguë qu'il a des inégalités sociales et de l'asservissement dont sont victimes les 
ouvriers agricoles25 ; le fait qu'il soit animé de convictions sur l'égalité des hommes 
devant Dieu, se fait une haute idée dé la justice sociale26 ; et finalement, que, sous 
l'emprise de la colère envers les malfaiteurs, il ne se montre dur qu'avec les gens ayant 
fait preuve de comportements odieux. 27 Enfin, dans le dialogue poétique, Job dira de 
lui-même être un « juste intègre »28. Cela n'est dit ailleurs dans la Bible que de Noé . .29 
1. 4 La relation entre la valeur et le bonheur 
Il semble donc bien y avoir une corrélation parfaite entre l'excellence morale de Job et 
son grand bonheur bien mérité. Cela satisfait entièrement aux exigences de la doctrine 
de la rétribution temporelle. Aussi nous vient-il immédiatement à l'esprit la question 
19 Gn 22, 3 ; Nb 22, 41 ; 2 R 3,20; 16, 15 ; Am 4, 4. 
20 Jb l, 5. C'est par fidélité à son rôle de patriarche et de chef religieux que Job intercède pour les coupables 
(JD 143). Étant à l'extérieur d1sraël, le père de famille est le prêtre pour les siens. 
21 La responsabilité collective était vue comme un fait de la vie et comme faisant l'objet de la volonté de Dieu: 
« moi Yahvé, ton Dieu, je suis un Dieu jaloux qui punit la faute des pères sur les enfants, les petits-enfants et 
les arrière-petits-enfants pour ceux qui me haïssent, mais qui fait grâce à des milliers pour ceux qui m'aiment 
et gardent mes commandements. » (Ex 20, 5-6). Cette conception de la responsabilité familliale est à l'origine 
du dicton populaire «Les pères ont mangé des raisins verts, et les dents des fils sont agacées. » auquel 
s'opposeront Jr 31,29 et Ez 18, 2 qui prôneront (Jr 31,29; Ez 14, 12, 18) comme Job plus tard (Jb 21, 19-
20) et comme l'avait déjà fait le Dt 24, 16 et le 2 R 14, 6, 2 S 24, 17 la rétribution individuelle et la 
responsabilité personnelle. C'est Ézéchiel qui se fera le champion de la théologie de la responsabilité 
individuelle: « Le salut d'un homme ou sa perte ne dépendent ni de ses ancétres ni de ses proches, ni méme 
de son propre passé. Les dispositions actuelles du cœur entrent seules en ligne de compte devant Yahvé. » (P. 
Auvray, La Bible de Jérusalem, p. 1490). Mais ces « affmnations radicalement individualistes seront à leur 
tour corrigées par le principe de solidarité qu'exprime le 4· chant du Serviteur, 1s 52, 13 - 53, 12, cf. 1s 42, 
1 +. D'autre part, appliquées avec rigueur dans une perspective purement temporelle, elles devaient être 
contredites par l'expérience quotidienne (cf. Job), et la contradiction appelle un progrès nouveau qu'apportera 
la révélation d'une rétribution outre-tombe [ ... J. Enfm le NT (en particulier saint Paul), en fondant l'espérance 
du chrétien sur la solidarité par la foi avec le Christ ressuscité, satisfera à la fois aux revendications 
individualistes d'Ézéchiel et à la loi de la solidarité, dans le péché et dans la rédemption, de l'humanité créée. 
et sauvée par Dieu. » (P. Auvray, La Bible de Jérusalem, p. 1490). 
22 Ce point a bien été mis en évidence par W. Vogels, JHBPD 38. 
23Jb29, 11-17;31, 16-22. 
24Jb31,31. 
25 Jb 31, 2-11. 
26 Jb 31, 13. 
27 Jb 30, 1-8. 
28 Jb 12,4. 
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suivante: Job est-il bon pour être heureux ou l'est-il d'une façon gratuite? En d'autres 
termes, Job sert-il Dieu d'une manière désintéressée ou son apparente piété cache-t-elle 
des motifs secrets et égoïstes, des arrières-pensées? Job agit-il selon un pacte 
implicite pour ne pas perdre les avantages qu'il possède? C'est là la question que Dieu 
se pose à travers le Satan.30 C'est ce qui est l'objet du prologue dans le ciel. Pour vérifier 
si la piété de Job dépend de la prospérité, de la considération, de la santé ... il faut 
simplement les lui retirer et voir si la piété perdure. Aussi Dieu n'hésite pas à travers le 
Satan de mettre Job à l'épreuve,31 car Dieu ne peut pas savoir d'avance comment Job 
réagira aux souffrances qu'il va maintenant lui infliger. 
Il faut donc être honnête et reconnaître, aussi intolérable que cela puisse 
sembler apriori, que derrière le Satan c'est bel et bien Dieu qui doute et agit. 32 L'auteur 
du livre de Job insinue subtilement mais clairement que l'épreuve est une initiative qui 
vient de Dieu lui-même car c'est la question de Yahvé « As-tu remarqué mon serviteur 
Job? » qui amorce tout le déroulement de l'épreuve. Le Satan exprime à haute voix le 
doute que Yahvé a à l'égard de Job. Il est la personnification du doute de Dieu. C'est 
sans doute pourquoi Yahvé accepte immédiatement, sans hésiter ou protester, le pari 
du Satan. Ce qui, rappelons-nous en, avait laissé Jung perplexe. Walter Vogels a bien 
souligné cette identité sous-jacente: 
29 Gn 6, 9 ; 27, 6. 
30 Qui n'est qu'un fonctionnaire de Dieu. 
31 Il est généralement admis que la souffrance de Job ne doit pas être comprise d'une maniêre purement 
personnelle mais aussi d'une façon collective en raison du contexte existentiel et êvênementiel qui entoure la 
rédaction du livre de Job. En effet, plusieurs s'entendent pour faire de l'exil babylonien (587 av. J.-C) 
l'événement majeur autour duquel a pris place la composition du livre de Job en ses différents stades. Les 
Judéens exilés à Babylone avaient tout perdu. Leur détresse amena nombre d'entre eux à ôter toute valeur à 
l'existence et à mettre en cause la justice divine. Selon ceux qui adoptent une approche diachronique au livre 
de Job, un poète d'origine judéenne, de la deuxième génération de l'Exil, peut-être un disciple de Jérémie, 
appartenant probablement au cercle international de la Sagesse et connaissant la forme littéraire du dialogue, 
se serait servi du conte folklorique bien connu du misérable Job (Ez 14, 14-20) et composa aux alentours de 
575 av. J.-C. en Israël le poème (dialogue poétique), pour contrer la crise de foi avec laquelle Israël fut en 
proie à l'époque. En effet, l'enseignement traditionnel sur la doctrine de la rétribution temporelle s'est avoué 
impuissant à rendre compte de façon satisfaisante de la souffrance des innocents et de la liberté divine dans 
les desseins de la Providence. 
32 Plusieurs qui suivent une lecture diachronique du livre de Job sont d'avis que de nombreux indices les 
poussent à penser que le personnage du Satan a été introduit après coup dans le récit populaire originel. On 
compte parmi ces interprètes entre autres Jean Lévêque, qui mentionne à l'appui aussi G. Fohrer, J. Lindlom, 
L. Finkelstein, R. H. Pfeiffer et C. Kuhl (JD 120). La raison de cet ajout serait à chercher dans le caractère 
scandaleux de l'attribution à Dieu une telle responsabilité directe: " comme on ne peut préter à Yahvé une 
causalité directe dans les chàtiments non motivés, il faut charger un Satan de cette responsabilité! Ce souci 
de rassurer d'avance le lecteur yahwiste nous paraît une marque assez sûre de retouche apportée au récit 
primitif. C'est déjà le scrupule théologique que l'on retrouva plus tard chez le Chroniste .• (JD 120). Selon lui, 
d'autres facteurs viennent confirmer cette thèse: • Si les passages où Satan entre en scène avaient appartenu 
au récit populaire primitif, on devrait retrouver dans l'Épilogue quelques mots au moins sur la guérison de 
l'ulcère de Job et sur la défaite de Satan. Or celui-ci ne reparaît plus jamais aprês le Prologue .• (JD 120-121). 
Finalement, en ce qui concerne la personne responsable d'avoir introduit le thème du Satan dans le Prologue, 
Lévêque ne s'accorde pas pour dire avec Sellin, Fulleton et Jastrow qu'il s'agit de l'auteur des dialogues, et 
penche, en raison de l'emploi du tétragramme (YHWH) dans ces péricopes et à cause des maladresses des 
jonctions, plus volontiers en faveur de la thèse qui avance que l'insertion des Satan-stûcke aurait eu lieu 
avant l'époque de la composition du dialogue, formant ainsi possiblement un deuxième état de ce récit en 
prose (JD 121). Ainsi selon le récit populaire primitif la responsabilité directe de Dieu dans la souffrance 
imméritée de Job y était plus transparente. 
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Dans le livre de Job, le satan joue une triple fonction, il examine le 
comportement des gens, émet des doutes sur eux et les éprouve. Mais 
ailleurs dans la Bible, on constate que Dieu remplit lui-même ces trois 
fonctions. Lui aussi examine les gens (Jr 11, 20 ; Za 4, lOb), doute de leur 
justice (Gn 18, 22-33), et les met à l'épreuve (Gn 22, 1). Dieu n'a pas 
besoin du satan. Le satan représente la personnification de ces trois 
fonctions de Dieu, de ce qu'on n'aime pas voir en Dieu et de ce qu'on 
pourrait appeler le côté obscur ou sombre de Dieu. Il est impossible de 
suggérer que dans l'histoire de Job le satan cause l'épreuve de Job et que 
Yahvé se limite à l'autoriser. Dieu détermine l'épreuve de Job, [ ... ] La 
« main » de Yahvé est la « main " de satan. On parle parfois de la main 
gauche par laquelle Dieu punit et de la main droite par laquelle il bénit. 33 
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Job lui-même ne s'y trompera pas. Même si le conseil divin lui reste caché tout au long 
de l'histoire, Job reconnaît très vite qui se cache vraiment derrière les malheurs qui 
l'assaillent. Il sait que c'est Dieu qui l'accable des pires fléaux et malédictions. Il sait 
que c'est lui son agresseur. Jamais il ne mentionne le Satan, c'est bien à Dieu qu'il 
s'adresse. 
Le doute de Dieu n'est cependant pas nécessairement malveillant. C'est le prix à 
payer pour avoir créé l'être humain à son image, c'est-à-dire libre. Aussi ce dernier est-il 
imprévisible même pour Dieu. Le fait que Yahvé ne puisse pas prédire la réponse de Job 
n'est pas ici l'indice d'une quelconque défaillance de sa part, contrairement à ce que 
Jung pense, mais au contraire le signe d'un Dieu qui respecte suffisant l'être humain 
pour le créer distinct de lui. C'est seulement de cette manière que Dieu peut avoir 
devant lui un opposé avec lequel il peut rentrer en relation. Autrement, nous nous 
trouverions dans un système théocentrique, où l'être humain n'existe qu'en fonction de 
Dieu et non pour lui-même. 
Ajoutons aussi avec Walter Vogels, et ceci à son importance, que puisqu'« il 
s'agit d'un conte, et non du récit d'un événement historique, les acteurs ne sont pas liés 
aux normes habituelles et l'événement peut avoir un caractère excessif pour poser la 
problématique le plus clairement possible. ,,34 
33 JHBPD45. 
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1.5 La perte 
La première perte 
C'est ainsi que Job est frappé par le Satan avec la permission de Yahvé: Job se voit 
tout à coup et successivement dépouillé de tous ses biens (ses troupeaux, sa demeure), 
de ses pàtres et ses serviteurs, et finalement de ses enfants.35 
En plus de la nature de ces pertes, il faut prendre en note la manière dont ces 
abominations ont été répandues sur Job. Deux choses ressortent particulièrement: 
premièrement l'effet d'accumulation, et deuxièmement l'effet de contraste. 36 En effet, il 
ne s'agit pas simplement de soutirer à Job les biens qu'il possède, mais de le marteler 
d'une série d'épreuves pénibles pour briser sa résistance morale et ses réflexes 
spirituels. En d'autres termes, il ne faut pas lui laisser le temps d'encaisser les coups 
qu'il vient de subir puis se relever, il faut le mater avant qu'il puisse se ressaisir. Job y 
fera lui-même allusion plus tard dans le dialogue poétique alors qu'il aura adopté une 
attitude plus révoltée: « Cesseras-tu enfin de me regarder, po~r me laisser le temps 
d'avaler ma salive? ,,37 Il s'agit aussi de déstabiliser Job en le prenant par surprise. Il y 
a en effet un contraste frappant entre le caractère paisible de la situation initiale de Job 
et le rythme affolant avec lequel les catastrophes déferlent subitement dans sa vie. 
Il faut aussi mentionner à quel point les malheurs peuvent sembler irrationnels 
pour Job, car les désastres surviennent précisément le jour où Job avait purifié ses fils 
et offert des holocaustes pour leurs péchés présumés. C'est-à-dire qu'il n'y a aucune 
manière d'expliquer que de tels malheurs pouvaient s'abattre ainsi sur lui, car non 
seulement Job est innocent, mais les malheurs, qui auraient pu se déverser sur lui en 
vertu d'une responsabilité collective, se sont vus bloqués à partir du moment où il avait 
purifié ses fils et avait offert des holocaustes pour chacun d'eux. 
La première réaction à la première perte 
Après avoir pris connaissance de toute la série de pertes qu'il venait de subir, Job se 
lève, déchire son vêtement, rase sa tête, s'affaisse par terre et se prosterne en silence en 
signe d'adoration et d'humilité. Nous n'avons pas affaire ici à des signes de repentir. 
L'idée que ses malheurs puissent être une punition ne semble même pas lui effleurer 
l'esprit. Il s'agit bien plutôt de rites conventionnels et socialement admis exprimant la 
34 JHBPD 45-46. 
3sJb 1, 13-19. 
36 Deux points qui ont bien été mis en évidence par J. Lévéque, JD 192. 
37Jb7,19. 
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douleur, le deuil, et la révérence.38 Ensuite, Job rompt son silence pour bénir Dieu: 
« Nu, je suis sorti du sein maternel, nu, j'y retournerai. Yahvé avait donné, Yahvé a 
repris: que le nom de Yahvé soit béni. ,,39 
Comme on peut le constater, Job a l'air de réagir à ces épreuves avec beaucoup 
de piété.40. Il témoigne d'une foi très profonde envers Dieu, d'une obéissance et d'un 
attachement gratuit: « En tout cela, Job ne pécha point et il n'imputa rien d'indigne à 
Dieu. ,,41 Il semble donc faire preuve d'une grande force spirituelle. 
Job ne répond donc pas à l'attente du Satan. Mais ce dernier, loin de s'être 
avoué vaincu, n'a pas encore dit son dernier mot. Soupçonnant Job d'avoir encore des 
mobiles intéressés, il revient à la charge en indiquant à Dieu que les épreuves de Job ne 
sont pas assez profondes car elles n'ont pas atteint le cœur de son être, seulement sa 
surface: il est possible que Job, par un réflexe de conservation, soit capable de sacrifier 
ce qui lui est extérieur, le superficiel, ce qu'il possède, pour sauvegarder son être 
profond. La réponse de Job aux premières épreuves ne saurait donc vraiment prouver la 
gratuité de sa dévotion. Aussi pourrait-on formuler en ces termes la question que le 
Satan adresse à Dieu : 
Si un jour disparaissait tout ce dont tu l'as comblé, si un jour tu 
l'abandonnais à la pauvreté, à la douleur, à l'injustice à la solitude, à la 
maladie, à la mort, - si un jour tu n'étais plus rien pour lui qu'un Dieu 
pauvre et impuissant et incapable, - si un jour tu le dépouillais de tout 
ce qu'il reçoit de toi, - si un jour tu devenais comme un Dieu qui n'a plus 
rien à donner que lui-même, ce jour-là où serait sa fidélité? quelle serait 
sa piété, sa confiance? pour RIEN !42 
Dieu donne son acquiescement et permet au Satan de frapper Job avec plus de 
violence, tout en lui interdisant de le tuer. 
La deuxième perte 
Job est ainsi brusquement atteint par une maladie (un ulcère malin43) dont la cause lui 
échappe entièrement. Il va maintenant subir les affres d'une maladie fatale. Il est atteint 
jusque dans sa chair par une maladie incurable qui, étant contagieuse, l'amène à devoir 
sortir de la ville et s'isoler comme un pestiféré sur une décharge (le fumier). Sa maladie 
étant inguérissable, la mort va, pense Job, l'annihiler définitivement, et avec lui, toute 
38 Pour le fait de déchirer son vêtement, voir Gn 37, 29 ; Jr 41,5. Pour le fait de raser sa tête, voir Is 15,2; Mi 
1, 16. Et finalement pour l'acte de se prosterner, se référer aux passages suivants Gn 23, 7; 2 SI, 2. 
39 Jb 1, 2l. 
40 À comparer particulièrement aux réactions qui suivront dans le dialogue poétique. 
41 Jb 1,22. 
42 R. de Pury, Job ou l'homme révolté, p. 10. 
43 Jb 2, 7. 
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possibilité de restauration et attente de bonheur. Défiguré, Job inspire pour ses proches 
maintenant le dégoût, suscite la répulsion. Désormais Job n'est pas touché seulement 
dans son « avoir ", mais aussi dans son « être ". Tout se ligue pour user la résistance de 
Job. Comment va-t-il réagir? 
La première réaction à la deuxième perte 
Job semble encore une fois sortir vainqueur de l'épreuve qu'on lui impose. Et ce, malgré 
le fait que, selon certaines interprétations, indignée, sa femme l'incite à maudire Dieu: 
« Alors sa femme lui dit "Pourquoi persévérer dans ton intégrité? Maudis donc Dieu et 
meurt !" Job lui répondit: "Tu parles comme une folle. Si nous accueillons le bonheur 
comme un don de Dieu, comment ne pas accepter de même le malheur!" En tout cela, 
Job ne pécha point en paroles. ,,44 
Comment comprendre les réactions pieuses de Job ? 
La plupart s'entendent pour dire que Job a démontré par ses réactions pieuses qu'il 
aime Dieu gratuitement. Rien n'a pu le détacher de son Dieu. Aucune arrière-pensée n'a 
44 Jb 2, 9-10. La femme a-t-elle vraiment tenté de pousser Job à maudire Dieu. Certains en doutent, car 
disent-ils, il y a la possibilité de traduire le verbe employé par bénir et non par maudire. Walter Vogels a 
suggéré ces autres possibilités d'interprétations. Il se pourrait, dit-il, que la femme de Job, animée d'un 
sentiment de pitié pour son mari, l'incite à bénir Dieu une dernière fois avant de s'enlever la vie et de se 
libérer des douleurs qui le tourmentent. Ou alors, même si l'on décide de garder le terme • maudire " 
l'intention de la femme peut être malgré tout de ne pas maudire en soi Dieu, mais de faire en sorte que Job 
utilise la punition qui accompagnerait le fait de maudire Dieu, à savoir la mort, comme un moyen pour lui de 
mettre fm à ses souffrances. Maudire ne viserait pas Dieu comme tel, mais la mort de son mari. Ces idées 
sont aussi proposées par D. J. A. Clines, Job. 1-20, p. 51. Dans ce cas aussi son intention serait louable en 
dépit des apparences contraires, car la femme de Job serait animée par une compassion. Ces interprétations 
éviteraient de la démoniser comme l'ont fait les Pères de l'Église, qui voyaient souvent en elle la tentatrice 
satanique (adjutrix diaboll), héritière d'Éve qui a tiré Adam dans le péché. N'oublions pas non plus que la 
femme de Job a, elle aussi, subi les premières épreuves de Job, et elle en subit maintenant une 
supplémentaire lorsqu'elle voit l'homme qu'elle aime souffrir terriblement. Walter Vogel ajoute aussi que la 
première partie de la réponse de la femme de Job n'a pas de particule interrogative, de sorte qu'elle pourrait 
être comprise comme une aflirmation déclarative. Dans ce cas, elle féliciterait son mari. Même si l'on se décide 
à suivre l'interprétation plus commune et qu'on accepte qu'il s'agisse d'une question, là encore plusieurs 
possibilités s'offrent à nous: sa femme peut témoigner à son mari de l'admiration: « "Tu dois être fort pour 
persister dans ton intégrité 1", ou une accusation: "Tes souffrances prouvent que tu es pécheur, comment 
peux-tu maintenir ton intégrité ?", ou du sarcasme: "Arrête de jouer au pieux, ne continue à vouloir à tous 
prix maintenir ton intégrité", ou un reproche: "Tes paroles après ta première épreuve étaient si superficielles 
et malhonnêtes 1 Peux-tu vraiment dire que tu gardes ton intégrité, que tu restes honnête avec toi-même ?" » 
(JHBPD 55). Jean Lévêque pour sa part adopte une position plus traditionnelle. Il voit dans l'épouse de Job 
une personne qui a perdu la foi et qui cherche à entrainer Job avec elle: • Elle s'étonne simplement que Job 
persiste à s'appuyer sur Dieu, car elle-même a cessê de le faire. Il ne faut pas croire [ ... ] qu'elle "lui propose 
par sympathie une méthode théologique de pratiquer l'euthanasie." ; c'est bien plus que cela: exaspérée par 
la douleur, elle cherche à entrainer celui qu'elle aime dans le naufrage de sa foi. .44 JD 204. Voir aussl P. 
Dhorme, Le /ivre de Job, XXVIII; CIX. Lévéque, qui suit une lecture diachronique du livre de Job, a des 
raisons de penser que l'intervention de la femme de Job serait un complément apporté au récit primitif. 
Premièrement, dit-il, dans le texte hébreu il n'est nullement fait mention de la peine et du deuil de cette 
femme, presque aussi affectée que Job. Deuxièmement, on ne la voit plus réapparaitre dans l'épilogue, si ce 
n'est pour être condamnée au même titre que les amis de Job pour avoir mal parlé de Dieu. Et finalement, 
dans le reste du livre on ne fait allusion à elle qu'à deux reprises (Jb 19, 17; 30 ; 10) et ce qu'une façon 
fugace (JD 121). Nous n'avons pas ici à trancher dans ce dêbat d'exégètes. Ce qui compte de constater c'est 
qu'à ce stade Job ne succombe pas à la tentation de maudire Dieu. 
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entaché sa foi. Rien n'est parvenu à ébranler la sérénité de Job et à briser la persistance 
de sa foi. Le Satan n'a pas réussi à lui arracher un cri de malédiction contre Dieu. Il a 
perdu son pari. Job, comme le dit le texte, n'a pas péché de ses lèvres. Il est vrai que 
dans l'Ancien Testament les lèvres sont parfois opposées au cœur comme le mensonge à 
la vérité. Le passage suivant vient immédiatement à l'esprit: 1s 29, 13, repris en Mt 15, 
8. Mais il s'agit là de l'unique texte prophétique qui les met en opposition. Ce binôme 
est dans la Bible presque exclusivement sapientiel. Exception faite du passage 
mentionné à l'instant, seuls Ps 12, 3 ; Si 12, 16 et Pr 26, 23 les placent en opposition. 
Tous les autres, comme Ps 21, 3 ; 45, 2 ; Pr 10, 8 ; 22, 11 ; 24, 2 font des deux termes 
de ce binôme des équivalents. Aussi, selon ces interprètes,45 il n'y aurait aucune raison 
d'opposer les lèvres au cœur en Jb 1, 22 et 2, 10. Si le Job du prologue est si 
honnêtement pieux, comment expliquer alors sa révolte qui suivra dans le dialogue 
poétique. Pour ceux qui suivent une approche historique du livre de Job, il n'y aurait 
pas nécessairement de contradiction entre le Job victorieux à la foi inébranlable du 
prologue et le Job tourmenté et révolté du dialogue poétique car ce dernier aurait été 
introduit plus tard. 46 L'auteur aurait inséré le dialogue poétique dans le récit primitif en 
4S JD 207-208. 
46 On distingue généralement deux méthodes pour approcher le livre de Job: la méthode diachronique et la 
méthode synchronique. Chacune de ces méthodes tente d'expliquer certaines difficultés que nous rencontrons 
dans le texte. La méthode diachronique essaye de résoudre ces difficultés par l'histoire du livre. Le mot 
diachronique veut dire: à travers (dia) le temps (chronos). Le livre sur lequel nous nous penchons aurait une 
longue histoire. Certaines difficultés semblent faire obstacle à l'unité du texte. Considérons, par exemple, le 
cas suivant: le récit-cadre, c'est-à-dire le prologue (Jb 1 - 2) et l'épilogue (Jb 42, 7-12), est en prose, a un 
caractère narratif, et est considéré par plusieurs comme étant naïf; alors que la partie centrale, le dialogue 
(Jb 3, 1 - 42, 6), est écrite sous une forme poétique, elle est plus argumentée et didactique, et est considérée 
par plusieurs comme étant plus sophistiquée. Lorsque nous nous penchons sur chacune de ces deux parties 
respectives (le cadre en prose et le dialogue poétique), nous constatons que dans le cadre narratif Job est un 
nomade, il est soumis et patient, en vrai modèle de résignation et d'acceptation de sa souffrance il fait preuve 
d'une foi inébranlable, et Dieu y est appelé Yahvé; alors que dans le dialogue Job est un agriculteur, il est 
révolté, et Dieu est appelé par d'autres noms comme El, Eloah, Shaddaï. Dans le prologue et l'épilogue on 
explique la souffrance de Job comme le résultat d'une épreuve, alors que le dialogue poétique semble ignorer 
ce motif. Dans le prologue et l'épilogue les holocaustes jouent un rôle important, mais ils sont absents du 
grand poème. Dans le dialogue poétique Job s'applique à détruire la doctrine de la rétribution temporelle, 
alors que selon certains commentateurs le prologue semble ne porter aucune attention à ce fait car Job se 
voit récompensé pour sa piété. Les spécialistes ont aussi remarqué des différences au niveau de la langue, 
notamment au niveau du cadre narratif qui est écrit dans un hébreux classique, alors que le dialogue 
poétique comporte plusieurs archaïsmes et aramaïsmes. Tout ceci en a amené plusieurs commentateurs à 
conclure que le récit-cadre renvoie possiblement à un vieux conte populaire, et qu'un sage aurait plus tard 
inséré de force un dialogue sapientiel dans le cadre d'un récit primitif en prose. L'existence d'une telle légende 
trouverait confirmation dans Ez 14, 20, où Job apparaît à côté de Noé et de Daniel. Dans le conte folklorique, 
on y racontait la foi exemplaire et la piété sans pareil d'un homme d'Uç, Job, qui jouissait d'une singulière 
renommée parmi les fils d'Orient. Cette histoire aurait circulé oralement parmi les sages du Proche-Orient 
vers la fm du 2;éme millénaire av. J.-C. et aurait été transmise en hébreu à l'époque de Samuel et David, soit 
au Il;éme - lO;éme siècle av. J.-C. En soudant de nouveau les extrémités du livre de Job que sont le prologue et 
l'épilogue, nous pourrions reconstruire le récit populaire tel qu'on l'entendait raconter sous les tentes du 
Hauram, avant qu'il se soit infiltré dans le patrimoine israélien, et ainsi nous aurions la chance de mieux le 
distinguer du dialogue poétique, afin de mieux différencier leur théologie respective. Déjà certaines questions 
se laissent poser: quelle est alors la nature réelle du lien entre ces deux parties, • L'auteur a-t-il vraiment 
voulu que son poème soit lu à travers le prisme du récit en prose, ou ne s'agissait-il pour lui que d'un simple 
artifice littéraire? • (JD 130). L'hypothèse classique de l'exégèse moderne, qui consiste à dire que le prologue 
et l'épilogue ont été écrit d'abord et que le dialogue a été ajouté plus tard par un autre auteur (car selon eux la 
partie poétique n'a pas pu exister sans le prologue et l'épilogue), consiste en une inversion de la vieille 
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hypothèse de R. Simon, formulée en 1685, qui suggérait que le dialogue poétique fut d'abord indépendant, 
pour être plus tard interprétê par le cadre en prose qui l'entoure, qui lui aurait été ajouté par un rédacteur 
d'un àge postérieur. La mêthode synchronique pense en revanche que nombre de difficultés rencontrées dans 
le texte peuvent trouver une explication littéraire. Le mot synchronique signifie: dans (syn) le temps 
(chronos). Pour reprendre l'exemple que nous venons de mentionner, l'approche synchronique dit que le 
passage de la prose à la poésie ne constitue nullement un obstacle à l'unité du texte. Par conséquent, les 
raisons évoquées plus haut ne suffisent pas pour postuler que le cadre-narratif appartenait originellement à 
un conte folklorique. Si le postulat d'un tel conte doit être fait, il faudra donner d'autres raisons. En effet, le 
fait que le début et la fin soient plus narratifs que la partie centrale, est tout à fait normal puisqu'il faut 
commencer par présenter les acteurs; « la présence d'un prologue et d'un êpilogue encadrant un dialogue 
poétique est déjà une forme connue dans la littérature du Proche-Orient ancien. Il y a d'ailleurs de nombreux 
liens subtils entre la narration et le discours, tels que des mots clés et des thèmes, qui montrent la continuité 
du texte. Une lecture attentive du cadre y rêvèle une dimension poétique comme on trouve également des 
éléments prosaïques dans le dialogue. [ ... ] Dire que le Job du cadre en prose est le "Job patient" et que, dans 
la poésie, il devient le "Job impatient" reléve précisément d'une lecture simpliste du prologue. [ ... ] Aussi 
l'utilisation de noms divins différents dans le cadre et dans la poésie peut s'expliquer d'une façon littéraire. 
Que les amis n'utilisent pas le nom de Yahvé est normal, puisqu'ils ne sont pas des israélites. Comment 
pourraient-ils connaître le nom sacré du Dieu d1sraël ? D'ailleurs la distinction de l'usage du nom divin n'est 
pas si absolue qu'on l'afiirme souvent. Job, dans le prologue, ne se limite pas au nom de Yahvé, Job lui-méme 
et sa femme emploient aussi le nom d'Élohim (2, 9-10). Et, dans la partie poétique, le nom de Yahvé apparaît 
(38, 1 ; 40, 1.3.6; 42, 1) .• (JHBPD 21-22). Nombre de ces points sont soulevés aussi par D. J. A. Clines, Job. 
1-20. LVIII). Il est probable pense Clines que la partie en prose narrative n'a jamais constitué un tout 
indépendant du dialogue, et que tant le cadre en prose que le dialogue poétique ont été rédigé par le même 
auteur, bien que cela n'exclue pas qu'il se soit inspiré d'une histoire sur Job qui soit plus vielle que le livre de 
Job. Il y a donc un débat entre ces deux écoles pour savoir dans quelle mesure une difiiculté peut trouver une 
meilleure explication dans l'~pproche historique ou dans l'approche littéraire. Les gens qui vont adopter une 
approche diachronique auront tendance à voir le livre de Job comme étant manifestement composite. 
L 'histoire du livre de Job est complexe: les diverses parties de cette œuvre se trouvent caractérisées par des 
différences de vocabulaire, de style, d'arrière-fond culturel et d'idées religieuses, de sorte qu'il serait peu 
probable que cette œuvre fut composée d'un seul jet. Bien des dates ont été proposées par les interprètes 
pour ce qui est des parties constitutives du livre de Job. Et plusieurs reconstructions du livre de Job ont été 
suggérées pour tenter de reconstituer le livre afm de recouvrir son intention originelle, plus particuliêrement 
l'intention de l'auteur du 5ième siècle qui aurait introduit le dialogue. Un des résultats de cette approche est 
une lecture en plusieurs parties du livre de Job. Par exemple, Jean Lévéque dans son étude magistrale Job et 
son Dieu consacre une partie au Job du cadre, une partie au Job du dialogue, et finalement une partie aux 
compléments et relectures (le poème de la Sagesse, et le discours d'Élihu jugés comme des ajouts). De plus, il 
est avancé, comme c'est le cas chez beaucoup d'autres auteurs, que certaines interventions de Yahvé (surtout 
son second discours Jb 40, 15 - 41,26) auraient possiblement été ajoutées (bien que d'autres qui adoptent 
aussi une méthode historique en ont défendu l'authenticité) ; et on juge finalement que le fragment de 
discours Jb 27, 13-23 peut difficilement être attribué à Job et semble devoir être restitué à un de ses amis, 
vraisemblablement Çophar, dont il reprendrait la thèse. On juge que l'état actuel de ces vers est dû au fait 
que ce troisième cycle du discours poétique aurait souffert de la transmission orale ou manuscrite. On 
suggère que les éditeurs du poème ont tenté d'adoucir la témérité de Job en lui attribuant les paroles qui 
étaient à l'origine proférées par Çophar. Un autre résultat possible est de couper certaines parties et de ne pas 
en tenir compte, car elles n'appartiendraient pas au « livre primitif •. C'est par exemple la façon de procéder 
qu'a adopté Robert Michaud dans La littérature de Sagesse. Histoire et théologie biblique. t. 1 Proverbe et Job. 
qui ne tient pas compte des compléments, mais uniquement de ce que lui juge comme étant le «livre 
primitif". Le problème avec la méthode historique est que tous ne s'entendent pas sur la façon de dater les 
différentes phases du développement et de la croissance du livre et d'identifier le moment oû il a pris sa forme 
défmitive. Par exemple, méme après que certains aient cru devoir postuler un conte populaire, ils ne 
s'entendent plus pour savoir si le Satan faisait parti du conte primitif ou s'il y a été introduit après-coup, et si 
c'est le cas, par qui. Le méme problème se pose avec la femme de Job. Le cadre en prose pourrait étre lui-
méme composite, car plusieurs éléments du prologue et de l'épilogue pourraient étre tenus pour des 
additions. Voici, pour donner un simple exemple, comment Jean Lévèque voit l'évolution du récit populaire 
avant qu'il ait trouvé et repris par l'auteur du dialogue: « il semble que le récit populaire ait dû passer par 
plusieurs stades avant d'étre repris par l'auteur du Poème. Du récit primitif nous retrouvons des traces en 1, 
1-5 et 1, 13-22 (premières épreuves de Job) ainsi que dans les versets XLII, 11. 12-15 (visite des parents, et 
retour du bonheur de Job). Vinrent ensuite deux additions, qu'il est impossible de dater l'une par rapport à 
l'autre: a. On a ajouté le thème des amis consolateurs, qui subsiste maintenant en II, 11-13 et XLII, 7-9. 
Mais primitivement ces amis jouaient un rôle tentateur analogue à celui de la femme de Job (Kuhl, Lindblom), 
d'oû le blâme qu'ils reçoivent de Dieu en XLII. 7-9. b. Un Israélite introduit le thème de Satan, par souci 
théologique (1, 6-12 et II, 1-6), ce qui a entraîné la mention de l'ulcère de Job, dont Satan est responsable (II, 
7b-8), puis l'addition d'une tentation par la femme (II, 9-10). Les versets XLII, 16-17, reflétant la tradition P, 
sont sans soute. postérieurs à tout le reste du récit .• (JD 128). D'autres, qui adoptent aussi l'approche 
historique, arriveront cependant à des résultats plus ou moins différents. Les gens qui vont adopter une 
approche synchronique auront tendance pour leur part à prendre le livre comme il est donné, et à l'étudier 
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prose car le Job du cadre en prose manquait de complexité. Ce Job trop idéal ne nous 
rejoint pas dans notre humanité, notre faillibilité et notre vulnérabilité. Il nous donne la 
bonne réponse, mais sans le conflit qui l'accompagne. Il suscite certes notre admiration, 
mais ne nous émeut pas suffisamment. Sa grandeur héroïque est quelque peu 
simplificatrice: 
Mais ce problème a-t-il pu vraiment se poser avec toute son ampleur, et 
surtout avec toute sa grandeur tragique? et les données du conte sont-
elles vraiment celles de l'expérience quotidienne? On admire ce Job, 
magnifique de foi, inébranlable, accroché à sa tummah; mais le sentira-
t-on comme fraternel? La tentation, en somme, ne fait que ricocher sur 
son âme. On voudrait avoir senti, ne fût-ce qu'un moment, sa fragilité 
d'homme. On voudrait voir, pour un instant, la lutte pénétrer jusqu'à 
l'intime de lui-même, jusqu'à "la jointure de l'âme et de l'esprit", là où se 
glisse et travaille la Parole de Dieu. Pour le croire vraiment homme parmi 
les hommes, on voudrait le sentir faillible; or jamais aucune mention 
n'est faite d'un besoin de pitié ou de miséricorde. 
L'auteur du dialogue l'a compris, et nous allons voir qu'il a su donner 
à son Job la dimension qui lui manquait ... 47 
Mais pour ceux qui choisissent d'étudier le livre de Job selon une approche qui est dit 
synchronique, la foi de Job dans le prologue peut être interprétée autrement. C'est à ce 
titre que Walter Vogels, qui préfère une lecture littéraire du livre de Job, peut parler de 
la fausse naïveté du prologue et de la foi populaire et superficielle de Job. 48 Selon lui, la 
foi de Job à ce stade n'est pas aussi profonde qu'il semble à première vue, car Job n'a 
recours qu'à des formules stéréotypées et conventionnelles, des slogans pieux appris 
par cœur. C'est une foi encore fragile parce qu'elle repose sur des bases pas assez 
fermes. Job reproduirait une série de rituels qui sont convenus comme étant appropriés 
dans ces circonstances. Il ne ferait pas usage de ses propres mots, mais des mots 
empruntés à la tradition. Aucune conviction réelle ne supporterait ceux-ci. Ce sont des 
mots vides. C'est là une réaction toute naturelle lorsqu'on vient de subir une perte aussi 
dramatique. Il est, dit Vogels, peu réaliste d'un point de vue psychologique que Job 
dans sa rédaction actuelle, car disent-ils, lorsqu'on présente le livre en différentes parties, on étudie plus tout 
à fait le Job du livre, et lorsque l'on coupe des parties pour reconstituer le • livre primitif» • qui peut être 
certain d'avoir retrouvé "le livre primitif'? De quel droit peut-on laisser de côté une partie du livre 
canonique? » (JHBPD 20). En effet, en dêpit de nombreux efforts pour recouvrir l'identité réelle de l'auteur et 
de trouver la vraie date (ou les vraies dates) de composition, la reconstruction des différentes phases de 
composition demeure hypothétique, de sorte que l'identité de l'auteur demeure inconnue, et la (ou les) date(s) 
de composition reste(nt) conjecturale(s). En revanche, dans quelle mesure les difficultés rencontrées dans le 
texte peuvent-elles recevoir toujours une explication littéraire satisfaisante et ne pas demander le recours à 
une explication historique? D'un autre côté, les tenants de l'approche synchronique, sans avoir à nier que le 
livre de Job a une histoire, se demandent dans quelle mesure la connaissance exacte de la composition aide à 
la compréhension du livre de Job dans son état actuel? La réponse à chacune de ces questions n'est pas 
claire. Plusieurs éléments d'exposition des deux méthodes, diachronique et synchronique, ont été empruntés 
à W. Vogels, JHBPD 17-23, auquel je renvoie le lecteur pour une explication plus détaillée. 
47 JD21O. 
48 JHBPD 60-63. 
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puisse adopter une foi totale et mature d'un seul coup. Au rythme où les malheurs se 
sont abattus sur lui, il est peu probable que Job a eu le temps de réfléchir à ce qui vient 
de lui arriver, et d'assimiler cette expérience. Ce n'est que dans le long silence qui 
suivra l'arrivée de ses amis que Job va prendre conscience de toute la portée des 
événements qui viennent d'avoir lieu, et ce n'est que par la suite qu'il pourra s'exprimer 
avec des mots qui lui appartiennent. Au stade où il en est cependant, Job hésite à dire 
ce qu'il a vraiment sur le cœur. Il préfère même se cacher à lui-même sa souffrance. 
Encore sous l'effet du choc, il est en phase de dénégation. Ses rêves étant brisés, sa 
représentation du monde et de Dieu ébranlée dans leurs fondements, voire ruinée, Job 
cherche à masquer sa désolation par des proverbes et une oraison jaculatoire. Aussi 
Vogels interprète différemment l'affirmation selon laquelle Job n'a pas péché par ses 
lèvres. Sans avoir à supposer nécessairement que Job aurait péché dans son cœur, on 
devrait selon lui au moins supposer, comme le révélera la suite de l'histoire, que ce que 
Job a vraiment sur le cœur est un tourment et non une foi à toute épreuve: 
Pourquoi l'auteur aurait-il modifié la première évaluation en ajoutant: 
" par ses lèvres », s'il avait voulu dire simplement que Job n'avait pas 
péché du tout? Le changement n'est certainement pas motivé par des 
raisons artistiques. En atteste la comparaison entre l'évaluation de Job 
par le narrateur: "il ne pécha pas par ses lèvres» et les soucis qui 
tourmentaient Job à propos de ses fils : " Peut-être mes fils ont-ils péché 
et maudit Dieu dans leur cœur» (1, 5 ; il Y a une autre référence au cœur 
en 1, 8 dans le texte en hébreu). Les deux textes parlent de " pécher », 
mais l'un évoque le "cœur », l'autre les "lèvres ». La différence est 
remarquable. 
Même si Job n'a pas maudit Dieu après sa deuxième épreuve, comme 
le satan l'avait prédit (2, 5), et par conséquent il n'a pas péché par ses 
lèvres (31, 30), son cœur n'est plus en paix. Quand Job finalement 
" ouvrit sa bouche » (3, 1) après sept jours de silence et ne parle plus en 
proverbes mais avec des mots personnels, il révèle ce qui est dans son 
cœur.49 
En apparence, Job semblerait accepter la peine, mais dans le fond ce serait tout autre 
chose. Un conflit habiterait les tréfonds de son àme, conflit qui conduira à la colère et à 
une certaine révolte. Aussi Vogels n'hésite pas à qualifier d'" aveugle » la foi dont semble 
faire témoignage Job (et sa femme).50 La foi éclairée et mature sera celle qui se 
retrouvera à la fin du dialogue poétique et qui suivra donc un long et difficile 
cheminement spirituel. 
L'enjeu du livre de Job ne se joue pas vraiment au début mais plus loin dans 
l'histoire. Ce qui est le plus important de savoir est quelle sera la réponse de Job à la 
49 JHBPD70. 
50 JHBPD71. 
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fin. Là dessus la grande majorité des interprètes s'entendent. Nous n'avons pas à 
trancher ici le débat entre ceux qui lisent la réaction de Job à travers une lecture 
diachronique ou synchronique. Il suffit de prendre connaissance du fait que Job n'a pas 
encore maudit Dieu, que ce soit en vertu d'une foi authentique ou d'une foi aveugle. 
Les amis viennent consoler Job 
Le prologue se conclut par l'arrivée de trois amis de Job: Éliphaz de Temân, Bildad de 
Shuah et Çophar de Naama. Ce sont trois sages typiques d'Orient. Selon certaines 
indications, nous pouvons être amenés à comprendre que nous aurions affaire à de 
grands sages d'Édom, comme c'est le cas, selon certaines interprétations, pour Job. 
Édom, et Temân en particulier, étaient fort respectés pour leur sagesse. 51 Mais d'autres 
indications sont susceptibles de nous mettre sur une autre piste. En effet, « il y a aussi 
un Suhu sur l'Euphrate et un Ain Çophar au Liban. Cela pourrait nous conduire à une 
autre interprétation. Éliphaz viendrait du sud (Édom), Bildad de l'est (la région de 
l'Euphrate), et Çophar du nord (Liban). Le texte suggérerait alors que la sagesse de 
toute la terre (à l'ouest où se trouve la mer) est arrivée chez Job. 
Ils ont chacun accompli un long voyage pour montrer à Job leur sympathie et 
pour venir le plaindre et le consoler. Ils sont tellement choqués en arrivant, qu'ils se 
mettent à pleurer et déchirent leurs vêtements, comme Job l'avait fait précédemment. 
Ils ajoutent un autre rituel de deuil: ils jettent de la poussière vers le ciel52 (c'est-à-dire 
vers Dieu), cherchant par ce beau geste à couvrir symboliquement celui qui est 
responsable de la souffrance de Job. 53 En guise de sympathie, ils s'assoient par terre 
près de lui. Au spectacle d'une si grande douleur, ils sont tellement bouleversés et 
touchés par la détresse de leur ami qu'ils ne trouvent rien à dire et gardent le silence. 
Une présence vaut mille mots. Ils demeurent ensemble consternés dans le silence 
pendant sept jours et sept nuits. Ces sept jours de silence contrastent avec les sept 
jours de fête des enfants de Job auparavant: 3 fils + 7 jours de fête d'un côté, et 3 amis 
+ 7 jours de silence de l'autre. 54 Ce sileI).ce donne l'occasion de s'enfoncer profondément 
en soi-même pour mieux réfléchir et méditer. 
51 Jr 49, 7 ; Ba 3, 22 ; Ab 8-9. 
52 Jos 7, 6. 
53 JHBPD 74. 
54 JHBPD75. 
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La seconde réaction à aux deux pertes 
Job est le premier à rompre le silence interminable. Seul le malheureux a droit de le 
faire. C'est à lui que revient cette décision. Il donnera ainsi le courage aux autres pour 
sortir de leur mutisme. 
Frappés d'atroces souffrances, qu'il a eu le temps d'intérioriser pendant ces sept 
jours et nuits de silence, Job profère un gémissement désespéré et, animé d'une grande 
colère, il maudit le jour de sa naissance et la nuit de sa conception: 
Périsse le jour qui me vit naître 
et la nuit qui a dit: « Un garçon a été conçu. )) 
Ce jour-là, qu'il soit ténèbres, 
que Dieu, de là-haut, ne le réclame pas, 
que la lumière ne brille pas sur lui! 
Que le revendiquent ténèbre et ombre épaisse, 
qu'une nuée s'installe sur lui, 
qu'une éclipse en fasse sa proie ! 
Oui, que l'obscurité le possède, 
qu'il ne s'ajoute pas aux jours de l'année, 
n'entre point dans le compte des mois! 
Cette nuit là, qu'elle soit stérile, 
qu'elle ignore le cri de joie! 
Que la maudissent ceux qui maudissent les jours 
et sont prêts à réveiller Léviathan! 
Que se voilent les étoiles de son aube, 
qu'elle attende en vain la lumière 
et ne voie point s'ouvrir les paupières de l'aurore! 
Car elle n'a pas fermé sur moi la porte du ventre, 
pour cacher à mes yeux la souffrance. 
Pourquoi ne suis-je pas mort au sortir du sein, 
n'ai-je péri aussitôt enfanté? 
Pourquoi s'est-il trouvé deux genoux pour m'accueillir, 
deux mamelles pour m'allaiter ?55 
En faisant fondre ainsi sur Job tous ces malheurs, Dieu lui arrache des cris de douleur. 
Le dégoût de vivre s'empare de Job. Il préfère n'être jamais né. Il implore la mort. Sa 
souffrance actuelle est si aiguë qu'elle annule rétrospectivement la valeur que sa vie a 
pu acquérir. Sous l'emprise de sa douleur, l'horizon du passé et du futur de Job s'est 
entièrement rétréci à celui du moment présent de sa souffrance à laquelle il se sent 
désormais cloué. La souffrance qu'il vit est tellement profonde que l'ouverture du temps 
semble s'être entièrement suspendue. La souffrance s'est figée dans un instant éternel 
incapable de passer dans le non-être, se substituant ainsi à la création, comme si elle et 
son ordre n'avaient jamais existé. Job désespère de ne pas pouvoir mourir, de ne pas 
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pouvoir grâce â la mort échapper â sa souffrance. Aussi la mort a-t-elle pour lui le 
visage de la délivrance. Au regard de ses souffrances, la mort lui apparaît comme un 
bien. Or, c'est précisément ce qui, au cœur de son affliction, semble â Job comme la 
chose la plus impossible, lui qui unit sa souffrance maintenant â un acte de révolte, qui 
est â la fois une plainte, une lamentation, un cri devenu parole, et par-dessus tout une 
prière. 
Dans la mort il y aura la fin des inégalités sociales56 et de tous les ennuis57. 
C'est un lieu de repos et de sommeil. Aussi Job est-il prêt â mobiliser les puissances du 
chaos primitif et â réveiller Léviathan afin qu'il engloutisse son Soleil. Job n'a pas 
l'intention de mettre Léviathan à son service contre Dieu, il ne cherche â faire périr le 
monde avec lui, â dérythmer la création, à entraîner l'univers dans son propre 
délabrement, à ramener le cosmos dans sa nuit originelle, il réclame plutôt le concours 
de cette aide puissante pour bannir seulement un jour et une nuit en particulier: celui 
et celle qui l'ont introduit dans ce triste monde. Se privant de maudire Dieu, Job 
concentre son agressivité d'homme blessé sur le moment de sa conception en voulant 
que celui-ci soit rendu aux forces du chaos. 58 Mais à travers cette malédiction, il 
s'adresse implicitement à Dieu, car c'est lui qui est le maître du jour et de la nuit,59 et 
c'est lui qui a le pouvoir de rendre quelqu'un fécond ou stérile. 6o Le Satan serait-il sur le 
point de gagner son pari? Bien que Job ait maudit le jour de sa naissance, et sa propre 
vie, en s'attaquant ainsi à l'œuvre créatrice de Dieu, Job n'a pas encore maudit Dieu. Il 
faut donc attendre. 
Jamais cependant Job ne semble envisager la possibilité de se suicider, car sa 
vie appartient, selon lui, d'abord à Dieu. C'est lui qui l'a créé, c'est à lui que revient le 
droit de l'enlever. C'est pourquoi il supplie Dieu de mettre un terme à sa vie. 
Suite à un long monologue où Job a exhalé sa douleur, nous pouvons lire un 
long dialogue entre Job et ses trois amis qui se poursuit d'une manière lente et 
55 Jb 3, 3-12. Ce passage est souvent rapproché de Jr 20, 14-18. 
56 Jb 3, 18-19. 
57 Jb 3, 20-21. . 
58 Comme le dit Jean Lévêque, Job ne va pas jusqu'à penser une non-existence absolue. Lorsqu'il souhaite 
que sa mère ne l'eût jamais conçu, Job envisage: "soit la mort prématurée de l'avorton, soit la mort au sortir 
du sein, soit la mort causée par manque de soin. Dans ces trois cas il aurait connu, si peu que ce fût, la vie 
intra-utérine. » (JD 338). Et l'avorton ne glisserait pas ensuite dans le néant pur, mais entrerait dans 
l'existence diminuée ou larvaire du shêol (JD 338). Il ne s'agit pas d'un néant absolu car il aspire à goûter au 
repos. Il voudrait seulement ne pas avoir à passer par l'itinéraire terrestre. Ce désir de mourir réapparaitra à 
quelques reprises dans le discours de Job appartenant au premier et second cycle, comme aux passages 
suivants: "Ah! je voudrais être étranglé: la mort plutôt que mes douleurs! » (Jb 7, 15) ; • Oh! Pourquoi 
m'as-tu fais sortir du sein? J'aurais péri alors: nul œil ne m'aurait vu, je serais comme n'ayant pas été, du 
ventre on m'aurait porté à la tombe. » (Jb 10, 18-19) ; " Mon souille en moi s'épuise et les fossoyeurs pour moi 
s'assemblent. [ ... ] Mes yeux s'éteignent de chagrin, tous mes membres sont comme l'ombre. [ ... ] Or mon 
espoir, c'est d'habiter le shéol, d'étendre ma couche dans les ténèbres. » (Jb 17, 1,7, 13). 
59 Gn 1,3-5. 
60 Gn 20, 18; 29, 31 ; 30, 22; 1 S 1,5. 
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solennelle: au cours de ces trois séries de discours poétique, les trois sages tentent de 
situer la souffrance de Job en la ramenant à la doctrine de la rétribution terrestre, et 
Job résiste avec acharnement à cette réduction. Enfin le débat peut être entamé. 
1. 6 La doctrine de rétribution 
Si nous faisons abstraction du prologue et que nous nous plaçons du point vue de Job 
et de ses amis, nous ne pouvons qu'être surpris par le fait qu'un homme aussi vertueux 
et pieux que Job, un homme qui, conformément au grand principe de la sagesse 
officielle, se voyait béni et comblé par Dieu, en vienne subitement à tout perdre. La vie 
exemplaire de Job l'avait conduit au bonheur, et maintenant la même vie le conduit tout 
à coup au malheur. Comment comprendre une chose pareille? C'est le chaos qui prend 
la théologie sapientielle classique. La· théorie de la rétribution terrestre semble ne plus 
pouvoir être justifiée. Le livre de Job remet en question la doctrine de la rétribution 
temporelle. Que dit au juste cette théorie? 
La doctrine de la rétribution temporelle avance qu'une personne sera 
récompensée directement par un bonheur proportionnel au bien qu'il a fait, et qu'une 
personne sera punie directement par un malheur proportionnel au mal qu'elle a 
commis. Cette théorie repose donc sur deux principes: la causalité et la 
proportionnalité. Non seulement la faute cause la souffrance perçue comme chàtiment, 
et la vertu cause le bonheur perçu comme récompense, mais la souffrance est 
proportionnelle à l'ampleur de la faute, et le bonheur est proportionnel à l'étendue de la 
vertu. La souffrance est le corollaire du péché, et le bonheur le corollaire de la vertu. 
C'est Dieu, en tant que juge juste, qui assure cet ordre dans le monde. Il rend à l'être 
humain selon ses œuvres. Selon la sagesse classique, le bonheur est l'apanage du juste, 
et le méchant pourvoit à son propre châtiment: « Ses pas vigoureux se rétrécissent, ses 
propres desseins le font trébucher. »61 « Il suçait du venin d'aspic: la langue de la vipère 
le tue. »62 « Qui conçoit la peine engendre le malheur et prépare en soi un fruit de 
déception. »63 Chaque personne récolte ce qu'elle a semé. 64 La doctrine de la rétribution 
est aussi réversible. Si j'observe une personne qui souffre, je peux être certain qu'elle le 
mérite. 
Dans le judaïsme, on s'attend en général à ce que la rétribution se réalise dans 
cette vie-ci. On parle alors en termes de doctrine de la rétribution « terrestre» ou 
« temporelle». L'être humain reçoit ici-bas la récompense ou le châtiment pour ses 
61 Jb 18,7. 
62 Jb 20, 16. Un aspic est une vipère des montagnes vivant en Europe. 
63 Jb 15,35. Voir aussi Pr 14 ,22. 
64 Jb 8, 7 ; Os 10, 12 ; Pr 12, 8. 
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actions. Dans le christianisme, on admet que la rétribution peut aussi se réaliser dans 
l'au-delà, ou alors au jugement dernier. Mais au moment où le livre de Job a été écrit, 
soit au 5ième siècle av. J.-C., il n'y avait pas encore en Israël de doctrine claire sur la vie 
d'outre-tombe. 
Sur le plan collectif, la règle est posée clairement par les grands textes du Dt 
28 ; Lv 26 ; Le Livre des Juges; le Livre des Rois, qui montrent comment le principe 
s'applique dans le déroulement de l'histoire. Notons aussi que la prédication 
prophétique suppose ce principe constamment: la notion de responsabilité individuelle, 
latente, est parfois exprimée dans Dt 24, 16; Jr 31, 29-30 ; 2 R 14, 6. Mais Ézéchiel 
s'en tient lui-même aux rétributions terrestres. Même si nous pouvons souligner le 
caractère cultuel des bénédictions et des promesses de bonheur de Dt 28, 1-14 ; 30, 5-
9, l'origine du thème du bonheur du juste n'est pas à chercher dans ce genre littéraire, 
mais était bien connu à la fois des prophètes, des psalmistes et des sages 
qui s'empruntent mutuellement images et expressions: les bénédictions 
de Yahweh sont sur la tête du juste (Pr. X, 6; Ps. XXIV, 5); c'est 
pourquoi aucun malheur ne peut lui échoir (Pr. XII, 21 ; Ps. XXXVII, 39 
s; XCI, 10; jamais il n'est ébranlé (Pr. X, 30 ; Ps. CXlI, 6 ; CXXV, 1); 
même s'il tombe, il se relève aussitôt (Pr. XXIV, 16 ; Ps. XXXVII, 24) et il 
subsiste alors que le méchant court à sa perte (Pr. XlI, 7 ; Ps. LXXIII, 27 
s; XXXVII, 36.40 ; Ha. Il 4) ; sur lui sans cesse se lève la lumière (Pr. 
XIII, 9 ; Ps. XCVII, 11 ; Is LVIII, 10 ; Ma. III, 20 ; et la crainte de Yahweh 
lui procure vie, bonheur, richesse et puissance (Pr. III, 13s; VIII, 34 s ; 
XlV, 27 ; XlX, 23 ; Ps. XXXIV, 10-13 ; CXI, 10; CXII, 1 s; et Pr. III, 10 ; 
Ps. l, 1 ; CXIX, 1 ; CXXVIII) ; comblé dans tous ses souhaits (Pr. X, 24 ; 
Ps. XXXVII, 4), il reçoit son salaire dès son vivant (Pr. Xl, 18b.31a; Ps. 
XXXVII) et il vit dans la paix (Ps. CXLIV, 12-15) ; son nom plus tard sera 
vénéré (Pr. X, 7 ; Ps. CXIl, 6).65 
Si nous suivons jusqu'au bout la logique de la doctrine de rétribution, nous prenons 
conscience qu'une sorte de marchandage peut prendre place: si la vertu est toujours 
récompensée par le bonheur, alors l'homme à le pouvoir d'acheter sa joie de vivre par la 
vertu. Nous avons affaire à un moralisme mercantile. Il est alors impossible de 
concevoir un service pour rien et l'accès à une foi gratuite. 
1. 7 Un monde bien réglé par un Dieu juste 
Dans cette discussion, qui dégénéra en dispute, les amis de Job tentent de situer la 
souffrance de leur ami pour l'en faire sortir. Ils essayent aussi de l'intégrer dans la 
théorie de la rétribution temporelle et la présentent comme une épreuve salutaire. 
65 JD 252. 
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La doctrine de la rétribution temporelle 
Les trois amis de Job défendent avec acharnement la théorie de la rétribution 
temporelle: Éliphaz en Jb 15,17-35; 22,12-20; Bildad en Jb 18,5-21 ; Çophar en Jb 
20, 4-29. Éliphaz est persuadé que la vertu doit rapporter quelque chose à la personne 
qui s'efforce de l'appliquer: « Un homme peut-il être utile à Dieu, quand un être sensé 
n'est utile qu'à soi? Shaddaï est-il intéressé par ta justice, tire-t-il profit de ta conduite 
intègre? ,,66 Bildad pour sa part affirme: « Dieu peut-il fléchir le droit, Shaddhaï fausser 
la justice? ,,67 Élihu68 affirme lui aussi que Dieu rend à l'être humain selon ses actes, 
ses oeuvres et selon la voie qu'il a décidé de suivre.69 Élihu affirme qu'il n'y a pas de 
méchanceté en Dieu,70 Dieu est juste et bon, et que par conséquent, il ne pervertit pas 
le droit. Et finalement, c'est Élihu qui s'enflamme de colère contre Job parce que ce-
66 Jb, 22, 2-3. Et l'auteur des Proverbes de dire" Si tu es sage, tu l'es pour toi-méme, ... » (Fr 9, 12). 
67 Jb 8, 3. 
68 Il est en général accepté, surtout par ceux qui adoptent une approche diachronique (à l'exception de 
certains comme R. Gordis, E. F. K. Rosenmüller, F. W. C. Umbreit, J. G Stickell, C. Comill, G. Wildeboer. K. 
Budde et R. H. Pfeiffer qui ont défendu cette thèse au début mais ont changé plus tard d'avis), que le discours 
d'Élihu (Jb 32, 1 - 37, 24) constitue un ajout, une insertion ultérieure, probablement d'un disciple de l'école 
jobienne, qui, insatisfait du livre, voulait présenter son propre point de vue. Pour affirmer cela, ces 
spécialistes s'appuient sur le fait que la langue, le style, le vocabulaire, la rhétorique de son discours sont 
assez distincts de celui du dialogue. De plus, Élihu apparait subitement, sans avoir été annoncé, et intervient 
dans une discussion déjà close. Il n'est pas mentionné dans le prologue, ni dans l'épilogue, ni dans le 
discours de Yahvé, ni non plus dans le verdict fmal. Il introduit une rupture de continuité, une brisure dans 
l'évolution dramatique, car après le défi lancé par Job nous nous attendons naturellement à la réponse de 
Dieu, qui doit maintenant se faire attendre (d'autres pensent en revanche qu'il prépare la proclamation de la 
parole divine). À plusieurs reprises, Élihu répète, sans utilité ce qu'ont dit les trois amis. Et il est le seul qui 
s'adresse à Job par son nom (Jb 32, 1). Notons aussi que la dynamique relationnelle change: alors que les 
amis et Job s'échangeaient des paroles dans un dialogue animé, Élihu s'adresse à Job sans qu'il lui soit 
donné la chance de répliquer. Élihu est, parmi tous les personnages du livre, le seul qui porte un nom 
israélite, qui peut d'ailleurs être trouvé dans la Bible (1 S l, 1 ; 1 Ch 12,21 ; 26,7 ; 27, 8). Son nom" ÉI- i-
hu » veut dire : " Il est mon Dieu -. Hu peut aussi référer à Yahvé, de sorte que le nom signifierait" Yahvé est 
mon Dieu. » (JHBPD 200). Voir aussi JD 570-571. "Il est le fils de "Barakel" ("Dieu a béni" [ ... ]) un "Buzite", 
Buz, selon la tradition, est le neveu d'Abraham (Gn 22,20-21) et frère de Uç, la région d'où vient Job (l, 1) ; il 
est de la famille de "Ram" (élevé), de la descendance de Juda (1 Ch 2, 9.25.27), un des ancêtres de David porte 
ce nom (Rt 4, 19). Il Y a donc quelque chose d'israélite dans ce personnage, ... » (JHBPD 200). Voir aussi R. 
Gordis, The Book of God and Man. A Study of the Book of Job, p. 115 ; E. M. Good, In Tums of Tempest. A 
Reading of Job with a translation, p. 320. Le texte ne dit pas comment il est apparu. Il s'agit probablement 
d'un passant et un spectateur qui a suivi avec intérêt la plupart du discours auxquels il réagit fortement. En 
effet, il s'enflamme de colère auprès de Job parce que ce dernier se jugerait plus juste que Dieu. Manquant 
quelque peu d'empathie, Élihu manifeste à l'égard de Job tout au long de son discours une agressivité 
narquoise et vexante, faisant de lui un personnage peu sympathique. Irrité de l'échec des trois amis à 
disculper Dieu, et s'arrogeant, tel un prophète, le droit de parler au nom de ce dernier, il entend réussir là où 
les amis de Job ont échoué et remettre Job enfm à sa place. Bien qu'avec moins de dureté, il soutient lui 
aussi la liaison entre la souffrance et le péché. Malgré le fait qu'il n'arrive pas à sortir de ce paradigme, il 
apporte néanmoins, comme nous le verrons plus loin, quelques approfondissements dignes de mention. Les 
gens qui adoptent une perspective synchronique argumentent que l'absence d'Élihu au début ou à la fm n'est 
pas si inconcevable, car personne ne faisait attention à qui venait et s'en allait parmi les visiteurs pressés qui 
circulaient, alors que les trois amis de Job venaient de très loin, et sont demeurés aussi três longtemps 
auprès de Job. Élihu pour sa part ne fit qu'une apparition fort brève et semble avoir disparu aussitôt qu'il est 
apparu. Ou alors, si Dieu ne le mentionne pas à la fm lorsqu'il critique les amis de Job c'est peut-étre qu'il ne 
mérite pas la méme condarrmation que les autres? (JHBPD 22). Là encore, cette question n'étant pas 
essentielle à notre propos, nous n'avons pas à trancher. 
69 Jb 34,11. 
70 Jb 34, 12. 
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dernier a osé dire que l'homme ne gagne rien à rechercher la faveur de Dieu. 71 Tous 
maintiennent donc l'équation souffrance/chàtiment et bonheur/récompense. Dieu 
serait ici une sorte de « métaphore de la Loi ": un Dieu toujours juste qui punit les 
méchants et gratifie les bons. Dans cette optique, il est impossible que Dieu abandonne 
son serviteur et l'accable de malheurs. Les amis de Job voudraient que tous les 
dominés et tous les pauvres, se pensent responsables des misères qui leur arrivent. 
C'est la solution qu'ils proposent aux questions de Job portant sur la raison d'être de sa 
souffrance. Et c'est là l'opinion commune, la sagesse traditionnelle, partagée depuis des 
siècles, qu'avancent les amis de Job et Élihu. 
Sur quoi est-ce que les amis de Job et Élihu s'appuient pour fonder cette théorie? 
1. L'expérience et la réflexion. Les amis de Job n'hésitent pas à renvoyer Job à l'histoire 
elle-même. Ils l'incitent à consulter les annales de la mémoire de l'humanité sur 
lesquelles ils se basent pour appuyer ce qu'ils avancent. Éliphaz réfère d'abord à 
son expérience personnelle, à ses observations. Aussi Éliphaz dit-il à Job: « J'ai 
bien vu ... ,,72 « Voilà ce que nous avons observé: c'est ainsi! ,,73 Et Éliphaz se donne 
une telle autorité précisément en raison de son àge avancé. 74 « Je veux t'instruire, 
écoute-moi, et ce que j'ai vu, je vais te le raconter, ... ,,75 « Souviens-toi quel est 
l'innocent qui a péri? Où donc des hommes droits sont-ils exterminés? J'ai bien 
vu : ceux qui labourent le malheur et sèment la souffrance, les moissonnent. Sous 
l'haleine de Dieu ils périssent, au souffle de sa colère ils sont anéantis. ,,76 En ce qui 
concerne Çophar c'est son esprit qui lui souffle la réponse. 77 
2. La tradition. Pour prouver leur thèse, les amis de Job s'appuient aussi sur la 
tradition. Ils renvoient à la doctrine des ancêtres. Bildad se base sur la tradition 
des générations antérieuresJ8 Éliphaz y avait aussi référéJ9 La sagesse est certes le 
fruit de l'expérience, mais comme chaque être humain est limité, il apprend aussi 
des autres et particulièrement des anciens, qui ont vécu plus longtemps. La sagesse 
est ainsi transmise des parents aux enfants80 et des générations précédentes aux 
générations subséquentes: « Interroge la génération passée, médite sur l'expérience 
acquise par ses pères. Nous, nés d'hier, nous ne savons rien, notre vie sur terre 
passe comme une ombre. Mais eux, ils t'instruiront, te parleront, ... ,,81 La sagesse 
est par conséquent l'aboutissement de l'expérience des àges. Et Éliphaz ne renvoie 
pas à n'importe quelle tradition, mais à la tradition originelle, avant qu'elle ne 
subisse la corruption des éléments étrangers: « Je veux t'instruire, écoute-moi, [ ... ] 
ce que disent les sages, ce qu'ils ne cachent pas, et qui vient de leurs pères, à qui 
seuls fut donné le pays, sans qu'aucun étranger fut passé parmi eux. ,,82 De même, 
Çophar fait référence à la tradition primitive: « Ne sais-tu pas que, de tout temps, 
71 Jb 34, 4. 
72 Jb, 4, 8. 
73 Jb S, 27. 
74 Jb 15, 10. 
75Jb 15, 17. 
76 Jb 4,7-9. Voir aussi 5,3,27; 15, 17. 
77 Jb 20, 3. 
78 Jb 8, 8-20. 
79 Jb 4, 21 ; 15, 18. 
8°Pr1,8. 
81 Jb 8, 8-10. 
82Jb 15,17-19. 
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depuis que l'homme fut mis sur terre, ... .,83 Tout cela fait défaut à Job84 car il n'est 
pas aussi âgé qu'Adam, le premier homme,85 et qu'il n'a jamais été contemporain de 
la Sagesse, qui, étant l'artisan de la création, régnait bien avant qu'il exista86 : « Es-
tu né le premier des hommes? Est-ce qu'on t'enfanta avant les collines? As-tu 
écouté au conseil de Dieu et accaparé la sagesse? .,87 
3. La révélation. 88 Certains de ses amis se réfèrent à une forme de révélation divine: 
les Écritures. Pour faire taire Job, Éliphaz dit: « l'injustice doit fermer la bouche . .,89 
et « À ce spectacle, les justes se sont réjouis ... ,,90 se référant au Ps 107, 42 : « les 
cœurs droits voient et se réjouissent, tout ce qui ment a la bouche fermée. " Bildad 
fait de même: il s'inspire du Ps 8 lorsqu'il fait signe à la grandeur de Dieu et à 
l'exiguïté humaine.91 Éliphaz se réfère aussi à une mystérieuse révélation privée.92 Il 
passe ainsi du sage au prophète. Dieu communique au prophète sa parole sous une 
forme auditive, comme lorsqu'ils entendent des voix, ou sous une forme imagée 
dans des visions. Éliphaz s'est vu accorder une révélation spéciale au cours d'un 
sommeil profond, la nuit étant une période particulièrement propice aux 
manifestations divines. Finalement, Çophar prétend pour sa part connaître la 
mystérieuse sagesse divine: « Si seulement Dieu voulait parler, ouvrir les lèvres à 
cause de toi, s'il te dévoilait les secrets de la Sagesse, ... ,,93 Mais c'est Élihu qui a le 
plus recours à la révélation. C'est de cette manière d'ailleurs qu'il justifie tout son 
discours.94 Par respect pour les sages, il a longtemps attendu avant d'intervenir et 
de parler à Job: les trois amis de Job étaient plus âgés qu'Élihu, et il est 
communément admis que l'âge donne l'expérience, et donc la sagesse. 95 En raison 
de jeunesse, il craignait de parler,96 s'imaginant que les amis de Job auraient 
enseigné la sagesse. Mais les faits ont démontré le contraire. C'est avec irritation 
qu'Élihu constate l'échec des trois amis à disculper Dieu. Bien qu'ils aient déclaré 
Job coupable, après les trois cycles de discours et le sermon d'innocence de Job, ils 
n'ont plus de réponses à livrer pour montrer à Job qu'il n'est pas juste. Aussi, 
Élihu, ne pouvant plus maîtriser sa colère, se donne des allures de prophète et 
s'octroie le droit de parler malgré son jeune âge, car à son avis le vrai discernement 
ne relève pas vraiment de l'âge et de l'expérience accumulée grâce à lui97 mais tient 
plutôt à l'inspiration divine: « À la vérité, c'est un esprit dans l'homme, c'est le 
souffle de Shaddaï qui rend intelligent . .,98 Le critère de vérité de son savoir est une 
expérience spirituelle invérifiable: une illumination surnaturelle. La vraie sagesse 
est un don de Dieu. C'est un savoir qu'Élihu tire de loin. Il revendique pour lui-
même une sagesse de type charismatique et se voit doté d'un langage prophétique. 
C'est ce souffle intérieur qui le pousse irrésistiblement à vouloir parler99 pour dire à 
Job ses quatre vérités et le remettre enfin à sa place. Parlant au nom de Dieu, la 
83 Jb 20, 4. 
84 Jb 15,7. 
85 Ez 28,11-19. 
86 Pr 8, 25. 
87 Jb 15,7-8. 
88 Ces trois sources sont mentionnêes par W. Voge1s, JHBPD 173-175. 
89 Jb 5, 16. 
90 Jb 22, 19. 
91 Jb 25, 2-6. 
92 Jb 4, 12. 
93 Jb Il,5-6. 
94 Jb 32, 6-22. 
95 Jb 8, 8-10 ; 12, 12 ; 15, 10 ; 29, 5. 
96 Jb 32, 6. 
97 Jb 32, 9. 
98 Jb 32, 8. Le fait que son nom signifie" Yahvê est mon Dieu " qu'il soit le flls de Barake1, qui veut dire 
" Dieu a bêni " et qu'il soit, contrairement aux trois arnHl de Job et à Job lui-même, un Israêlite, fournirait la 
justification à ce qu'Élihu soit le porte-parole le plus autorisê du Dieu de l'Alliance. 
99 Jb 32, 18. 
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réponse de Dieu se veut impartiale. lOO Aussi sommes-nous étonnés de voir cette 
parole inspirée véhiculer des idées traditionnelles qui réduisent la souffrance aux 
vieilles équations de la loi de rétribution, car lui aussi, en dépit de quelques 
nouveautés qu'il apporte et que nous verrons un peu plus loin, pose au départ 
comme postulat la culpabilité de JOb. lOl 
C'est ainsi que la véracité de la théorie de la rétribution temporelle se voit prouvée par 
les amis de Job et Élihu. Ce serait à Job maintenant d'en tirer profit. 102 
Comment résoudre le problème posé par Job? 
Le problème qui se pose est le suivant: Job est reconnu par tout le monde comme étant 
un homme intègre et droit. La réalité semble contredire donc la thèse que ses amis ont 
avancée plus haut. Comment résoudre la contradiction? Une chose est certaine, pour 
eux, on ne saurait toucher au dogme, il est sacré, sa vérité est inviolable. C'est ainsi 
qu'ils vont distinguer l'être du paraître103 : ce n'est qu'en apparence que Job est bon, sa 
bonté n'est qu'une illusion, en réalité il est coupable de quelque mal; de même, Dieu 
semble mauvais, mais en fait il ne l'est pas, car il n'impose pas de souffrances à une 
personne qui ne les mérite pas. Dieu est bel et bien juste. Par cet habile tour de passe-
passe, les amis de Job arrivent à sauver la théorie de la rétribution terrestre. Ils 
adaptent bon gré mal gré la réalité de la vie à un dogme défini a priori comme vrai. La 
réponse étant connue d'avance, nous avons affaire à une « théologie statique ,,104 
Le mécanisme de la faute et de la rétribution valant comme explication du mal, 
il faut, croient ses amis et Élihu, l'appliquer au cas particulier de Job. 
L'application de la loi de la rétribution temporelle à Job 
La souffrance suppose toujours une faute. Job peut paraître juste à ses propres yeux, 
mais, selon ses amis et Élihu, il ne l'est pas aux yeux de Dieu. Même si l'homme nie sa 
faute, Dieu l'a bien vue. Même si l'homme l'a oubliée, l'a refoulée, rien n'échappe à Dieu 
tant il est omniscient, tant son savoir transcende le nôtre d'une façon inimaginable. 
C'est pourquoi les amis de Job et Élihu insistent souvent sur la transcendance divine et 
sur le caractère mystérieux de Dieu. Aussi Çophar peut-il dire: « Prétends-tu sonder la 
profondeur de Dieu, atteindre la limite de Shaddaï ? Elle est plus haute que les cieux: 
que feras-tu? Plus profonde que le shéol : que sauras-tu? Elle est plus longue que la 
100 Jb 32, 17-22. 
101 Lorsque nous voyons à la fm la réponse de Dieu qui affmne l'innocence de Job nous comprenons bien 
qU'Élihu n'est pas aussi inspiré qu'il ne le prétend. 
102 Jb 5, 27. 
103JHBPD 172. 
104 JHBPD 176. 
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terre à mesurer et plus large que la mer. »105 Éliphaz renvoie lui aussi à la grandeur de 
Dieu: « Dieu n'est-il pas au plus haut des cieux? Vois comme est haute la voûte des 
étoiles! Et tu as dis: "Que connaît Dieu? Peut-il juger à travers la nuée sombre? Les 
nuages sont pour lui un voile opaque et il circule au pourtour des cieux." »106 L'homme 
de foi sait que Dieu voit tout lO7 alors que le non-croyant estime que Dieu ne voit rien. lOB 
Sa puissance et sa connaissance sont irreprésentables tellement elles sont grandes. 
L 'homme ne connaît les choses qu'en surface, alors que la sagesse divine connaît aussi 
le côté profond des choses.I09 Aussi celui qui voudrait que son péché ne soit jamais 
dévoilé au grand jour, qu'il reste caché à jamais, se représente volontiers un dieu dont 
les capacités seraient réduites et similaires à celles de l'homme. Ses péchés sont ainsi à 
l'abri d'être découverts et éventuellement d'être punis. Mais même lorsque Dieu se tait, 
il n'est pas dupe: « Ille laissait s'appuyer sur une sécurité trompeuse, mais, des yeux, 
il surveillait ses voies. »llO Puis un jour « celui qui se saisit des tyrans avec force surgit 
et lui ôte l'assurance de la vie. »lll C'est alors que la colère de Dieu s'abattra sur les 
impies. 1l2 Ils seront emportés par le souffle de sa fureur. 1l3 Si Dieu ne répond pas à 
appel de l'homme ce n'est pas parce qu'il ne l'entend pas ou qu'il est indifférent, ou 
encore qu'il est malveillant, mais c'est, affirme Élihu, parce ses prières ne sont pas 
sincères et trop dénuées de foi. ll4 Mais « il ne quitte pas le juste des yeux. »1l5 De plus 
si Job connaissait les mystères de Dieu, il prendrait conscience que Dieu est juste. 
En vertu d'un rapport de comptabilité donnant-donnant les amis de Job et Élihu 
ne peuvent s'empêcher de déduire des malheurs de Job son injustice. D'une part Dieu 
est bon par définition, de l'autre Job souffre, c'est donc que Job a commis un péché 
pour mériter cette souffrance. De leur point de vue, chercher la raison des souffrances 
de Job revient inévitablement à démontrer sa culpabilité. Aussi ils vont laisser entendre 
à Job qu'il est coupable, et qu'il devrait pour cette raison se soumettre à la souffrance 
qui le frappe plutôt que de résister, se taire plutôt que de se rebeller. Job, dit Éliphaz 
dans son troisième discours, est bel et bien fautif: « Voilà pourquoi des filets 
t'enveloppent et des frayeurs soudaines t'épouvantent. »1l6 Bildad insinue à son tour 
105 Jb Il,7-9. Voir aussi Ep 3, 18. 
106 Jb 22, 12-14. 
107 Ps 14,2; 33,13-15; 102, 19-21. 
108 Ps 10, Il ; 73, Il; 94, 7. 
109 Jb 11,6. 
110 Jb 24, 23. 
111 Jb 24, 22. 
112 Jb 20, 24-25. 
113 Jb 4, 9 ; 20, 23, 28 ; Ps 90,7. 
114 Jb 35, 10-13. 
115 Jb 36, 7. 
116 Jb 22, 10. Voir aussi 15,4 ; 22, 4-9; 22, 23. 
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que la souffrance de Job tire sa source de son comportement peccamineux. 1l7 Dans le 
premier cycle de son discours, Çophar, appliquant la loi de la rétribution terrestre à 
Job, assume qu'il a commis un péché et qu'il est châtié en conséquence1l8 : 
Tu as dit: « Ma conduite est pure, 
je suis irréprochable à tes yeux. » 
Si seulement Dieu voulait parler, 
ouvrir les lèvres à cause de toi, 
s'il te dévoilait les secrets de la Sagesse, 
qui déconcertent toute sagacité, 
tu saurais que Dieu te demande compte de ta faute ?1l9 
Pour Élihu, qui viendra plus tard, les prémisses du raisonnement demeurent 
identiques. C'est pourquoi, pour lui aussi la culpabilité de Job ne fait aucun doute. Elle 
se laisse déduire immédiatement des épreuves que Job subit: « Ou bien: "Sa colère ne 
châtie pas, et il n'a pas connaissance de la révolte." ,,120 Job marcherait selon lui avec 
les méchants121 car il a osé dire: « L'homme ne tire aucun profit à se plaire dans la 
société de Dieu. ,,122 Pour ses amis et Élihu l'apparence maladive de Job est la meilleure 
indication qu'il est un pécheur. Ils sont des avocats partiaux de Dieu: pour acquitter 
Dieu, ils sont prêts à accuser Job d'injustice. 
Job n'a donc selon eux pas seulement besoin d'être consolé mais d'être 
sérieusement repris. Il faut l'arracher à sa révolte. Il faut lui montrer qu'il est coupable 
et l'amener à sortir de l'impasse où il s'enferme. L'exhortation des prophètes à retourner 
à Dieu s'éclaire comme le dit Dhorme123 d'une double perspective: premièrement la 
conversion ramène au bonheur, et deuxièmement la persévérance dans le mal 
augmente le malheur. 124 
117 Jb 8, 5. 
118 Selon D. J. A. Clines, qui se fie sur Jb Il,6, Çophar pense même que Job devrait se considêrer chanceux, 
parce qu'il ne souffre pas autant qu'il le devrait, car Dieu, dans sa misêricorde, aurait déjà passê sous silence 
une partie de sa faute. La souffrance que Job reçoit est donc déjà adoucie par la gràce divine. Elle était 
supposée être pire encore (D. J. A. Clines, Job. 1-20, p. XLI. Voir aussi p. 272). 
119 Jb Il,4-6. D. J. A. Cline s, a bien souligné certaines différences dans la façon que les amis de Job ont de 
mettre sa souffrance en perspective. Éliphaz met la souffrance dans le contexte de la vie de Job dans sa 
totalité. Job n'est pas un grand pécheur. Il est essentiellement un homme droit (Jb 4,6). Ce n'est que pour un 
temps qu'il est puni par Dieu (Jb 5, 17-18). Sa souffrance n'est qu'un simple moment dans une vie de 
bonheur. Sa souffrance est destinée à se terminer bientôt. Il faut être rêaliste, même les personnes les plus 
innocentes doivent s'attendre à souffrir de façon méritée à un moment ou un à autre de leur existence. Il faut 
donc que Job reconnaisse cette culpabilité, et sa souffrance disparaitra aussitôt. Bildad pour sa part place la 
souffrance dans le contexte familial. Job est certes coupable, mais pas autant que ses enfants, morts 
prématurément, sans quoi il serait lui aussi déjà mort. En mentionnant cela, Bildad cherche à rappeler à Job 
la différence de destin entre lui et ses enfants. Il n'est donc pas un si grand pécheur qu'eux. Çophar, ne veut 
pas trivialiser la souffrance de Job en la plaçant dans un contexte. Il pense plutôt en terme de principe. Si 
Job souffre énormément, c'est qu'il est un grand pécheur, un point c'est tout (D. J. A. Clines, Job. 1-20, p. XL) 
Voir aussi p. 258. 
120 Jb 35, 15. Voir aussi 34, 36. 
121 Jb 34, 8. 
122 Jb 34, 9. 
123 P. Dhorme, Le livre de Job, p. CV!. 
124 Is 1,18-20; 4, 2-6; 42, 22 ; 45, 22 ; 58 ; Jr 3,14; 4,1; 18,8; Ez 33,10,11 ; Os 14,2; J12, 12, Za l, 3. 
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Aussi l'attitude des amis de Job ne sera plus la même. Le ton change, de 
consolateurs qu'ils étaient ils deviendront des accusateurs. Et plus Job refusera de 
s'accuser, moins il consentira à mesurer sa souffrance à son péché, et plus qu'il 
maintiendra son innocence envers et contre tous, le plus que ses amis se montreront 
agressifs envers lui: Les amis de Job perçoivent la résistance de Job à leur explication 
comme étant un indice de sa culpabilité: « Ta faute te dicte de telles paroles, tu choisis 
le langage des habiles [ ... ] tes lèvres même témoignent contre toi. ,,125 Nous pouvons 
assister à une évolution: Éliphaz commence délicatement,126 Bildad approche Job 
d'une manière plus directe,127 et finalement le langage de Çophar se fait injurieux. 128 
L'atmosphère devient de plus en plus chargée. Au deuxième cycle de discours les 
choses s'enveniment. Éliphaz, qui avait débuté avec tact et avec un ton encourageant et 
qui réprimandait Job au premier discours,129 se livre maintenant au sarcasme et à la 
dérision. 13o Dans son troisième discours, il se livre sans restrictions à des accusations 
directes à l'égard de Job, bien qu'il répète que la restauration est encore possible si Job 
accepte de reconnaître sa faute et se convertisse. Çophar est particulièrement 
scandalisé d'entendre Job parler ainsi: Job émet à propos de Dieu des paroles qu'il 
juge inadmissibles et blasphématoires; aucune souffrance ne saurait légitimer une 
chose pareille. Tout ce que Job dit ne fait qu'ajouter d'autres fautes et aggraver son 
cas. 131 Élihu soutient la même chose quand, emporté par sa fougue, il range Job parmi 
les corrupteurs de mœurs: « Veuille donc l'examiner à fond, pour ses réponses dignes 
de celles des méchants. Car il ajoute à son péché la rébellion, sème le doute parmi nous 
et multiplie contre Dieu ses paroles. ,,132 
Lorsque Job nie avoir commis des fautes qui expliqueraient des souffrances 
d'une telle ampleur, ses amis le traitent de beau-parleur. Ils l'accusent de ne rien dire, 
de déplacer de l'air. Éliphaz considère la sagesse de Job comme une science du vent. 133 
Pour Bildad, les paroles angoissées et les lamentations de Job apparaissent comme une 
tempête sans substance. 134 Il faut se méfier de ses paroles car elles sont des pièges qui 
125 Jb 15, 4-6. Voir aussi 15, 12-13. Éliphaz reproche à Job premièrement de ne pas reconnaitre que même 
les meilleurs humains, comme lui, sont souillês aux yeux de Dieu et deuxièmement d'être incapable de subir 
patiemment la souffrance, êtant ainsi amenê à faire preuve d'impiêtê à l'êgard de Dieu, aggravant son cas. 
Éliphaz veut empêcher que Job s'enfonce davantage dans le mal. 
126 Jb 4, 2. 
127 Jb 8, 2. 
128 On explique en gênêral le ton plus agressif de Çophar par sa plus grande jeunesse, et l'approche plus 
diplomate d'Ëliphaz par le fait qu'il soit l'ainé des trois, bien que, comme le dit Walter Vogels, le texte ne dise 
rien sur l'âge des trois amis. 
129 Jb 5,17. 
130 Jb 15,5. 
131 Jb 34, 37. 
132 Jb 34, 36. 
133 Jb 15,2. 
134 Jb 8, 2. 
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entravent le discours. 135 Çophar traite Job de bavard. Job parle beaucoup, mais ne 
comprend rien. 136 C'est un homme éloquent qui s'adonne au verbiage. 137 Job va même 
selon Élihu jusqu'à noyer le vide de la pensée dans l'abondance du discours. 138 Toutes 
ses métaphores aériennes visent à illustrer que les affirmations d'innocence de Job ne 
reposent sur rien. 
Job ne saurait être innocent car, dit Éliphaz, personne n'est sans péché. 139 Il est 
évident pour ce dernier qu'aucun homme ne peut se dire juste devant Dieu. 140 Même les 
êtres célestes ne sont pas parfaits. Ils sont capables d'égarement. Si Dieu ne peut pas 
totalement leur faire confiance, à plus forte raison doutera-t-il de l'être humain qui ne 
saurait jamais être pur,141 lui qui est tiré de poussière et est destiné à retourner à la 
poussière. 142 Au cours du deuxième cycle de son discours, Éliphaz revient sur ces 
points et va encore plus loin, l'homme commet le mal avec la même désinvolture qu'il 
étanche sa soif: 
Comment l'homme serait-il pur, 
resterait-il juste, l'enfant de la femme? 
À ses Saints mêmes Dieu ne fait pas confiance, 
et les Cieux ne sont pas purs à ses yeux. 
Combien moins cet être abominable et corrompu, 
l'homme, qui boit iniquité comme l'eau p43 
Finalement même Bildad réfère à l'indignité de l'homme. 144 L'être humain ne peut donc 
pas avoir raison devant Dieu. Il doit se situer devant Dieu dans sa vérité de créature et 
de pécheur, non que les deux aillent nécessairement ensemble. Comme le fait 
remarquer Jean Lévêque: « l'Ancien Testament voit dans la faiblesse de l'homme une 
excuse pour ses péchés et un moyen affectueux de faire pression sur la miséricorde de 
Dieu. Les trois amis, inversant la portée spirituelle du thème, vont en faire une arme à 
retourner contre Job. ,,145 
Job ressentira finalement ses accusateurs comme des persécuteurs: « Jusqu'à 
quand allez-vous me tourmenter et m'écraser par vos discours? Voilà dix fois que vous 
m'insultez et me malmenez sans vergogne. ,,146 « Pourquoi vous acharner sur moi 
135 Jb 18,2. 
136 Jb 10,2. 
137 Jb Il, 2-3. 
138 Jb 35, 16. 
139 Jb 4,17-19; 15, 14-16. 
140 Jb 4, 17. 
141 Jb 4, 18-19. 
142 Jb 1,21 ; Gn 3, 19. 
143 Jb 15, 14-16. 
144 Jb 25, 4-5. 
145 JD 260. Il anive à Job de demander à Dieu de laisser passer certaines fautes s'il a péché (Jb 7, 20-21). 
146 Jb 19, 2-3. 
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comme Dieu lui-même, sans vous rassasier de ma chair? ,,147 « sa colère déchire et me 
poursuit, en montrant des dents grinçantes. Mes adversaires aiguisent sur moi leurs 
regards, ouvrent une bouche menaçante. Leurs railleries m'atteignent comme des 
soufflets; ensemble ils s'ameutent contre moi. Oui, Dieu m'a livré à des injustes, entre 
les mains des méchants, il m'a jeté. ,,148 Décidément les amis de Job sont de piètres 
consolateurs. 149 Leurs paroles tourmentent, broient, et torturent Job. Ce dernier, qui en 
ta assez des insinuations perfides et des reproches plus ou moins déguisés, n'a que 
faire de leurs froides consolations. Nous nous serions attendus de leur part à un peu 
plus de sensibilité face à la souffrance de Job. Ils ont beau sympathiser avec Job au 
début, ils ne ressentent pas la douleur dans leur propre chair comme leur ami. Voir 
quelqu'un souffrir et souffrir soi-même sont deux choses bien distinctes. C'est pourquoi 
les discours des amis finiront par devenir abstraits, car détachés existentiellement. 
Quelles sont les fautes que Job aurait commises ? 
Avant de voir quelles fautes Job aurait commis, penchons-nous un instant sur la 
nature des fautes en général. Si l'homme se retrouve en proie à la souffrance c'est qu'il 
a péché. Cela peut être par volonté de domination,150 par impiété,151 par médisance, 152 
par orgueil, 153 ou de quelques autres manières que ce soit. 
Éliphaz énumère une longue liste d'injustices sociales graves à l'égard des 
veuves, des orphelins et des pauvres. 154 Ceux-ci recevaient une protection spéciale de la 
loi,155 et par des prophètes. 156 Éliphaz accuse Job d'avoir commis de telles injustices 
sociales, et gratuitement de surcroît. 157 Dieu ne corrige pas Job pour sa « crainte de 
Dieu" car Job était renommé pour cela. Éliphaz lui-même en avait déjà fait mention. 158 
Éliphaz pense plutôt que c'est de la méchanceté dont Job serait coupable: 
Serait-ce à cause de ta piété qu'il te corrige 
et qu'il entre en jugement avec toi? 
N'est-ce pas plutôt pour ta grande méchanceté, 
pour tes fautes illimitées? 
Tu as exigé de tes frères des gages injustifiés, 
dépouillé de leurs vêtements ceux qui sont nus; 
147 Jb 19,22. 
148 Jb 16, 9-1l. 
149 Jb 16,2. 
150 Jb 20, 19-21. 
151 Jb 22,17-18. 
152 Jb 20, 12-13. 
153 Jb 15,31 ; 20, 18; 22, 29. 
154 Jb 22, 6-9. 
155 Ex 22, 21 ; 25-26 ; Dt 24, 17. 
156 Is 58, 6-8 ; Jr 7,6; Am 2, 6, 8 ; Mt 25, 42-43. 
157 Jb 22, 6-9. 
158 Jb 4,6; 15,4. 
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omis de désaltérer l'homme assoiffé 
et refusé la pain à l'affamé; 
livré la terre à un homme de main, 
pour que s'installe le favori ; 
renvoyé les veuves les mains vides 
et broyé le bras des orphelins. 
Voilà pourquoi des filets t'enveloppent 
et des frayeurs soudaines t'épouvantent. 159 
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De même, Élihu prétend, comme nous l'avons vu, que Job cherche la compagnie des 
méchants. 
On mentionne deux attitudes, présentées souvent comme indissociables, qui 
méritent de tels chàtiments : l'orgueil devant Dieu et la volonté de puissance. Et comme 
de fait, à de nombreuses reprises, on reproche à Job d'avoir adopté de telles attitudes. 
Une fois par Éliphaz qui lui prête le même raisonnement qu'aux impies: « Tu fais plus: 
tu supprimes la piété, tu discrédites les pieux entretiens devant Dieu. ,,160 Il semble faire 
allusion à Job lorsqu'il dit que l'impie brave Dieu: « Il levait la main contre Dieu, il osait 
braver Shaddai! Il fonçait sur lui la tête baissée, avec un bouclier aux bosses 
massives. ,,161 L'orgueilleux tente de s'élever jusqu'au cie1. 162 Job a dans son orgueil 
intenté un procès à Dieu. 
De même si les enfants de Job sont morts, c'est qu'ils ont été punis pour un 
péché qu'ils ont commis. 163 C'est donc la justice de Dieu qui s'est exercée sur eux. 
Éliphaz y fait allusion d'une façon indirecte à deux reprises. 164 Job était lui-même 
conscient de la possibilité que ses fils auraient pu pécher, c'est pourquoi il offrait 
régulièrement des sacrifices. Mais maintenant, il se voit confronté à la valeur de ses 
holocaustes, car s'ils avaient été efficaces et que Dieu avait agi conformément à la loi de 
la rétribution temporelle, la mort ne les aurait pas frappés de cette manière. 
Comment est la vie du méchant? 
C'est un sort désastreux, un destin funeste, qui attend les impies. Éliphaz prétend que 
les méchants sont constamment terrassés par la peur. 165 Ils sont poursuivis par le 
remords et l'appréhension. Des voix effrayantes sonnent à leurs oreilles. 166 Çophar 
pense que l'angoisse saisit les méchants et ne les lâche pas. 167 Leur vie est dépeinte 
159 Jb 22, 4-10. Voir aussi 22,5. 
160 Jb 15, 4-6. 
161 Jb 15, 25-27. 
162 Jb 20, 6. 
163 Bildad en parle dans Jb 8, 4. 
164 Jb 4, 10-11 ; S, 4. 
165 Jb 15, 20-24. 
166 Jb 15, 2l. 
167 Jb 20, 22. 
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comme un tourment continuel. Bildad dit que la terreur les accompagne à chaque pas 
qu'ils font. 168 Ils se sentent pourchassés en permanence car leur culpabilité cherche à 
les rattraper. Ils se sentent destinés au glaive. Leur existence étant remplie d'effrois et 
d'insécurités, ils sont donc incapables d'apprécier pleinement leur plaisir. Leur punition 
psychologique commence donc longtemps avant qu'ils soient physiquement 
condamnés. 169 
De courte durée sera l'allégresse du méchant, affirme çophar. 170 Son bonheur 
est éphémère car il repose sur des bases fragiles. Il n'est qu'une apparence. La maison 
du méchant est comparée par Éliphaz et Bildadl71 à une tente qui tombe facilement, 
alors que la maison de l'homme droit est en pierre. Les méchants devront 
éventuellement restituer les richesses qu'ils ont injustement acquises. Les méchants 
devront régurgiter la nourriture qu'ils ont savourée car elle s'est transformée en venin 
qui les tue. Ainsi Çophar prend la parole et dit: 
Le mal était doux à sa bouche : 
il l'abritait sous sa langue, 
il le gardait soigneusement, 
le retenait au milieu du palais. 
Cet aliment dans ses entrailles se corrompt, 
devient au-dedans du fiel d'aspic. 
Il doit vomir les richesses englouties, 
de son ventre, Dieu les fait dégurgiter. 
Il suçait du venin d'aspic : 
la langue de la vipère le tue. 
Il ne connaîtra plus les ruisseaux d'huile, 
les torrents de miel et de laitage. 
Il rendra ses gains sans pouvoir les avaler, 
il ne jouira plus de la prospérité de ses affaires. 
Parce qu'il a détruit les cabanes des pauvres, 
volé des maisons au lieu d'en bâtir, 
parce que son appétit s'est montré insatiable, 
il ne sauvera rien de son trésor; 
parce que nul n'échappe à sa voracité, 
sa prospérité ne durera pas. 
En pleine abondance, l'angoisse le saisira, 
la misère, de toute sa force, fondra sur lui, 
172 
Et Bildad de dire que Dieu: « ne prête pas main-forte aux méchants. »173 Les méchants 
trébuchent dans leurs propres desseins. 174 Ils se jettent dans un filet par eux-mêmes. 175 
Des pièges les guettent partout. 
168 Jb 18, Il. 
169 R. Gordis, The Book of Gad and Man. A Study of the Book of Job, p. 86. 
170 Jb 20, 5. 
171 Jb 8, 22. 
172 Jb 20, 12-22. 
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Ils sont sans espoir d'échapper à la mort. Celle-ci les menace continuellement. 
La maladie lorsqu'elle a lieu n'est, affirme Bildad, que le commencement du processus 
qui va les mener à la mort: « Le mal dévore sa peau, le Premier-né de la Mort ronge ses 
membres. »176 La marche inexorable vers le néant est entamée. Ils pourrissent de leur 
vivant. Et la mort qui les frappera sera cruelle. 177 
Finalement, ils se voient privés d'une postérité. Le nom de la personne ne 
survivra pas par sa descendance. Bildad évoque ici le sort de Job, car tous ses enfants 
sont décédés. Et s'il y a descendance, le malheur s'abattra en plus sur eux en vertu 
d'une culpabilité collective,178 avant qu'ils ne soient eux aussi finalement enterrés par la 
mort. 
Dieu n'est pas absent du monde179 et de l'histoire comme Job le prétend. Ce 
dernier avait dit que Dieu ne répond pas une fois sur mille. 180 Il est en fait réellement 
actif dans la vie des hommes, récompensant le juste et le pieux, et infligeant au criminel 
la punition qui lui revient, pense Élihu : 
Vois, Dieu est puissant, il ne se moque pas, 
il est puissant avec la fermeté de sa pensée. 
Il ne laisse pas vivre le méchant, 
mais rend justice au pauvre, 
il ne quitte pas le juste des yeux. 
Avec les rois, sur leur trône il les installe 
pour siéger à jamais, et ils sont exaltés. 
Mais qu'il les lie avec des chaînes, 
ils sont pris dans le lien de l'affliction. 
Il leur révèle leurs actes, 
les fautes d'orgueil qu'ils ont commises. 
À leurs oreilles il fait entendre un avertissement, 
leur ordonne de se détourner du mal. 
S'ils écoutent et se montrent dociles, 
leurs jours s'achèvent dans le bonheur 
et leurs années dans les délices. 
Sinon il passe par le Canal 
et ils périssent en insensés. 
Oui, les endurcis, qui manifestent leur colère 
et ne crient pas à 1'aide quand il les enchaîne, 
meurent en pleine jeunesse 
et leur vie est parmi les prostitués. 
173 Jb 8,20. 
174 Jb 18,7. 
175 Jb 18,8-10. 
176 Jb 18, 13. 
177Jb8,17. 
178 Jb 5, 4 ; 8,19; 20 ; 10; 27,14. Voir aussi Ps 37,25; Pr 13,22. «L'idée, exprimée dans ces discours des 
amis de Job, que les flls sont châtiés pour le père ou après lui, marque un recul par rapport au 
personnalisme religieux d'Ézéchiel XIV, 13-23 ; XVIII), qui désolidarise l'individu du péché de ses proches ou 
de son clan. » (JD 246). 
179 Jb 36, 24 - 37, 13. 
180 Jb 9, 3. 
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Mais il sauve le pauvre par sa pauvreté, 
il l'avertit dans sa misère. 181 
754 
Élihu affirme que Dieu parle à l'homme de deux manières l82 même si l'homme qui 
souffre n'en a pas conscience: 1) Dieu, qui n'hésite pas à utiliser l'effroi pour user la 
résistance du pécheur, parle à l'homme à travers des songes et des visions pour le 
détourner de ses mauvais actes et éviter qu'il s'enfle la tête l83 ; 2) il parle à l'homme via 
la maladie qu'il lui envoie. 184 Éliphaz avait aussi brièvement mentionné la chose. lBS En 
d'autres termes, Dieu communique avec l'homme à travers ses chàtiments. 
Les différentes sortes de châtiments 
Dieu n'est pas méchant en leur infligeant ainsi des chàtiments. Plus que de simples 
punitions, les chàtiments sont d'abord des avertissements pour ne pas s'enfoncer 
davantage dans le mal, ensuite ils cherchent à purifier la personne de tout mal. Ils sont, 
comme le dit Élihu, l'occasion de se corriger des fautes commises: 
Ille corrige aussi sur son grabat par la douleur, 
quand ses os tremblent sans arrêt, 
quand sa vie prend en dégoût la nourriture 
et son appétit les friandises; 
quand sa chair disparaît au regard 
et que se dénudent les os qui étaient cachés; 
quand son âme approche de la fosse 
et sa vie du séjour des morts. 
Alors se trouve près de lui un Ange, 
un Médiateur pris entre mille, 
qui rappelle à l'homme son devoir, 
le prenne en pitié et déclare : 
« Exempte-le de descendre dans la fosse j'ai trouvé une rançon », 
sa chair retrouve une fraîcheur juvénile, 
il revient aux jours de son adolescence. 
Il prie Dieu qui lui rend sa faveur, 
il voit dans l'allégresse la face 
de celui qui rend à l 'homme sa justice ; 
il fait entendre devant les hommes ce cantique: 
« J'avais péché et perverti le droit 
Il ne m'a pas rendu la pareille. 
Il a exempté mon âme de passer par la fosse 
et fait jouir ma vie de lumière. » 
Voilâ tout ce que fait Dieu 
deux fois, trois fois pour l'homme, 
afin d'arracher son âme â la fosse 
181 Jb 36, 5-15. 
182 Jb 33, 14. 
183 Jb 33-17. 
184 Jb 33, 19-22. 
185 Jb 5,17. 
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et de faire briller sur lui la lumière des vivants. 186 
Finalement les châtiments consistent en un appel â la conversion. 
Le châtiment, en dépit des apparences contraires, est, dit Éliphaz, une faveur 
que Dieu accorde â l'homme: « Oui, heureux l'homme que Dieu corrige! Aussi, ne 
méprise pas la leçon de Shaddaï ! ,,187 Ce sont des corrections salutaires. Comme le fait 
remarquer Jean Lévêque, la souffrance: « rejoint le thème sapientiel de la correction 
divine comme marque d'amour paternel. ,,188 Selon lui, lorsque Éliphaz dit de Dieu : 
« Lui, qui blesse, puis panse la plaie, qui meurtrit, puis guérit de sa main, ... ,,189, il 
retrouverait les accents du Deutéronome 190 et d'Osée. 191 
C'est Dieu qui est l'auteur du châtiment selon les amis et Élihu. Par sa colère les 
pécheurs sont consumés: « Dieu lâche sur lui l'ardeur de sa colère, lance contre sa 
chair une pluie de traits. ,,192 Çophar lui prête même la joie sauvage du guerrier qui 
abat son adversaire: « S'il fuit devant l'arme de fer, l'arc de bronze le transperce. Une 
flèche sort de son dos, une pointe étincelante de son foie. ,,193 
Même si c'est Dieu qui applique ces châtiments â l'homme, il s'en remet en 
général aux causes secondes. L'homme connaît les prescriptions divines. Il sait que s'il 
ne les respecte pas il en subira les conséquences. C'est donc en dernière analyse 
l'homme qui engendre sa propre peine, c'est lui qui cause sa propre misère: « J'ai bien 
vu: ceux qui labourent le malheur et sèment la souffrance, les moissonnent. ,,194 
affirme Éliphaz. Et c'est au tour de Bildad de dire: « Ses pas vigoureux se rétrécissent, 
ses propres desseins le font trébucher. Car ses pieds le jettent dans un filet et il avance 
parmi les rets. ,,195 Par une sorte de nécessité de nature, le crime porte en lui-même son 
propre échec. C'est Job, dit-il, qui se déchire dans sa propre chair. 196 La responsabilité 
n'est pas imputée à Dieu. Dieu ne gagne rien au fait que l'homme soit juste et intègre, 
c'est ce dernier qui en tire profit. Il a donc tout intérêt à être sage. 197 Dieu est tellement 
grand, dit Élihu, qu'il n'a de toute façon rien à gagner ou à perdre des actions 
186 Jb 33, 19-30. Voir aussi 36, 10. 
187 Jb 5,17. Voir aussi Ps 94,12. 
188 JD 241. Voir Pr 3, 11 ; Ps 94, 12, 18. Selon lui, lorsqu'Éliphaz dit de Dieu: « Lui, qui blesse, puis panse la 
plaie, qui meurtrit, puis guêrit de sa main, ...• (Jb 5, 18), il retrouverait les accents du Deutêronome (Dt 32, 
39) et d'Osêe (Os 6, 1-3). 
189 Jb 5, 18. 
190 Dt 32, 39. 
191 Os 6, 1-3. 
192 Jb 20, 23. Voir aussi 20, 28. 
193 Jb 20, 24-25. 
194 Jb 4, 8. 
195 Jb 18,7-8. 
196 Jb 18,4. 
197 Pr 9, 12. 
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humaines, il n'a donc aucune raison d'être injuste avec l'homme, cela ne lui apporterait 
rien. 198 
Les différentes sortes de souffrances 
Aussi peut-on distinguer différentes sortes de souffrances. Il y a deux formes 
principales de souffrances qui sont avancées par les amis de Job et Élihu : 
1. La souffrance comme correction,199 comme purification200 des fautes anciennes, que 
les trois amis et Élihu201 partagent, bien qu'Élihu semble, comme le dit Jean 
Lévêque, mettre davantage l'emphase sur le sens de la souffrance, là où les amis de 
Job mettent plus l'accent sur sa cause. Élihu insiste davantage sur la valeur 
éducative de la souffrance, bien que le thème soit aussi esquissé par Éliphaz en Jb 
5, 17-27; 22, 11-30 et par Çophar en Jb 11, 13-19. Ici la souffrance est une 
remontrance ou une leçon de Dieu. Elle commence comme avertissement, 202 
implique un blàme et une réprimande, vise une purification, consiste en une 
instruction ou une révélation des desseins de Dieu,203 et invite finalement à la 
conversion. 204 La souffrance est ici élevée au rang d'un moyen de salut. 
2. La souffrance comprise comme mesure de précaution pour réprimer les fautes à 
venir, pour prévenir les péchés graves20S et guérir l'orgueil. Elle est l'apport le plus 
original d'Élihu : « Par des songes, par des visions nocturnes, quand une torpeur 
s'abat sur .les humains et qu'ils sont endormis sur leur couche, alors il ouvre 
l'oreille des humains, il y scelle des avertissements qu'il leur donne, pour détourner 
l'homme de ses œuvres et protéger le puissant de l'orgueil. Il préserve ainsi son âme 
de la fosse, sa vie du passage par le Canal. »206 
On ne retrouve pas chez les amis de Job ni chez Élihu cette idée que Grégoire le Grand 
appelait: l'affliction qui châtie sans appel pour un péché ancien; ou encore à l'autre 
extrême, l'idée d'une souffrance qui sert à faire éclater la puissance miséricordieuse de 
Dieu qui en délivre, comme c'est le cas pour l'aveugle-né207 ; ni non plus l'idée de la 
souffrance expiatrice rédemptrice du juste, comme c'est le cas pour le Deutéro-Isaïe ou 
198 Éliphaz le suit aussi sur cette voie (Jb 22, 2-3 ; 7, 20). 
199 « Après cela Jésus le rencontre dans le Temple et lui dit: "Voilà tu as recouvré la santé; ne pèche plus, de 
peur qu'il ne t'arrive pire encore." " (Jn 5, 14). 
200 La souffrance comme moyen d'éliminer les impuretés du cœur de l'homme est jugée par nombre de 
spirituels de l'Ancienne Alliance comme indispensable (Si 2, l, 17 ; Tb 12, 13 ; Lm 3,26-30). 
201 Pour lui Dieu est juste et la souffrance qu'il inflige peut être un avertissement, une leçon (Jb 33, 16-30 ; 
36, 8-12). un moyen de purification. Dieu se révèle à l'homme par l'oppression (Jb 36, 8), le rendant ainsi 
conscient de son péché (Jb 36, 9) et l'incitant à se convertir. 
202 Jb 36, 10. 
203 L'Ancien Testament assigne à la souffrance ce rôle dans Dt 8, 2 ; 4, 36 ; 2 Ch 32, 31 ; Ps 94, 12 ; Ps 119, 
71) 
204 L'appel à la conversion se retrouve aussi ailleurs dans l'Ancien Testament comme dans Ps 119, 26 ; Sg 12, 
2; 2 Ch 32,26; Os 2,8; Ba 2,6-10,27-35; Pr 3, 12. 
205 Plus graves que les péchés de négligence et les fautes d'inadvertance. 
206 Jb 33, 15-18. Cette idée, nous la retrouverons aussi plus tard dans 2 Co 12, 7 : « Et pour que l'excellence 
même de ces révélations ne m'enorgueillise pas, il m'a été mis une écharde dans la chair, .... 
207 « En passant, il vit un homme aveugle de naissance. Ses disciples lui demandèrent: "Rabbi, qui a péché, 
lui ou ses parents, pour qu'il soit né aveugle ? .. Jésus répondit: "Ni lui ni ses parents n'ont péché, mais c'est 
afm que soient marlifestées en lui les œuvres de Dieu ...... " (Jn 9, 1). Voir aussi P. Cazier, « Lectures du livre 
de Job chez Ambroise, Augustin et Grégoire le Grand ", pp. 108-110. 
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Jésus-Christ. Ces deux dernières souffrances, celle qui vise à montrer la miséricorde 
glorieuse de Dieu et celle à laquelle on assigne une portée salutaire pour les hommes, 
se rapportent à des innocents. Toutes les autres que nous avons mentionnés sont 
solidaires du paradigme de pensée de la théorie de la rétribution: 1) le châtiment sans 
rappel; 2) la punition correctrice; 3) la souffrance préventive. Mais la souffrance de Job 
se laisse-t-elle ramener à une ou à plusieurs de ces trois catégories, ou ne rentre-t-elle 
pas plutôt dans une quatrième à laquelle appartiennent les deux autres que nous 
venons de mentionner? 
L'incitation de Job au repentir 
Que Job renonce au mal, qu'il reconnaisse sa faute, qu'il répare, qu'il se repente et se 
convertisse, et tout rentrera dans l'ordre: Dieu le guérira et le sauvera.208 Ille délivrera 
de tous ses fléaux. Que Job revienne à Dieu,209 se réconcilie avec lui, fasse la paix210 : il 
vivra pur et recouvrera aussitôt le bonheur d'antan. 
Éliphaz avait conclu son premier discours en conseillant à Job de se réconcilier 
avec Dieu en admettant sa culpabilité; alors Job sera récompensé en recouvrant ce 
qu'il avait perdu. 211 S'il ne dit plus rien sur la restauration au cours de son deuxième 
discours,212 il reviendra sur cette possibilité à la fin de son troisième discours. En effet, 
il ne termine pas sa série de discours sur la condamnation, mais sur une note 
d'espoir. 213 La seule condition à remplir pour Job est qu'il se convertisse. 
Ainsi d'" accusateur, Éliphaz passe au rôle de conseiller. ,,214 Éliphaz, dit Dhorme avec 
humour, donne à Job un conseil de banquier: " Allons! Réconcilie-toi avec lui et fais la 
paix: ainsi ton bonheur te sera rendu. ,,215 La conversion serait pour lui, poursuit 
Dhorme, un placement avantageux.216 Mieux que de connaître une simple restauration 
personnelle, Job" deviendra, comme Abraham (Gn 18, 21-33), un intercesseur par sa 
parole (22, 29) et par ses actions avec des "mains pures" (22, 30). ,,217 Bildad se livre à 
des prédictions similaires: " Le rire peut de nouveau remplir ta bouche, la joie éclater 
sur tes lèvres. Tes ennemis seront couverts de honte, la tente des méchants 
disparaîtra. ,,218 Il va même jusqu'à dire à Job: "Ta condition ancienne te paraîtra 
208 Jb 11, 13-20; 22, 21-30. 
209 Jb 22, 23; Dt 4,30; 30, 2; Is 19,22. 
210 Jb 22, 21. 
211 Jb S, 17-27. 
212 Dans le deuxième cycle de discours les trois amis ne font plus mention d'une possibilité de restauration. 
213 JHBPD 150. 
214 JHBPD 150. 
215 Jb 22, 21. La traduction de Dhorme est plus amusante: " Réconcilie-toi donc avec lui et fais la paix : Par 
ce moyen ton revenu sera bon! » P. Dhorme, Le livre de Job, p. eXIl!. 
216 Jb 22, 23-25. 
217 JHBPD 15l. 
218 Jb 8, 21-22. 
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comme rien, si grand sera ton avenir. ,,219 C'est pourquoi Bildad encourage Job à 
implorer à Dieu le pardon.22o Et Çophar de suivre ses amis sur ce point: 
Si tu redresses tes pensées, 
et tend ta paume vers lui, 
si tu répudies le mal dont tu serais responsable 
et ne laisses pas l'injustice habiter sous tes tentes, 
tu lèveras un front pur, 
tu seras ferme et sans crainte. 
Ta souffrance, tu n'y songeras plus, 
tu t'en souviendras comme d'eau écoulées. 
Alors débutera une existence plus radieuse que le midi 
et l'obscurité même sera comme le matin. 
Confiant car il y a de 1'espoir, 
même après la confusion, tu te coucheras en sécurité. 
Lorsque tu te reposeras, nul ne te troublera, 
et bien des gens rechercheront ta faveur. 221 
Et c'est finalement au tour d'Élihu de pencher dans le même sens: « À leurs oreilles il 
fait entendre un avertissement, leur ordonne de se détourner du mal. S'ils écoutent et 
se montrent dociles, leurs jours s'achèvent dans le bonheur et leurs années dans les 
délices. »222 
Mais si Job, se sachant innocent, se décidait malgré tout à accepter la 
suggestion de ses amis, il en viendrait à se repentir en raison de ses malheurs. Cela 
voudrait dire qu'il servirait Dieu pour être heureux, qu'il ne servirait point Dieu pour la 
gratuité de l'acte. Il le ferait pour en tirer des avantages de nature matérielle et/ ou 
spirituelle. 
Convaincus de la culpabilité morale de leur ami, et voulant le ramener du 
monde du péché où il s'est laissé détourner, au monde de la justice, de l'ordre et de la 
loi, les sages recommandent à Job ce que la loi prescrit en cas de faute: amendement, 
prière, purification. Job a péché, et il aura besoin de se repentir et de chercher le 
pardon de Dieu s'il veut être sauvé. Et Dieu étant bon et juste lui accordera 
l'absolution. Ce dernier doit dès lors accepter ses souffrances comme unique moyen 
pour se remettre sur le bon chemin. Ces remèdes étant efficaces, Job recouvrira le 
bonheur immédiatement et un avenir radieux plein de félicité l'attendra: « dès 
maintenant, il veillera sur toi, et il restaurera ta place et ton droit. ,,223 Tout ce que 
suggèrent les amis de Job semble tout à fait approprié à quelqu'un qui a péché. Mais 
Job a-t-il besoin de conversion? 
219 Jb 8, 7. 
220 Jb 8, 5. 
221 Jb Il, 13-19. 
222 Jb 36, 10-11. 
223 Jb 8, 6-7. Voir aussi Il, 15-16. 
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1. 8 Job maintient son innocence malgré tout 
Pour recouvrir son bonheur perdu ses amis l'incitent à revenir à Dieu. Ce à quoi Job 
répond qu'il n'a jamais quitté Dieu pour commencer. De plus une conversion soudaine 
assurait-elle vraiment le bonheur? Job a été vertueux toute sa vie, et cela n'a pas suffit 
à le garantir. Pourquoi en serait-il maintenant autrement? 
Job tient bon. Il proteste douloureusement contre les fausses accusations de ses 
amis. Il refuse obstinément de se reconnaître coupable car il n'est conscient d'aucune 
faute, d'aucun péché, d'aucune transgression,224 ni à l'égard des êtres vivants et des 
hommes, ni à l'égard de Dieu. S'il y a du malheur en lui, il n'y a pas de mal. Certes il a 
peut-être commis quelques bêtises dans sa jeunesse, des peccadilles (un {( cheveu »225), 
mais rien qui justifierait de loin ces souffrances. 226 Job proclame d'une façon acharnée 
son innocence. Il persiste dans cette affirmation tout au long du livre non seulement 
par rapport à ses amis, mais aussi par rapport à Dieu: {( Je ne suis pas tel à mes 
yeux »227 {( Je vais procéder en justice conscient d'être dans mon droit ,,228 {( Qu'il me 
pèse sur une balance exacte: lui, Dieu, reconnaîtra mon intégrité. »229 {( Je tiens à ma 
justice et ne lâche pas; ma conscience ne me reproche aucun de mes jours. »230 
Jamais il ne finira de faire valoir son innocence: {( Bien loin de vous donner raison, 
jusqu'à mon dernier souffle, je maintiendrai mon innocence. »231 Personne ne peut rien 
prouver contre lui affirme-t-il. Il ne paraît pas seulement bon, il est réellement bon. Il 
revendique avec violence son innocence face à Dieu: {( tu sais bien que je ne suis pas 
coupable ... »232 Dieu a livré Job aux mains des méchants, bien qu'aucun crime n'ait 
souillé ses mains et que sa prière était pure. 233 Non seulement il n'a pas péché, mais il 
a fait tout ce que peut faire l'homme. Il s'est surpassé, s'est élevé au-dessus des autres. 
Nous retrouvons dans le grand poème de longues descriptions de la bienfaisance 
de Job. 234 Il a toujours répondu à l'appel du pauvre et accordé son attention aux 
opprimés: {( Pourtant n'ai-je pas tendu la main au pauvre, quand, dans sa détresse, il 
réclamait justice? N'ai-je pas pleuré sur celui dont la vie est pénible, éprouvé de la pitié 
224 Jb 13, 23 ; 6, 24 ; 10, 2. 
225 Jb 9, 17. 
226 Jb 13, 26. Comme nous l'avons dit au chapitre 3, il anive à Job de remettre par moment sa propre 
innocence en cause (Jb 7, 20-21 ; 9, 29; 10, 14-15; 13,26). Mais il est important de dire avec Ricœur que 
par hypothèse ou par construction, Job, qui est un personnage imaginaire, est innocent. 
227 Jb 9, 35. 
228 Jb 13, 18. 
229 Jb 31, 6. Voir aussi 23,7; 23, 10; 27,5-6; 29, 14. 
230 Jb 27, 6. 
231 Jb 27, 5. 
232 Jb 10, 7. «Tu sondes mon cœur, tu me visites la nuit, tu m'éprouves sans trouver en moi d'infamie: ma 
bouche n'a point péché à la façon des hommes, la parole de tes lèvres, moije l'ai gardée. » (Ps 17, 3). 
233 Jb 16, 11-17. 
234 Jb 29,11-17; 31,16-22. 
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pour l'indigent. ,,235 Il a toujours été généreux avec ses richesses236 et fait preuve d'une 
grande hospitalité.237 Il a toujours recherché la justice et le droit,238 surtout en ce qui 
concerne les gens défavorisés comme le pauvre, l'orphelin, le mourant, la veuve, le 
paralytique, l'étranger. 239 Job a une conscience aiguë des inégalités sociales et de 
l'asservissement dont sont victimes les ouvriers agricoles,240 il est animé de convictions 
sur l'égalité des hommes devant Dieu, se fait une haute idée de la justice sociale,241 et 
finalement, Job s'enflamme de colère et se montre dur uniquement avec les gens ayant 
fait preuve de comportements odieux. 242 Job est si sûr de lui-même qu'il est même prêt 
à comparaître devant la face de Dieu comme accusé dans un procès. 
Job finit ses cycles de discours par un sermon d'innocence. C'est un défi que 
Job lance à Dieu pour l'inciter à agir car ce dernier semble refuser de paraître au 
procès. 243 Par ce serment244 Job invite à faire tomber sur lui la bénédiction ou la 
malédiction d'un pacte. 245 Job avait conclu un accord avec ses yeux pour ne pas 
pécher. 246 Il considère que même des ennemis ont droit à sa pitié. 247 Si Job a été 
infidèle, alors Dieu peut le punir, et il acceptera le châtiment. Job fait douze serments, 
qui réprésentent en quelque sorte son examen de conscience.248 Sur toutes ces 
questions Job se déclare innocents et vertueux. Dans son dernier serment, Job prend 
finalement la Nature en témoin. C'est elle qui joue souvent ce rôle dans un procès pour 
la rupture de l'alliance249 : 
Job avait commencé son serment d'innocence avec une référence à son 
« alliance ", son pacte (v. 1), il conclut en convoquant les témoins (v. 38-
40) ; voir 16, 18; 20, 27). Le sol (adamah) n'a jamais pu déposer une 
« plainte" contre Job dans un procès, il n'a jamais « pleuré" à cause de 
lui (v. 38; voir 16, 20). L'être humain (adam) (v. 33) vient du sol 
(adamah) (Gn 2, 7), il le cultive (Gn 3, 17) et y retourne à sa mort (Gn 3, 
19). L'injustice peut crier du sol vers Dieu (Gn 4, 10). Job n'a jamais 
commis des injustices (v. 39). S'il l'avait fait, que le sol alors ne produise 
235 Jb 30, 24-25. Voir aussi 29, 12. 
236 Jb 31, 16-20. 
237 Jb 31, 3I. 
238 Jb 29, 14. 
239 Jb 29, 16. 
240 Jb 31, 2-1I. 
241 Jb 31, 13. 
242 Jb 30, 1-8. 
243 Jb 30, 20. 
244 La structure du serment comporte deux parties: 1) la description du péché possible; 2) la malédiction ou 
le châtiment mérité (JHBPD 189). 
245 La fidélité au pacte procure la bénédiction, et l'infidélité occasionne la malédiction (Lv 26 ; Dt 28). 
246 Jb 31, 1. 
247 Jb 31, 29-30. 
248 JHBPD 194. Ces serments concernent 1) les impuretés intérieures et extérieures; 2) l'impudicité; 3) les 
droits du serviteur; 4) la nourriture pour les pauvres; 5) le vêtement pour la personne nue; 6) l'abus de 
pouvoir judiciaire; 7) la soif d'or; 8) l'idolâtrie; 9) la vengeance; 10) Ihospitalité; Il) Ihypocrisie; 12) le 
respect pour le sol Jb 31, 7-34. Je renvoie le lecteur aux belles analyses que Walter Vogels a fait de ces 
sermons dans son livre JHBPD 188-195. 
249 Dt 30, 19; Is l, 2 ; Mi 6, 1-2. 
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que de l'ivraie (v. 40), comme dans la malédiction du sol après le péché 
d'Adam (Gn 3, 18).250 
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Job sait que Dieu est apparu à Adam pour le juger,251 il le prie de faire la même chose 
pour lui. 
Job ne s'en tient pas à une simple proclamation formelle de son innocence, fier, 
il réclame qu'on lui rende son dû : il veut que Dieu la reconnaisse lui-même, il désire 
être lavé des accusations lancées contre lui, et ensuite qu'il proclame l'innocence de Job 
publiquement, qu'il se manifeste pour le disculper et démentir la rumeur publique qui 
court à son sujet et qui voudrait qu'il soit coupable de quelques crimes à l'origine de ses 
souffrances. Animé d'un vif sentiment de dignité, Job ne supporte pas que les gens 
aient une idée de lui qui ne correspond pas aux faits. Il exige que justice lui soit rendue 
et que son intégrité soit publiquement reconnue. Il a finalement la nostalgie de son 
bonheur passé où sa générosité et sa vertu lui attiraient une foule de considérations. 252 
1. 9 Job connaît lui aussi la sagesse traditionnelle 
Les amis de Job se permettent d'être sévères envers Job parce qu'ils se croient 
détenteurs d'un savoir que Job ne posséderait pas, la « Sagesse de la Loi" morale et 
religieuse. Mais Job est loin d'être aussi naïf que ses amis se plaisent à le croire. Lui 
aussi, insiste-t-il à plusieurs reprises, parle en connaissance de cause. Il connaît très 
bien la sagesse traditionnelle, et ses amis ne lui apprennent rien de vraiment neuf là-
dessus. Le jugement de Job est bien informé. Job va leur faire valoir qu'il sait déjà tout 
ce que eux savent, et ce dans les moindres détails. Il connaît tout aussi bien le code des 
bonnes actions et des récompenses. 253 Il possède autant de sagesse que ses amis: 
« Vraiment, vous êtes la voix du peuple, avec vous mourra la Sagesse. Moi aussi, j'ai de 
l'intelligence, tout comme vous, je ne vous cède en rien, et qui donc ne sait tout 
cela? ,,254 « Tout cela, je l'ai vu de mes yeux, entendu de mes oreilles, et compris. J'en 
sais, moi, autant que vous, je ne vous cède en rien. ,,255 Job était d'ailleurs reconnu 
pour sa sagesse. 256 Il est même probablement plus sage que ses amis. Non, Job parle en 
connaissance de cause, et c'est sur cette base qu'il refuse malgré tout de référer son 
angoisse à ce système explicatif. 
250 JHBPD 194. 
251 Gn 3, 9-24. 
252 Jb 29, 23-25 ; 11-16. 
253 Jb 11, 18-20; 21, 25 ; 29, 2-10. 
254 Jb 12,2-3. 
255 Jb 13, 1-2. 
256 Jb 1,3. 
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Job ne sait pas pourquoi il souffre, mais il sait que ce n'est pas parce qu'il a 
péché. Job ne veut pas fermer les yeux sur le scandale. Il ne trafiquera pas le monde 
pour en faire une preuve de la justice divine comme le font ses amis. Cela ils le font en 
niant qu'il y a des innocents qui souffrent malgré tout. Job prétend être justement un 
de ceux-là. Ce dernier préfère être honnête et garder les yeux ouverts devant la 
choquante vérité que la loi de la rétribution terrestre ne fonctionne pas proprement. Il 
est innocent, et rien ne semble justifier ce chaos. Il ne peut se résigner à céder un 
pouce de son terrain. Il n'hésitera pas à revenir encore et encore sur son innocence et à 
répéter les vérités les plus séditieuses. 
1. 10 L'incompatibilité de la loi de la rétribution temporelle 
avec les données de l'expérience 
Description de l'asymétrie 
Jusqu'aux toutes récentes calamités, Job, et il ne s'en cache pas, s'attendait lui aussi 
comme ses amis que le juste soit récompensé pour ses bienfaits.257 Mais les faits sont 
venus démentir cette théorie. La doctrine de la rétribution temporelle a échoué le test de 
l'expérience. Le monde n'a pas le caractère clos et harmonieux que ses amis veulent lui 
faire croire. Au contraire, il est travaillé par un profond déséquilibre. C'est la vision de 
ses amis qui est illusoire et qui maintient l'homme dans une fausse sécurité. 
L'expérience montre que l'innocent n'est pas toujours récompensé dans ce monde, le 
malfaiteur n'est pas toujours puni à la mesure de ses méfaits. Il n'y a pas de corrélation 
absolue entre le mal moral et le mal physique, entre le péché et la mort. L'équation 
vertu = bonheur, et péché = malheur ne fonctionne pas. Elle vole en éclat. Certes il 
arrive au scélérat de subir des échecs, et à l'homme vertueux d'être heureux, mais ce 
n'est pas toujours le cas. Trop souvent les choses ne se passent pas ainsi. Et chaque 
fois est déjà une fois de trop. 
Avec beaucoup de courage, Job est fait « le fidèle témoin de toute la détresse et 
de tous les déchirements que peut receler le cœur, ... ,,258 Avec ironie et un réalisme 
cinglant, Job se livre à des propos désabusés à propos de la vie présente. Premièrement, 
il arrive que le malheur s'abatte sur l'innocent et que Dieu ne soit pas toujours à 
l'écoute de la prière des justes, qu'il reste sourd à l'appel des opprimés: 
Les indigents doivent s'écarter du chemin, 
les pauvres du pays se cacher tous ensemble. 
257 C'est pourquoi il fut si surpris quand les malheurs se sont abattus sur lui. 
258 S. Kierkegaard, La répétition, p. 65. 
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Tels les onagres du désert, ils sortent à leur travail, 
cherchant dès l'aube une proie, 
et le soir, du pain pour leurs petits. 
Ils moissonnent dans le champ d'un vaurien 
ils pillent la vigne du méchant. 
Ils s'en vont nus, sans vêtements; 
affamés, ils portent les gerbes. 
Entre deux murettes, ils pressent l'huile; 
altérés, ils foulent les cuves. 
Ils passent la nuit nus, sans vêtements, 
sans couverture contre le froid. 
L'averse des montagnes les transperce; 
faute d'abri, ils étreignent le rocher. 
On arrache l'orphelin à la mamelle, 
on prend en gage le nourrisson du pauvre. 
De la ville on entend gémir les mourants, 
les bléssés, dans un souffle, crier à l'aide. 
Et Dieu reste sourd à la prière !259 
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La vie comporte une trop grande part de misère: « N'est-ce pas un temps de service 
qu'accomplit l'homme sur terre, n'y mène-t-il pas la vie d'un mercenaire? Tel l'esclave 
soupirant après l'ombre ou 1'ouvrier tendu vers son salaire, j'ai en partage des mois 
d'illusion, à mon compte des nuits de souffrance. ,,260 
Et Dieu est parfois doux aux injustes: 
Voit-on souvent la lampe du méchant s'éteindre, 
le malheur fondre sur lui, 
la Colère divine détruire ses souffrances ? 
Sont-ils comme la paille face au vent 
comme bale qu'emporte 1'ouragan ? 
Dieu se réservait de le punir dans ses enfants? 
Mais qu'il soit donc châtié lui-même et qu'il le sache! 
Que, de ses yeux, il assiste à sa ruine, 
qu'il abreuve à la fureur de Shaddhaï ! 
Que peut lui faire, après lui, le sort de sa maison, 
quand la série de ses mois sera tranchée ?261 
Loin d'être plongés dans l'angoisse, il leur arrive souvent de connaître le repos et de 
mener une vie paisible: « Cependant, les tentes des pillards sont en paix: pleine 
sécurité pour ceux qui provoquent Dieu et pour celui qui met Dieu dans son poing! ,,262 
« La paix de leurs maisons n'a rien à craindre, les rigueurs de Dieu les épargnent. ,,263 
259 Jb 24, 4-12. Voir aussi 30,20-24. Les prophètes évoquent aussi les blessures que Yahvé a infligées aux 
hommes (Is, 1,6; Jr 30, 13; Os 5, 13). mais il s'agit là de chàtiments qui sont mérités dus au fait que la 
nation a été infidèle (Is 1, 4). 
260 Jb 7, 1-3. 
261 Jb 21,17-21. 
262 Jb 12,6. 
263Jb21,9. 
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Parfois nous allons même jusqu'à constater que le pouvoir des pécheurs 
s'accroit, que leurs richesses augmentent, qu'ils deviennent plus chanceux, comme si 
Dieu favorisait les « desseins des méchants ,,264 ': 
Pourquoi les méchants restent-ils en vie, 
vieillissent-ils et accroissent-ils leur puissance? 
Leur postérité devant eux s'affermit 
et leurs rejetons sous leurs yeux subsistent. 
La paix de leurs maisons n'a rien à craindre, 
les rigueurs de Dieu les épargnent. 
Leur taureau féconde à coup sûr, 
leur vache met bas sans avorter. 
Ils laissent courir leurs gamins comme des brebis, 
leurs enfants bondir. 
Ils chantent avec tambourins et cithares, 
se réjouissent au son de la flûte. 
Leur vie s'achève dans le bonheur, 
ils descendent en paix au shéo1. 265 
Et Jérémie de demander à Dieu: 
Pourquoi la voie des méchants est-elle prospère? 
Pourquoi tous les traîtres sont-ils en paix ? 
Tu les plantes, ils s'enracinent, 
ils vont bien, ils portent du fruit. 
Tu es près de leur bouche, 
mais loin de leurs reins. 
mais toi, Yahvé, tu me connais, tu me vois, 
tu éprouves mon cœur qui est avec toi. 266 
Il arrive que l'harmonie règne au sein de leur famille. Nombre d'entre eux jouissent d'un 
grand succès et ont tout ce qu'ils désirent sans qu'ils n'aient jamais eu à se préoccuper 
de Dieu, et à le craindre. Pourquoi se soucier de Dieu et suivre ses chemins quand 
l'expérience en montre l'inutilité? Ils prennent en charge leur propre vie, ils 
déterminent leur propre succès, ils sont libres. De plus, ils échappent souvent aux 
malheurs qui emportent les autres: « Au jour du désastre, le méchant est épargné, au 
264 Jb 10, 3. 
265 Jb 21, 7-13. 
266 Jr 12, 1-3. De même dans le Psaume 73 : «Un peu plus, mon pied bronchait, un rien, et mes pas 
glissaient, envieux que j'êtais des arrogants en voyant le bien-être des impies. Pour eux, point de tourments, 
rien n'entame leur riche prestance; de la peine des hommes ils sont absents, avec Adam ils ne sont point 
frappês. " (Ps 73, 2-5) « C'est pourquoi mon peuple va vers eux: des eaux d'abondance leur adviennent. Ils 
disent: "Comment Dieu saura-t-il? Chez le Três-Haut y a-t-il connaissance ?" Voyez-le: ce sont des impies, 
et tranquilles toujours, ils entassent! , (Ps 73, 10-12). Mais la solution proposêe ici par le Psaume 73 est celle 
de la morale traditionnelle. Le bonheur des mêchants ne dure qu'un temps, ils subiront bientôt leur 
châtiment; de même le juste recevra aussi le bonheur qui lui est dû (Ps 18-28). La diffêrence entre le Psaume 
73, Jêrêmie, et Job est bien expliquêe par Dhorme: «Mais Jêrêmie termine par l'appel au châtiment, le 
Psaume prêdit et dêcrit ce châtiment, Job reste en suspend. ' (P. Dhorme, Le livre de Job, p. CXXX). 
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jour de la fureur, il est mis à l'abri. ))267 Pour plusieurs, non seulement leur bonheur 
s'accroît en vieillissant, mais ils descendent au Shéol en paix, et non dans l'angoisse. 
Personne ne leur demander des comptes pour le mal qu'ils ont commis. Personne 
n'émet en face des reproches à leur égard et leur rend ce qu'ils ont fait. 268 Ils reçoivent 
des funérailles solennelles. 269 Le tombeau leur est agréable, et finalement derrière eux, 
toute la population marche solennellement en file. 270 Et comme si tout cela n'était pas 
déjà assez, la descendance des impies ne connaît pas toujours des désastres, au 
contraire, à plusieurs reprises leur postérité s'affermit. 271 
Le bonheur est donné à l'animal le plus fort, qui use de la loi comme moyen de 
manipuler les autres: 
« Qu'est devenue, dites-vous, la maison du grand seigneur, 
où est la tente qu'habitaient les méchants? )) 
N'interrogez-vous pas les voyageurs, 
méconnaissez-vous leurs témoignages? 
Au jour du désastre, le méchant est épargné, 
au jour de la fureur, il est mis à l'abri. 
Et qui donc lui reproche en face sa conduite, 
et lui rend ce qu'il a fait? 
Il est emporté au cimetière, 
où il veille sur son tertre. 
Les mottes du ravin lui sont douces 
et, derrière lui, toute la population défile. 272 
Malgré tous les avantages que semble avoir souvent la vie du scélérat, Job la rejette. 
Job se heurte à une destinée qui semble arbitraire. Le destin traite l'innocent et 
le scélérat souvent d'une façon qui est indifférente, là où certaines différences auraient 
dû être faites. Tout arrive comme s'il y avait au sein de Dieu une « indifférence» au bien 
et au mal ! Coupables et innocents aboutissent souvent au même résultat. À plusieurs 
reprises nous pouvons constater qu'ils sont voués au même sort: « Car c'est tout un, et 
j'ose dire: il fait périr de même l'homme intègre et le méchant. Quand un fléau mortel 
s'abat soudain, il se rit de la détresse des innocents. ,,273 La mort semble frapper un peu 
au hasard. Autant de constatations qui rappellent les réflexions désabusées que nous 
retrouvons aussi chez Qo 4, 1; 1s 57, 1; Ps Il,4-5. 
267 Jb 21, 30. 
268 Jb 21, 31. 
269 Jb 21, 32-33 ; Pr 8, 10. 
270 Jb 21, 33. 
271 Bien que Job rejette la doctrine traditionnelle selon laquelle le malfaiteur peut être puni à travers ses 
enfants (Jb 21, 19; Ex 20,5; 34, 7 ; Dt 5, 9). Il serait plus normal que le pêcheur soit puni personnellement 
pour ses péchés (Jb 21, 19-20), que la rêtribution soit individuelle (Dt 24, 16; Jr 31,29-30; Ez 18), et non 
collective, car une fois au Shêol il n'a même plus conscience de tout ce qui arrive à ses enfants (Jb 14, 21 ; 
21,21). 
272 Jb 21, 28-33. Voir aussi 21,17-21; Qo 8,10. 
273 Jb 9, 22-23. Voir aussi 17,13-14; 21, 26; Pr 9,2-6. 
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Sur quoi s'appuie Job pour avancer toutes les choses qu'il vient de dire? 
Comment justifie-t-il son discours? Il a recours à son intelligence274 et à des réflexions 
personnelles. Il renvoie bien sûr à son expérience ainsi qu'à l'expérience commune. Il 
oppose la thèse de ses amis à l'expérience courante des voyageurs qui eux peuvent 
témoigner que les méchants échappent souvent aux malheurs qui s'abattent sur les 
autres: « N'interrogez-vous pas les voyageurs, méconnaissez-vous leurs 
témoignages ? .. 275 
Le raisonnement de Job est donc concret. Il part de la vie, pour la confronter au 
dogme. Si l'expérience contredit le dogme, alors c'est le dogme qui est inexact. Le 
croyant doit alors poursuivre sa recherche. Nous sommes en présence d'une théologie 
dynamique car il y a possibilité d'une évolution. 276 Alors que la théologie des amis de 
Job est au contraire « statique ", car le dogme est intouchable. Il est vrai a priori, et la 
réalité doit s'y adapter en conséquence. Le conflit entre Job et ses amis en est un entre 
une approche théologique qui est conservatrice (les amis) et une approche qui est 
libérale (Job).277 La théologie de Job est existentielle, car Job, qui souffre, raisonne de 
tout son être, alors que celle de ses amis est abstraite, car ce sont des rationalistes.278 
Il y a bien, constate Job un déséquilibre, une asymétrie dans le réel. Les trois 
amis, et Élihu plus tard, doivent convenir que certains impies au moins vivent heureux 
et longtemps. En constatant par expérience que l'équation vertu/bonheur et 
faute/malheur ne rencontre pas toujours dans la réalité de correspondance, Job trouve 
que le monde est retourné au chaos. La présence de la souffrance imméritée et du 
bonheur du scélérat est le signe que c'est le désordre qui règne dans le monde. Nous 
assistons à une décréation. Le chaos dans la Nature et dans l'histoire est à l'image du 
chaos dans la vie de Job. Même si son propre malheur n'est pas la seule occasion de sa 
révolte, car Job est aussi scandalisé par la souffrance imméritée des autres (celle des 
exploités, des pauvres ... ), ce qui se passe à l'extérieur vient confirmer ce qui se passe 
avec lui. 
Job n'est pas le seul à avoir constaté que la loi sapientielle de la rétribution 
temporelle ne fonctionne pas toujours, l'Ecclésiaste aussi soulève ce point: « J'ai tout 
vu, en ma vie de vanité: le juste périr dans sa justice et l'impie survivre dans son 
impiété. »279 « Il y a vanité qui se fait sur la terre: il y a des justes qui sont traités selon 
la conduite des méchants et des méchants qui sont traités selon la conduite des 
274 Une intelligence que Job affrrme, comme nous J'avons vu, n'être pas moins grande que celle de ces amis 
(Jb 12,3 ; 13, 1-2). 
275 Jb 21, 29. 
276 JHBPD 177. 
277 JHBPD 178. 
278 JHBPD 176. 
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justes. »280 Mais il affirme aussi que Dieu peut, s'il le veut, agir selon cette loi. Le fait 
qu'il ne le fasse pas tout le temps relève d'un mystère qui lui échappe. Bien que 
l'Ecclésiaste dans sa lucidité n'ait pas eu froid aux yeux pour proclamer 
l'incompatibilité de la loi de la rétribution temporelle avec les données de l'expérience, la 
révolte et le cheminement spirituel de Job semblent plus profond que les remarques 
détachées de l'Ecclésiaste car Job n'a pas seulement devant lui le spectacle scandaleux 
d'un homme qui souffre de façon imméritée, il est cette humanité souffrante. 
La thèse de ses amis selon laquelle la théorie de la rétribution s'applique tout le 
temps ne repose donc sur rien. Elle est dénuée de fondements solides: « Vos leçons 
apprises sont des sentences de cendre, vos défenses d'argile. ,,281 Job ébranle les bases 
même de la spiritualité de ses amis. Leurs consolations sont donc vaines car basées sur 
aucun fait. 282 En contestant la thèse de ses amis, Job proteste donc de son bon droit. 
Job se pose la question de savoir pourquoi Dieu fait subir à l'homme innocent le 
sort qui normalement devrait être réservé au scélérat? Dieu est-il conscient du 
désordre qui est en place et du caractère contradictoire de son action à l'égard de 
Job et des autres innocents? « Tes mains m'ont façonné, créé; puis te ravisant, tu 
voudrais me détruire! »283 Que dit Dieu de cette situation chaotique ? La déréliction 
présente semble apporter à Job un cynique démenti de l'amitié de Dieu à son égard. 
La réaction de Job à cette asymétrie 
C'est en identifiant les différents niveaux de la souffrance de Job que nous pouvons 
comprendre la nature de sa réaction face à cette asymétrie. 
1. Job souffre par la nature de ce qu'on lui fait subir sur le plan physique et 
psychologique. Sur le plan physique: a) il a vu sa richesse lui être destituée et b) il a été 
atteint d'une maladie incurable. Sur le plan psychologique: a) il a perdu des personnes 
qu'il aimait, ses enfants; et avec, b) l'espoir d'immortalité par la postérité; c) il s'est vu 
privé de tout ce qui lui attirait l'honneur et le respect, tout ce qui lui assurait son 
rayonnement social et spirituel, puis il fut mis au ban de société,284 ce qui le mena à d) 
la solitude. En effet, les gens déduisant de sa terrible souffrance une grande culpabilité, 
se coupèrent de lui et le rejetèrent: « Saisis d'horreur, ils se tiennent a distance, devant 
moi, ils crachent sans retenue. »285 « Mais un homme devient la risée de son ami, quand 
279 Qo 7, 16. 
280 Qo 8, 14. 
281 Jb 13, 12. 
282 Jb 21, 34. 
283 Jb 10,8. 
284 "Il m'a dépouillé de ma gloire, ôté la couronne de ma tête. • Jb 19, 9. 
285 Jb 30, 10. 
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il crie vers Dieu pour avoir une réponse. On se moque du juste intègre. »286 Parce que 
l'innocence prend ici de l'extérieur la même forme que la culpabilité, il est impossible 
pour Job de prouver son innocence aux gens, car eux ne se fient qu'à l'extérieur. Il est 
abandonné des hommes. Personne ne vient vraiment le réconforter et personne ne le 
comprend. Abandonné de Dieu, de sa famille, de ses proches, de ses serviteurs, Job, 
accablé, se tournant vers ses trois amis, voudrait qu'au moins ces derniers puissent le 
prendre en pitié, mais eux aussi font cause commune avec Dieu pour le persécuter: 
Mes frères, il les a écartés de moi, 
mes relations s'appliquent à m'éviter. 
Mes proches et mes familiers ont disparu, 
les hôtes de ma maison m'ont oublié. 
Mes servantes me tiennent pour un intrus, 
je suis un étranger à leurs yeux. 
Si j'appelle mon serviteur, il ne répond pas, 
quand de ma bouche je l'implore. 
Mon haleine répugne à ma femme, 
ma puanteur à mes propres frères. 
Même les gamins me témoignent du mépris: 
si je me lève, ils se mettent à dauber sur moi. 
Tous mes intimes m'ont en horreur, 
mes préférés se sont retournés contre moi. 
Mes os sont collés à ma peau et à ma chair, 
ah ! si je pouvais m'en tirer avec la peau de mes dents! 
Pitié, pitié pour moi, ô vous mes amis! 
car c'est la main de Dieu qui m'a frappé. 
Pourquoi vous acharner sur moi comme Dieu lui-même, 
sans vous rassasier de ma chair ?287 
2. Job souffre par la manière qu'on lui fait subir ses afflictions. Les coups de Dieu sont 
disproportionnés tant par leur nombre que par leur intensité. Avec une ardeur furieuse, 
il poursuit Job sans arrêt: « Tu es devenu cruel à mon égard, ta main vigoureuse sur 
moi s'acharne ... ,,288 Il le plonge constamment dans l'ordure: « Il m'a jeté dans la boue, 
je suis comme poussière et cendre. ,,289 Job se sent malmené comme une feuille 
emportée par un vent sauvage290 : « Veux-tu effrayer une feuille chassée par le 
vent? ,,291 « tu me dissous dans une tempête. »292 Job a le sentiment que Dieu le guette 
des yeux et le traque avec l'impétuosité d'une bête féroce qui s'apprête à bondir sur sa 
proie pour la dévorer : « sa colère déchire et me poursuit, en montrant des dents 
286 Jb 12,4. 
287 Jb 19, 13-22. 
288 Jb 30, 21. 
289 Jb 30, 19. Installé dans la cendre et la poussière, Job manifeste bien qu'il est victime d'une violence qui 
excède celle de la vie et de la mort telle qu'exprimée dans la Genèse: • Car tu es poussière et tu retourneras 
en poussière .• (Gn 3, 20). 
290 Jb 13, 15; 27, 20-23. Le mème vent qui avait causé la mort de ses enfants (Jb 1, 18-19). 
291 Jb 13, 25. 
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grinçantes. »293 « Fier comme un lion, tu me prends en chasse, tu multiplies tes exploits 
à mon propos, tu renouvelles tes attaques, ta fureur sur moi redouble, tes troupes 
fraîches se succèdent contre moi. »294 Dieu apparaît à Job tantôt comme un fauve qui 
s'empare de lui pour le déchirer, tantôt comme un briseur de crâne qui veut l'abattre,295 
tantôt comme un guerrier qui l'attaque de vive force, tantôt comme un archer qui le 
prend pour cible et le transperce sans pitié de flèches empoisonnées. 296 C'est pourquoi 
Job espère pouvoir se cacher dans le shéolle temps que la colère enfiévrante de Dieu 
s'apaise: « Oh ! Si tu m'abritais dans le shéol, si tu m'y cachais, tant que dure ta colère, 
... »297 Job veut que Dieu cesse de le bousculer sans arrêt, qu'il se désintéresse de lui, 
l'oublie même, au moins pour un bon moment, car Dieu l'épie constamment, ne lui 
laisse pas une seconde de répit pour qu'il puisse reprendre son souffle298 : « Qu'est-ce 
donc que l'homme pour en faire un si grand cas, pour fixer sur lui ton attention, pour 
l'inspecter chaque matin, pour le scruter à tout instant? Cesseras-tu enfin de me 
regarder, pour me laisser le temps d'avaler ma salive? »299 Job désire que Dieu se 
détourne de lui, il aimerait échapper à son regard inquisiteur et à sa main assommante. 
Il veut que Dieu cesse de prêter attention au péché qu'il lui impute indûment. 30o Mais 
cela ne fonctionne pas, et Dieu continue de le poursuivre comme un bourreau et le 
force à vivre sous le signe de l'effroi: « Les terreurs se tournent contre moi. »301 « Pas 
d'arbitre entre nous [ ... ] écarter de moi ses rigueurs, pour chasser l'épouvante de sa 
terreur! »302 « tu m'effraies par des songes, tu m'épouvantes par des visions. »303 
« devant lui, je suis terrifié; plus j'y songe, plus il me fait peur »304 « Shaddhaï me 
remplit d'effroi. »305 « ne l'épouvante plus par ta terreur. »306 Cette hantise n'a pas de fin, 
elle le poursuit en permanence partout oû il va, l'empêchant de trouver refuge même 
dans le sommeil ou dans l'inconscience, car, là encore, Dieu lui envoie des songes et 
des cauchemars, qui ne visent qu'à prolonger la terreur qui l'assaille le jour durant.307 
Job a l'impression que ces événements cachent une « intention ». Il a le 
sentiment que ce qui lui arrive est « voulu ». Ce sont des malheurs qui sont envoyés. Il 
292 Jb 30, 22. 
293 Jb 16, 9. Voir aussi 9, 12-13. 
294Jb 10, 16-17. 
295 Jb 16, 12. 
296 Jb 6, 4; 7, 20 ; 16, 12-13. 
297 Jb 14, 13. 
29B Jb 9, 18. 
299Jb7,17-19. 
300 JD408. 
301 Jb 30, 15. 
302 Jb 9, 33-34. 
303 Jb 7, 14. 
304 Jb 23, 15. 
305 Jb 23, 16. Voir aussi 18, Il; 20, 22. 
306 Jb 13, 2l. 
307 Jb 4, 12-14. 
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ne s'agit pas d'un destin aveugle, comme la Moira. Au contraire, le mal a ici des yeux, 
comme si Job avait été élu. Il s'agit bien d'un choix et non d'un hasard, il s'agit d'un 
acte de volonté, illustré par l'insistanc.e, l'acharnement, la persistance des malheurs. 
Job se sent persécuté. Il a l'impression que l'univers entier s'arme pour l'écraser. 
Et Job par sa faiblesse n'a aucune possibilité de résister, aucune moyen 
d'empêcher Dieu d'exercer son action négative sur lui. Il est terrifié car sans défense 
devant Dieu: « tu sais bien que je ne suis pas coupable et que nul ne peut soustraire à 
tes mains! ,,308 Job veut échapper à la martelante persécution divine, mais le choix ne 
lui revient pas. Il est à la merci de la liberté de Dieu. 
Aussi Job oscille-t-il entre la volonté que Dieu se souvienne de lui et de leur 
ancien pacte d'amitié, et la volonté d'être oublié par Dieu pour que lui, Job, puisse 
retrouver sa paix. 
3. Job souffre aussi par ['absence de sens des souffrances que lui et d'autres innocents 
subissent. Cette asymétrie inattendue suscite l'angoisse de Job. Il n'y aurait rien de très 
angoissant dans le fait de subir une peine proportionnelle au mal que nous avons fait. 
Cela causerait de la souffrance, mais pas de l'angoisse. Cependant si nous souffrons 
sans l'avoir mérité, cette douleur prend une toute autre dimension et ampleur. 
L'angoisse de Job est éveillée non pas tant par les souffrances elles-mêmes, que par 
leur caractère absurde et irrationnel. La souffrance de Job est teintée d'anxiété car cette 
souffrance lui semble absurde. Il n'en comprend pas la raison d'être. Comme le fait 
remarquer D. J. A. Clines, l'angoisse de Job repose en grande partie sur le fait que, 
comme le héros tragique Joseph K. du roman Le procès de F. Kafka, Job ignore les 
crimes pour lesquels il est accusé et souffre. 309 Il est en proie au désarroi. Comme le dit 
Jean Lévêque : 
Le vrai problème, pour Job, n'est pas d'accepter une conversion, mais de 
savoir ce que Dieu lui reproche; et ce que Job refuse avant tout, c'est le 
silence de Dieu, car ce silence non seulement le laisse sans défense 
contre les interprétations de ses amis, mais semble renier la fidélité 
passée de Job: « C'est donc en vain, dira le psalmiste, que j'ai gardé mon 
cœur pur et que je lave mes mains dans l'innocence! " (Ps. LXXIII, 13).310 
Cette angoisse va susciter une révolte car les souffrances imméritées et le bonheur du 
méchant, c'est-à-dire l'inconsistance dans l'application de la rétribution, ne semblent 
308 Jb 10,7. 
309 D. J. A. Clines, Job. 1-20.319. S. Terrien, Job. 118. "On avait sûrement calomnié Joseph K., car, sans 
n'avoir rien fait de mal, il fut arrété un matin. " [« Jemand mu&te Josef K. verleumdet haben, denn ohne da& 
er etwas Bases getan hâtte, wurde er eines Morgens verhaftet .• 1 (F. Kafka, Der ProzeJ!" p. 7). 
310 J. Lévêque, JD 241. 
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pas fondés. Vivre le répugne car tout semble arbitraire. Non seulement Job souffre-t-il 
de façon imméritée, et ressent de la tristesse à cause de cela, mais il éprouve aussi un 
sentiment d'indignation devant le bonheur du méchant. Il n'est donc pas étonnant qu'il 
émette un cri amer et véhément de révolte. 311 Kierkegaard dans La répétition invite Job, 
qui a une écharde dans sa chair, à émettre sa plainte puissante: 
Parle donc, ô Job à jamais inoubliable! Répète toutes tes paroles, avocat 
puissant qui paraît devant le tribunal du Très-Haut avec l'intrépidité du 
lion rugissant! Ta parole recèle la force et ton cœur la crainte de Dieu, 
même quand tu gémis, quand tu protèges ton désespoir contre tes amis 
prêts à t'assaillir de leurs discours comme des brigands, même quand 
excédé de leurs propos, tu réduis leur sagesse à néant et méprises leur 
défense de l'Éternel, [ ... J. J'ai besoin de toi, j'ai besoin d'un homme qui 
sache se plaindre à pleine voix, faisant retenir de ses échos le ciel où 
délibère avec Satan pour dresser des plans contre les hommes! Plains-
toi, l'Éternel ne craint pas, il peut bien se défendre; mais comment le 
pourrait-il quand personne n'ose se plaindre comme il sied à un 
homme? Parle, élève ta voix, parle fort, Dieu peut bien parler plus fort, 
lui qui dispose du tonnerre - mais le tonnerre est une réponse, une 
explication, certaine, digne de foi, de première source, une réponse de 
Dieu lui-même et qui, même si elle foudroie, est plus magnifique que les 
commérages et les potins sur la justice de la Providence inventés par la 
sagesse humaine et colportés par de vieilles bavardes et des 
eunuques !312 
Job prend le sol en témoin. Il veut que la terre refuse de couvrir son sang, afin que le cri 
de révolte devant le scandale ne cesse de monter jusqu'à Dieu: « Ô terre, ne couvre 
point mon sang, et mon cri monte sans arrêt. »313 
Puisque Job est innocent c'est donc pour rien que Dieu s'est mis tout à coup à le 
faire souffrir. C'est un acte entièrement gratuit. C'est ce qui rend Dieu si effrayant: 
« lui, qui m'écrase pour un cheveu, qui multiplie sans raison mes blessures, ... »314 Cela 
se passe comme si la souffrance de l'un plutôt que l'autre tenait au bon vouloir de Dieu, 
à sa liberté. Devant l'incompréhensible inconsistance de la volonté toute-puissante de 
Dieu Job est complètement effrayé car il marche dans le noir: 
Mais lui décide, qui le fera changer? 
Ce qu'il a projeté, il l'accomplit. 
Il exécutera donc ma sentence, 
comme tant d'autres de ses décrets! 
C'est pourquoi, devant lui, je suis terrifié; 
plus j'y songe, plus il me fait peur. 
Dieu a brisé mon courage, 
311 Jb 23, 2. 
312 S. Kierkegaard, La répétition, p. 65. 
313 Jb 16, 18. 
314 Jb 9, 17. 
Job et la souffrance imméritée 
Shaddaï me remplit d'effroi. 
Car je n'ai pas été anéanti devant les ténèbres, 
mais il a recouvert ma face d'obscurité.31s 
Prêtez-moi attention: vous serez stupéfaits, 
et vous mettrez la main sur votre bouche. 
Moi-même, quand j'y songe, je suis épouvanté, 
ma chair est saisie d'un frisson. 316 
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Il a peur de l'écrasante majesté divine: « je parlerai dans l'angoisse de mon esprit. ,.317 
Job est angoissé parce que Dieu ne répond pas à l'attente qu'il s'est intellectuellement 
faite de lui, à savoir un Dieu bon, moral, qui punirait les méchants et récompenserait 
les bons directement. C'est le comportement totalement inattendu de Dieu qui 
l'angoisse, la liberté que Dieu prend par rapport à cette loi. Et Job ne sait pas comment 
interpréter cette permission que Dieu se donne. 
4. Job se plaint non seulement d'un état de fait qu'il juge scandaleux mais aussi du 
silence de Dieu devenu inaccessible, ne lui procurant ainsi aucun éclairage sur le sens 
de cet état de fait. Job, ne comprenant pas le sens de ce qui lui arrive, en appelle 
désespérément à Dieu, mais Dieu se dérobe. 31B Job est seul. Il est dans la nuit d'une 
déréliction totale. Il vit douloureusement le silence, le retrait, l'éclipse de son Dieu: « Si 
je crie à la violence, pas de réponse; si j'en appelle, point de jugement. ,.319 « Je crie vers 
Toi et tu ne réponds pas ; je me présente sans que tu me remarques. ,.320 Le ciel semble 
vide pour Job, comme pour le poète dans l'avion à 8000 mètres d'altitude dans la pièce 
Urbi et orbi: « Ô Seigneur où es-tu? [ ... ) Je pleure, je suis nu / Sur la croix de l'azur et 
du temps suspendu. ,.321 
Job se sent abandonné de son Dieu. Il sent ses forces diminuer. La VIe qui 
l'anime va bientôt s'épuiser. Il est déjà sur le chemin vers le shéol.322 Sous peu il 
disparaîtra. La vie humaine n'est qu'une course vers la mort, qu'un souffle 
évanescent. 323 Elle est fuyante comme une ombre. Elle pend à un fil. Éphémère comme 
une fleur, elle se fane. À peine a-t-elle commencé qu'elle doit déjà se terminer. Elle est 
un instant fugitif de lumière dans l'immensité d'une nuit éternelle. Job tente de le 
rappeler à Dieu, car une fois qu'il s'éteindra pour passer au shéol, il ne pourra 
315 Jb 23, 13-17. 
316 Jb 21,5-6. 
317 Jb 7, Il. 
318 Jb 23, 8-9. 
319 Jb 19,7. 
320 Jb 30, 20. 
321 Obaldia, Urbi et orbi Théâtre, t. IV, 197, 137 ; cité dans JJ 129. 
322 Jb 16,22; 17, l. 
323 Jb 7, 6 ; 9, 25-26. 
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revenir,324 c'est en vain que Dieu le cherchera du regard: « Désormais je serai à tout 
regard, tes yeux seront sur moi et j'aurai disparu. ,,325 « Car bientôt je serai couché dans 
la poussière, tu me chercheras, et je ne serai plus. »326 
Job est seul, souffrant et emmuré dans la nuit de l'esprit. Ces quatre formes de 
souffrance s'additionnant rendent sa situation insupportable. La détresse de Job est 
dense, sa misère pèse lourd: « Oh ! Si l'on pouvait peser mon affliction, mettre sur une 
balance tous mes maux ensemble! Mais c'est plus lourd que le sable des mers, ... »327 
Nous voyons ici toute la compacité existentielle de l'angoisse de Job. 
Le monde entier s'est écroulé sur sa tête, pour ne laisser autour de lui que des 
débris. Job a atteint les cimes du désespoir. Il est « plongé dans la "nuit" d'un monde 
dont il ne peut sonder les profondeurs et dont il ne connaît guère que les 
souffrances. »328 Job se livre à un cri de douleur plein d'amertume. Avec toute l'aigreur 
d'un cœur meurtri, il en appelle à Dieu. Mais ce cri est aussi une prière. Esseulé, 
abandonné, portant une brisure dans son àme et dans son corps, Job, le regard 
empreint de mélancolie, pleure dans la nuit son bonheur d'antan. Saint Ambroise (339-
397) compare dans son De interpellatione lob et Dauid (le cri de Job et de David) le livre 
de Job au Ps 42-43 : 
Comme languit une biche 
après les eaux vives, 
ainsi languit mon àme 
vers toi, mon Dieu. 
Mon âme a soif de Dieu, 
du Dieu vivant; 
quand irai-je et verrai-je 
la face de Dieu ? 
Mes larmes, c'est là mon pain, 
le jour, la nuit, 
moi qui tout le jour entends dire: 
Où est-il, ton Dieu? 
Victor Hugo (1802-1885) emploie la très belle métaphore de l'œil obnubilé de larmes 
pour désigner l'excès de souffrance qui aveugle : 
324 La foi en la résurrection n'existe pas encore à l'époque. 
325 Jb 7, 8. 
326 Jb 7, 21. Job aspire à une restauration. Et au rythme où vont les choses, il ne reste pas assez de temps 
pour que ce rétablissement puisse avoir lieu. 
327 Jb 6, 2-3. 
328 JD 47. 
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Considérez qu'on doute, ô mon Dieu! quand on souffre, 
Que l'œil qui pleure trop finit par s'aveugler, 
Qu'un être que son deuil plonge au plus noir du gouffre, 
Quand il ne vous voit plus, ne peut plus vous contempler, 
Et qu'il ne se peut pas que l'homme, lorsqu'il sombre 
Dans les afflictions, 
Ait présente à l'esprit la sérénité sombre 
Des constellations 1329 
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Dieu, dit Job, déracine comme un arbre son espérance. 33o « Dans son regard las », dit 
Bochet, « se reflètent des abîmes. »331 Et François René de Chateaubriand (1768-1848) 
de dire: « Il y a dans la mélancolie de Job quelque chose de surnaturel. » 332 
Hugo voit cependant aussi en Job un symbole de puissance: « Il était là, seul 
dans cette nuit sur le rocher au milieu de cette mer, tombé d'épuisement, ressemblant à 
un foudroyé, nu comme le gladiateur dans le cirque, seulement au lieu des bêtes 
féroces les ténèbres, au lieu des yeux du peuple le regard de l'inconnu, au lieu des 
vestales les étoiles, au lieu de César, Dieu. »333 
Comment interpréter cette asymétrie ? 
La question qui se pose à Job à ce stade est de savoir comment comprendre cette 
asymétrie qu'il décrit. Son cas est un parmi tant d'autres. Et en ce qui le concerne, 
rappelons que Job n'a pas connaissance de ce qui ne s'est pas passé au conseil divin. 
Ces souffrances tombent sur lui de nul part sans raison apparente. 
Comment donc interpréter l'incompatibilité de la loi de la rétribution temporelle 
avec l'expérience? À aucun moment donné il est venu à l'esprit de Job de contester la 
majesté et la puissance éternelle de Dieu pour qu'il puisse penser que cette asymétrie 
serait peut-être due à l'impuissance de Dieu sur sa création. Job n'a pas non plus 
pensé que ses souffrances auraient pu être provoquées par une autre divinité, comme 
dans les systèmes gnostiques dualistes. Il n'est pas non plus venu à l'esprit de Job que 
Dieu puisse en fait ne pas exister.334 Compte tenu de toutes les informations qu'il a à sa 
disposition, une pensée surgit spontanément à l'esprit de Job: Dieu serait-il injuste? 
329 V. Hugo, • A Villequier " Les contemplations. Livre IV (Pauca Meae). 
330 Jb 19, 10. 
331 JJ 140. 
332 F. R. de Chateaubriand, Le génie du christianisme. (1802), Ixelles, De1evingue et Callenwaert, t. II, 1850, 
177; cité dans JJ 110). 
333 V. Hugo, Le travailleur de la mer. II, 4, 6, Œuvres romanesques. M. Eigeldinger (éd.) Paris, Flammarion, 
1980, 519 ; cité dans JJ 113). 
334 Ghislain Lafont s'est demandé, compte tenu de l'intensité de l'angoisse qui anime Job, comment celui-ci 
n'est-il pas plus simplement et naturellement tombé dans l'athéisme et dans un nihilisme devant 
l'effondrement sans raisons de toute justice? (G. Lafont, « L'excès du malheur et la reconnaissance de Dieu " 
p.731). 
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Du moins en partie. Dans la mesure où Job est certain de son innocence, il est tenté 
alors de penser que quelque chose ne va pas avec Dieu: il n'est peut-être pas celui qu'il 
prétend être, il n'est peut-être pas aussi bon qu'on le dit. Job est intellectuellement 
porté à croire cela, et à s'épouvanter devant cette possibilité. Aussi repoussante que soit 
cette idée, il ne voit aucune autre alternative. C'est une conclusion qui semble a priori 
toute naturelle, même si elle est choquante et rebutante. C'est une possibilité 
d'interprétation que Job sous l'emprise de sa colère et sous l'intensité de sa souffrance 
envisage sérieusement. À plusieurs reprises en effet Job est tenté de voir en Dieu un 
être moralement ambivalent ou indifférent qui finit par produire parfois le mal. C'est, 
nous le savons, l'interprétation que Jung a adoptée. 
Job est porté à émettre des jugements sur les comportements de Dieu. Nombre 
de descriptions précédentes, où Job relate l'action de Dieu sur lui et les autres 
innocents, comportent implicitement déjà des critiques. Dans la mesure où Dieu n'a 
pas octroyé à plusieurs justes leur récompense et à nombre de méchants leur punition, 
Dieu n'a pas honoré ses obligations. À quelques reprises Job remet en cause la sagesse 
de Dieu. Il émet des doutes sérieux sur la capacité de discernement de celui-ci.335 Il 
suppose que la providence contient certaines failles, et qu'il arrive à Dieu d'oublier par 
moment l'être humain. Job se demande si l'omniscience fait défaut à Dieu, car sinon, 
pourquoi rechercherait-il la faute de Job alors qu'il sait très bien qu'il est innocent: 
,; Aurais-tu des yeux de chair? et ta manière de voir serait-elle celle des hommes? Ton 
existence est-elle celle des mortels, tes années passent-elles comme les jours de 
l'homme? Toi, qui recherches ma faute et fais une enquête sur mon péché, tu sais bien 
que je ne suis pas coupable ... ,,336 Incapable de trouver le dessein de Dieu dans cette 
existence douloureuse, Job est tenté d'imputer les désordres éthiques, comme la 
souffrance imméritée et le bonheur de l'injuste, à un échec de Dieu. Job a l'impression 
que Dieu laisse aller le monde à la dérive. 337 Il pense que Dieu, faute de pouvoir lui faire 
connaître sa faute, invente une culpabilité fictive pour pouvoir lui imputer. Job accuse 
Dieu d'agir arbitrairement338 tant dans la Nature qu'avec les êtres humains. Job lui 
reproche de forger des prétextes contre lui. Il lui impute les incohérences de la vie 
humaine. Derrière ses questions comme « pourquoi créer si c'est pour détruire? ", 
« pourquoi faire violence à sa propre création et mépriser l'œuvre qu'il a modelée de ses 
propres mains? ", se cache une critique implicite quant à l'inconséquence de l'action 
divine. 339 Job ne comprend pas la logique qui sous-tend l'exercice du pouvoir divin, qui 
335 Jb 12, 13-25. 
336 Jb 10,4-7. 
337 Jb 24, l. 
338 Jb 9, 14-22. 
339 Jb 10,3. 
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effraye une feuille qui est déjà tremblante par nature.340 Quel avantage peut-il bien tirer 
de la souffrance de Job? Job le blàme donc de le considérer comme son ennemi.341 Loin 
de veiller sur lui comme il est supposé le faire, Dieu le guette, le surveille. 342 Job ressent 
souvent la puissance de Dieu comme étant un signe d'hostilité à son égard. Il prête à 
certaines actions de Dieu une désobligeance maligne. Il accuse Dieu de le déchirer dans 
sa colère. Désemparé, il se sent livré au courroux divin. Le chàtiment n'est pas motivé 
par le péché, il n'est qu'une simple fureur visant à nuire, que pure inimitié: « Enflammé 
de colère contre moi, il me considère comme son adversaire. ,,343 Job a même parfois 
l'impression que Dieu prend un plaisir mesquin à l'exercice de sa force, et lui prête une 
mauvaise joie devant le spectacle désolant de l'affliction du juste: cc Quand un fléau 
mortel s'abat soudain, il se rit de la détresse des innocents. ,,344 Il accuse Dieu 
d'identifier sa force avec le droit. Serait-il un gardien d'esclave? La violence qu'il 
manifeste semble n'assouvir qu'une colère inexplicable. Job en a assez d'être le jouet de 
ses caprices. Son épreuve est interprétée comme une condamnation, un avilissement 
que lui inflige rudement Dieu. 345 Il reproche à Dieu d'être inaccessible et indifférent. 
C'est ainsi qu'il interprète le silence de Dieu. Pire encore, ce mutisme serait le signe 
d'un malveillant refus de dialogue: « Pourquoi caches-tu ta face et me considères-tu 
comme ton ennemi? ,,346 À la lumière de tous ce qui est négatif dans le monde, Job se 
montre toujours plus sceptique quant à la bonté de l'existence terrestre et de la création 
comme soi-disant chef d'œuvre de Dieu. Désenchanté, la vie lui semble de plus en plus 
n'être que leurre et désappointement. Il lui arrive même dans certains moments de 
témérité de contester la sainteté de Dieu. Les interventions punitives lui apparaissent 
comme une rupture arbitraire de la part de Dieu du pacte d'amitié qui les liait 
auparavant. C'est comme si Dieu l'avait délibérément trahit. En d'autres termes, Job, se 
sachant innocent, semble ne pas voir une autre alternative, la culpabilisation de Dieu. 
Il est tenté d'avoir raison contre Dieu. 
C'est pourquoi il est porté à vouloir le faire comparaître à un procès347 pour lui 
demander des explications et revendiquer son droit. 348 Sûr de son intégrité, Job est prêt 
à passer en cour comme accusé, il ne veut pas cacher sa face devant Dieu.349 À lui de 
340 Emportée par le vent, cette feuille tombe et s'envole d'elle-même. Inutile de l'effrayer. À comparer à 1 S 24, 
15. 
341 Jb 13,24 ; 19, Il. 
342 Jb 10, 14; 14, 16. 
343 Jb 19, Il. 
344 Jb 9, 23. 
345 Jb 9, 30-31. 
346 Jb 13,24. 
347 Jb 9,3; 14-20; 13, 17-22; 23, 3-9. 
348 Jb 9, 16, 19. 
349 Jb 13, 20. 
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définir l'accusation. Le méchant n'oserait pas comparaître devant lui. 35o Le fait même 
que Job se présente devant le tribunal de Dieu est un gage de son innocence. Mais Job 
préférerait convoquer Dieu devant un tribunal où c'est ce dernier qui aurait à 
répondre351 et à rendre compte de ses actes. Si Dieu n'arrive pas à montrer la 
transgression dont Job à ses yeux coupable, comment va-t-il justifier le mauvais 
traitement qu'il a fait subir à Job et finalement aux autres innocents? Et s'il n'apparaît 
pas, comme il semble vouloir le faire, n'est-ce pas le signe que Dieu n'ose pas montrer 
sa face parce que, honteux, il est incapable de légitimer son comportement? 
Mais Job sait qu'un tel procès est un rêve impossible parce que Dieu dispose de 
tous les pouvoirs. Il serait à la fois l'accusé et le juge. Il n'est pas un arbitre neutre. 
C'est un partenaire inégal. L'asymétrie fait que Job ne peut pas gagner contre Dieu, car 
il ne saurait y avoir d'instance supérieure à Dieu pour le juger lui, étant lui-même 
l'absolu: « En vérité, je sais bien qu'il en est ainsi: l'homme pourrait-il se justifier 
devant Dieu? ,,352 « Et moi, je voudrais me défendre, je choisirais mes arguments contre 
lui? Même si je suis dans mon droit, je reste sans réponse; ... »353 « Recourir à la 
force? Il l'emporte en vigueur! Au tribunal? Mais qui donc l'assignera? ,,354 « Pas 
d'arbitre entre nous pour poser la main sur nous deux, pour écarter de moi ses 
rigueurs, chasser l'épouvante de sa terreur! Je parlerai pourtant, sans le craindre car 
je ne suis pas tel à mes yeux! »355 Si seulement Job pouvait trouver un arbitre 
impartial,356 un médiateur entre ces deux mondes tellement différents, celui du ciel et 
de la terre,357 il pourrait alors parler librement sans être écrasé par Dieu et sans avoir à 
le craindre. 358 
Même si Dieu était disposé à comparaître en justice, il est peu probable qu'un 
tel procès pourra prendre place car il reste peu de temps pour Job à vivre, il est sur son 
chemin vers le shéo1. 359 Job, qui au cours de son premier cycle de discours espérait 
trouver un arbitre impartial, souhaite au second cycle un témoin céleste, quelqu'un qui 
jouera le rôle de défenseur et d'intercesseur dans ce procès entre Dieu et l'homme. Et 
parce qu'il est mourant, Job veut que ses paroles soient mises à l'écrit360 pour que sa 
350 Jb 13, 16. 
351 Jb 13, 22. 
352 Jb 9,2. 
353 Jb 9,14-15. 
354 Jb 9, 19. 
355 Jb 9, 33-35. 
356 Jb 9, 33-35. 
357 Jb 9, 33. 
358 En effet, Job est tout disposé à comparaître comme accusé devant la face de Dieu, mais pour qu'une telle 
chose soit possible, il demande à Dieu que deux conditions soient remplies: premièrement que Dieu retire sa 
main qui pèse sur lui pour qu'il puisse se redresser et se ressaisir (Jb 13, 21) ; et ensuite que Dieu cesse de 
l'effrayer pour qu'il puisse parler sans crainte (Jb 9, 34 ; 13,21). 
359 Jb 16,22 - 17, l. 
360 Jb 19, 23-24. 
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plainte et sa requête puissent lui survivre, sa parole n'ayant pas jusqu'à maintenant 
abouti. Un tel document écrit pourrait servir de témoignage éternel dans ce procès. 
Finalement, Job croit que son go'el surgira, un rédempteur,361 qui fera triompher le 
droit de Job: « Je sais, moi, que mon Défenseur est vivant, que lui, le dernier, se lèvera 
sur la poussière. Une fois qu'ils m'auront arraché cette peau qui est mienne, hors de 
ma chair, je verrai Dieu. »362 : 
... Job continue à croire son bonheur perdu et sa mort prochaine: Dieu 
n'interviendra pour venger sa cause qu'après sa mort. Toutefois Job 
espère en être témoin, « voir» son vengeur. Il semble donc ici (après avoir 
imaginé, 14, 10-14, la possibilité d'une attente au shéol durant le temps 
de la colère), dans un élan de foi au Dieu qui peut faire revenir du shéol 
(cf. 1 S 2, 6 ; 1 R 17, 17-24 ; Ez 37), escompter un retour passager à la 
vie corporelle, pour le temps de la vengeance. 363 
Au cours de cette rencontre, son go 'el rachètera son honneur. Qui est ce go'el? Le go'el 
ne peut pas être ici un proche parent, car tous l'ont abandonné. 364 Il ne peut s'agir que 
de l'arbitre impartial et témoin céleste que Job avait évoqué précédemment.365 
Finalement au cours du troisième cycle du discours Job ne fait même plus appel 
ni à un arbitre neutre, ni à un témoin céleste, ni à un rédempteur, mais a soudain 
confiance que Dieu lui prêtera attention et n'abusera pas de son pouvoir, et l'acquittera 
certainemen t. 366 
Toutes ses accusations n'arrivent pas à satisfaire vraiment Job. En octroyant à 
Dieu un parti pris pour l'injustice et la violence, Job n'arrive à pas trouver sa paix. Il ne 
peut pas se résoudre à défigurer ainsi le Dieu qu'il aime, simplement pour trouver une 
cause à son mal. Job ne peut pas vraiment admettre que Dieu échoue dans l'amour 
qu'il porte à sa créature. 367 C'est pourquoi, malgré tout ce qu'il a dit à son sujet, en 
dépit de toutes ses révoltes, ses invectives, ses outrances, ses accusations, et la 
361 Robert Gordis voit dans le passage successif de l'arbitre au témoin et enfm au rédempteur une montée en 
crescendo de la foi de Job (R. Gordis, The Book of God and Man. A Study of the Book of Job, p. 87 ; The Book 
of Job, p. 169,195,526). 
362 Jb 19, 25-26 Dans l'éclairante note en bas de page la Bible de JérUsalem nous pouvons lire les précisions 
suivantes :. Le mot go 'el, imparfaitement rendu par « défenseur» est un terme technique du droit israélite, cf. 
Nb 35, 19+. On l'applique souvent à Dieu, sauveur de son peuple et vengeur des opprimés. Il fut appliqué au 
Messie par le judaïsme rabbinique, d'où sans doute la traduction de Jérpme « mon rédempteur ». (C. Larcher, 
Bible de Jérusalem, p. 830). La dimension juridique du go'el est définie plus en détails par Walter Vogels : 
« Goël est un terme technique bien connu du droit israélite. Il est le proche parent qui doit sauver quelqu'un 
d'une situation critique. Il doit venger le sang d'un membre de la famille assassiné (Nb 35, 16-29), racheter le 
terrain familial qui a été vendu à cause de certaines dettes (Lv 25, 25-28), racheter un membre de la famille 
qui a été vendu comme esclave à cause des dettes (Lv 25,47-55), épouser la femme de son frère défunt (Dt 
25,5-10 ; Rt 4,3-6). »(JHBPD 136). La Bible, poursuit par ailleurs Vogels, appelle Dieu le go'el d'Israël (Ex 6, 
6 ; Is 43, 14; 44, 6, 24), ainsi que certaines personnes déterminées (Ps 103,4). 
363 C. Larcher, La Bible de Jérusalem, p. 830. 
364 Jb 19, 13-22. 
365 W. Vogels, JHBPD 136-137. 
366 Jb 23, 5-7. 
367 JD 408. 
Job et la souffrance imméritée 779 
véhémence de ses propos, Job hésite encore à maudire Dieu. Ce pas, il ne l'a pas encore 
franchi. Le Satan n'a toujours pas gagné son pari. La volonté de Job que Dieu le laisse 
en paix ne trahit pas ultimement une volonté de rupture, elle n'est que le contre-coup 
naturel de ce qu'il vit. Mais sa disposition d'ensemble va à contre-courant de la 
désolation dans laquelle il semble sombrer. Cela est visible par exemple au fait que 
lorsque Job demande à Dieu de l'oublier, ce ne serait que pour une certaine durée, le 
temps que sa colère se dissipe. Car il a confiance que Dieu recouvrira la raison et que 
sa bonté réapparaîtra. Soit, cet appel suppose encore une sorte de dédoublement de 
l'image de Dieu, entre un Dieu de l'amour et celui de la colère, mais, comme le fait 
remarque justement Jean Lévêque: « alors que dans ses moments de révolte Job 
oppose ces deux images comme exclusives l'une de l'autre, et par là se condamne à une 
vision tragique du destin, sa foi opère ici une sorte de miracle télémétrique: un moment 
les deux images coïncident ou du moins Job comprend qu'elles pourraient bien 
coïncider. ,,368 Sa révolte n'est donc pas définitive: « elle se déroule et s'exprime à 
l'intérieur d'une foi demeurée vivante, ... ,,369 Les doléances, les plaintes, les 
lamentations, les reproches, les réquisitoires que Job adresse à Dieu trahissent un 
attachement profond à son égard. Son drame intérieur n'a jamais su remettre en cause 
cet attachement et cache une espérance implicite, en tant qu'il exprime paradoxalement 
sa quête de Dieu, le désir d'être en relation avec lui, comme l'a fait remarquer 
pertinemment Jean Lévêque : 
Au premier abord tout ferait croire chez Job à une volonté de 
blasphème: Job semble se venger en avilissant Dieu. En réalité c'est le 
schème de l'agression qui continue de prévaloir. À l'action ou à l'inaction 
de Dieu, qu'il interprète toutes deux comme un désir de faire mal, Job 
répond en libérant sa propre agressivité. Mais provoquer Dieu et 
l'atteindre dans son honneur est encore pour Job une manière pour Le 
rejoindre, en tout cas de tendre vers Lui. Sa réaction se situe donc à 
l'opposé du blasphème qui est toujours une volonté de rupture. Le 
dialogue se poursuit, ou plutôt se cherche, sous la forme paradoxale du 
défi. Job veut mettre Dieu mal à l'aise dans ses propres choix; il tente de 
renvoyer à Dieu une image de Lui-même qui lui devienne insupportable. 
Autrement dit, il essaie de transposer en Dieu lui-même le conflit qui 
l'oppose à Dieu, et par là il prouve qu'il refuse ce conflit et la menace de 
rupture qu'il représente. 
Si Job veut avoir raison (sdq) contre Dieu, cela implique bien autre 
chose qu'une banale satisfaction d'amour-propre. Car il s'agit avant tout 
pour lui d'obtenir une rencontre, de renouer le dialogue, fut-ce au péril 
de sa vie (XIII, 15).370 
368 JD466. 
369 JD 492-493. 
370 JD 392. Job est prêt à dêfendre son innocence devant Dieu même au risque de perdre sa vie (Jb 13, 15). 
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C'est dans le même esprit que Job à la fin du dialogue poétique fait un sermon 
d'innocence. Il veut inciter Dieu à agir et à se manifester. C'est ainsi que la seconde 
partie du livre se termine comme il avait commencé, à savoir par un monologue. S'il 
avait dans son premier monologue parlé le langage du doute, dans le dernier monologue 
il emploie celui de la prière.371 La prière couplait certes le doute dans ce premier 
monologue, mais maintenant, elle prend le dessus, comme si pour une dernière fois, 
dans un ultime souffle d'espérance, Job s'adressait à Dieu. 
Job ne se résigne pas entièrement au non-sens. Il demande à Dieu de lui 
expliquer pourquoi il lui a fait cela. S'il y a une bonne raison, Job voudrait la connaître, 
cela apaiserait grandement son esprit livré au non-savoir. De son point de vue, cette 
situation lui apparaît absurde et incroyablement inhumaine. Cela n'est-il pas ainsi en 
soi? Alors il prie de Dieu l'illuminer. Il y a encore en Job une lueur d'espoir et il en 
appelle à Dieu pour l'éclairer là-dessus. Jean Lévêque a raison de dire que « Job 
pressent, au moins à certains moments, qu'entre l'action visible et l'intention invisible 
de Dieu une place doit être laissée à Sa liberté et à Son mystère. Déjà, "sous" ses 
blasphèmes, pour ainsi dire, Job continue d'affirmer ce que sa foi lui dit de Dieu . .,372 
« ••• à travers ses plaintes et ses outrances, Job vit une authentique expérience de 
sagesse, car il essaie bel et bien de trouver le secret de l'action de Dieu, l'ordre 
mystérieux qui traverse le désordre du mal ; il tente, lui aussi de maîtriser l'existence, 
une existence qui s'est faite tragique . .,373 
Dans la nuit d'un monde dont il ne connaît maintenant que la souffrance, Job 
cherche le sens dans toutes les directions pour comprendre sa situation, comme le 
mineur dans le poème de la sagesse374 qui cherche de l'or dans l'obscurité jusqu'aux 
recoins les plus sombres. Mais Job ne trouve pas la signification à ce qui lui arrive. Il en 
conclut qu'on ne peut pas trouver la sagesse chez les humains.375 En effet, les amis de 
Job qui croyaient détenir la sagesse, n'ont pas pu fournir une explication satisfaisante 
de l'expérience de Job et de celle des autres innocents. Se trouverait-elle dans l'abîme et 
371 JHBPD 195. 
372 JD448. 
373 JD 623. 
374 Très différent de tout ce qui précède, car on n'y retrouve plus de plaintes personnelles de la part de Job, ni 
un débat en tenne de question/réponse entre Job et ses amis, le poème qui chante l'éloge de la sagesse (Jb 
28) et qui constitue un interlude musical entre les débats et le soliloque [mal de Job, peut être considéré 
comme une pièce indépendante. Plusieurs commentateurs sont même d'avis qu'elle représente une addition 
postérieure, CM il contient une notion de la sagesse qui ne serait pas celle de Job et ses amis. Le style du 
poème serait cependant très proche de celui du discours de Yahvé, et il comporte de nombreuses affinités 
avec lui. Bien qu'il ait été composée en marge, il s'agirait cependant d'une œuvre qui proviendrait du même 
milieu. Robert Gordis est d'avis que l'auteur de l'éloge de la sagesse est le même que celui du livre de Job. Il 
considère cette piêce sur la sagesse comme un prélude au discours de Dieu qui suivra et qui ira encore plus 
loin. Car là où l'hymne à la Sagesse met l'accent sur le mystère de l'univers et l'inaccessibilité de la Sagesse, 
le discours de Dieu ajoute la pénétrante idée que le cosmos est un miracle qui devrait évoquer à l'homme tout 
à la fois l'humilité et la joie (R. Gordis, The Book of Job, p. 298). 
375 Jb 28, 13 ; 15,7-8. 
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la mer,376 c'est-à-dire le chaos dont Dieu à fait sorti le cosmos (ordre) ? Non plus. La 
sagesse n'est donc pas à vendre, en conclut Job, même pas pour toutes les pierres 
précieuses et les métaux les plus nobles.377 La sagesse est introuvable. Elle n'est ni au 
ciel, ni sur la terre, ni dans la mer. La Perdition et la Mort, deux images du shéol, disent 
seulement en avoir entendu parler : « La rumeur de sa renommée est parvenue à nos 
oreilles. »378 L'être humain doit s'avouer impuissant à découvrir la sagesse. La seule 
possibilité qui reste est que Dieu connaît le chemin qui mène vers elle, car omniscient, 
il voit tout. 379 Dieu a vu la sagesse au moment de la création.380 Elle préexistait à celle-
ci. Elle est l'ouvrière cosmique, qui assista Dieu lorsqu'il créa le monde. C'est à ce 
moment que Dieu fonda la sagesse, la plaçant dans la création. Nous l'avons vu, elle est 
l'artisan en chef qui traverse tout et surveille tout, s'étend à l'ensemble d'un bout à 
l'autre de la création, elle veille à la conservation du monde. Aussi Dhorme peut-il dire: 
C'est comme le prélude du second mouvement de la discussion, ou 
plutôt de la théorie finale qui, transposant le problème du mal dans les 
régions de la Providence divine, aboutit à faire reconnaître à l'homme 
l'inanité de la sagesse humaine devant des événements qui remontent à 
Dieu comme à leur origine première et ne peuvent s'interpréter que par 
une sagesse divine. 381 
Il s'agit donc du passage de la sagesse humaine, acquise par réflexion, expérience, 
tradition, à la sagesse de Dieu en tant que principe d'harmonie, d'ordre et de stabilité 
dans le monde, ainsi que principe de révélation et d'éducation de l'homme.382 En effet, 
la sagesse n'est pas uniquement l'auxiliaire céleste au côté de Dieu lors de la création 
du monde, mais aussi une épouse attentionnée et une mère aimante préoccupée par le 
bonheur et l'équilibre de l'homme. C'est à ce titre qu'elle remplit une fonction éducatrice 
et exerce une action illuminatrice sur l'homme. 383 En définitif, le très beau poème sur la 
sagesse consiste en une critique saisissante de la sagesse humain jugée insuffisante. La 
vraie sagesse, celle qui échappe à l'homme, suscite par son mystère, une adoration 
muette empreinte d'humilité et teintée d'une incertitude inquiète. C'est pourquoi Dieu, 
376 Jb 28, 14. 
377 Jb 28, 15-19. 
378 Jb 28, 22. 
379 Jb 28, 23-24. 
380 Jb 28, 27. Le lien entre la sagesse et l'œuvre créatrice de Dieu est, comme nous l'avons vu, relaté à 
plusieurs reprises dans la littérature sapientielle (Pr 3, 19-20 ; 8, 22-31 ; Si 42, 15-43). 
381 P. Dhorme, « Les chapitres 25-28 du livre de Job. " 343. 
382 JD 613. 
383 Pendant longtemps cette révélation était l'apanage de quelques privilégiés choisis pour remplir une mission 
déterminée auprès du peuple. Nous pouvons compter entre autres Salomon (1 R 3, 12, 28 ; 5, 9, 26 ; 10, 24) 
et Josué (Dt 34, 9). 
Job et la souffrance imméritée 782 
après avoir fini la création, l'avoir vu, évalué, pénétré et scruté, dit enfin à l'homme: 
« La crainte du Seigneur, voilà la sagesse; fuir le mal, voilà l'intelligence. ,,384 
Comme nous avons souvent eu l'occasion de le constater, Job alterne entre deux 
attitudes contraires: il passe, parfois sans transition, du scepticisme à la foi ardente, 
de la révolte impétueuse aux exclamations de confiance, de l'amertume acerbe aux 
réminiscences émouvantes de l'amitié d'antan avec Dieu, de la mélancolie au cri 
d'espérance.385 Aussi Job est-il pris par le conflit entre l'angoisse et la foi. Ce 
déchirement fécond trahit sa profonde humanité, qui le rend en fait si attachant. Ce 
mouvement oscillatoire est la marque de l'authenticité de son expérience spirituelle.386 
Elle traduit « dans le langage de la fragilité humaine, la profondeur à laquelle sa foi 
vibre et l'acharnement qu'il met à prendre malgré tout le parti de Shadday. »387 
Cette expérience fait particulièrement ressortir le caractère inconnaissable de 
Dieu. Quiconque prend le soin de prêter l'oreille aux paroles de Job invoquant Dieu est 
saisi par l'infinie nostalgie qui se dégage de cet appel. La noblesse de Job n'est autre 
que celle de Jacob, qui lutta jusqu'à la levée de l'aurore et qui la hanche luxée trouva 
encore la force de dire à l'ange: « Je ne te làcherai pas, que tu ne m'aies béni. ),388 
1. Il La réponse de Dieu 
Dieu répond à Job et à ses amis 
Dieu répond à Job du sein de la tempête389 par un coup de tonnerre, symbole par 
excellence de la voix de Dieu, avec laquelle il fait par ailleurs des merveilles.39o Par cette 
théophanie du sein de l'ouragan, Dieu descend du ciel (où il était dans le prologue) sur 
la terre. Il jette un pont entre les deux mondes. En apparaissant en face de Job, Dieu 
dément l'affirmation d'Élihu selon laquelle Dieu ne répond pas directement à 
l'homme. 391 En permettant à Job de le voir, Dieu honore Job tel qu'il l'a fait pour les 
patriarches, pour Moïse392 et pour les prophètes.393 
384 Jb 28, 28. 
385 JD 289-290. 
386 JD 289. 
387 JD 290. 
388 Gn 32, 27. 
389 Il est implicitement fait allusion ici aux théophanies auprès de Moïse (Ex 19) et auprès d'Élie (1 R 19). 
D'autres exemples de théophanies bibliques au sein de l'ouragan se trouvent dans 2 R 2, 1, 11 ; Ez 1,4; Za 
9, 14. C'est aussi au sein d'une tempête qu'Éliphaz serait supposé avoir reçu sa révélation nocturne (Jb 4, 15-
16). 
390 Jb 37, 2-5. 
391 Élihu avait en effet reproché à Job d'engager un procès à Dieu, car selon lui Dieu ne répond à l'homme de 
cette manière (Jb 33, 13; 35, 12-14). C'est autrement que Dieu se manifeste, mais Job n'entendrait pas (Jb 
36; 11-12, 16-17). C'est d'ailleurs pour cette raison qU'Élihu, se présentant comme le porte-parole de Dieu, 
avait décidé de répondre lui-même à Job. 
392 Ex 19, 16. 
393Ez1,4. 
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Job avait convié Dieu à un procès. La forme que va prendre l'interrogatoire que 
Dieu fera subir à Job sera celle d'un procès. Déjà par les premières paroles qui sortent 
de la bouche de Dieu nous savons que celui-ci entend recadrer Job: « Quel est celui-là 
qui obscurcit mes plans par des propos dénués de sens? Ceins tes reins comme un 
brave: je vais t'interroger et tu m'instruiras . .,394 Cette dernière phrase il la répétera 
aussi en commençant son second discours. 395 En effet, Dieu va livrer deux discours 
pour répondre aux deux ordres de questions que lui avait posées Job: le premier porte 
sur la sagesse, et le second sur le pouvoir et le droit. 396 
Dans son premier discours, Dieu pose à Job une série de question sur l'univers 
(la terre, la mer, l'aurore, l'abîme, la lumière et les ténèbres, le temps, les étoiles, les 
nuages) et sur le monde animal (la lionne et le corbeau, le bouquetin et la biche, l'àne 
sauvage, le bison, l'autruche, le cheval, l'épervier et l'aigle).397 Il cherche à lui montrer 
que les mystères de la Nature lui échappent. Par ce discours, où Dieu parle de sa 
propre sagesse créatrice, ce dernier cherche à contester le droit de Job à juger de la 
création car il n'en a pas été le témoin dès l'origine. Dieu exige une réponse. Job 
reconnaît avoir parlé à la légère et se tait. 
Dans son second discours,398 Dieu parle de sa maîtrise des animaux mythiques 
que sont Béhémoth et Léviathan. Béhémoth est une sorte de bête énorme liée aux 
marécages qui offre des ressemblances avec le bœuf, le buffle, l'éléphant ou 
l'hippopotame. Léviathan pour sa part est une sorte de baleine ou de crocodile ou un 
quelconque monstre marin, peut-être un dragon, qui est le maître de la mer, c'est-à-dire 
de l'abîme. Tous deux sont des symboles de forces démesurées, deux puissances 
obscures du désordre, deux personnifications du mal cosmique. Et seul Dieu peut les 
tenir en laisse et faire en sorte que l'ordre soit maintenu. En effet, le chaos qu'évoquent 
les deux animaux fabuleux, n'est pas éternel, mais fait de Dieu. 399 Bien que faisant 
partie intégrante de l'ordre créé, le chaos ne bénéficie pas de possibilités illimitées. Et 
394 Jb 38, 2-3. 
395 Jb 40, 7. 
396 Jb 28 ; 33. 
397 JHBPD 230-234. 
398 Certains commentateurs sont d'avis que quelques sections (Jb 39, 13-18 - le passage se rapportant à 
l'autruche; 40, 15 - 41, 26 - les longues descriptions de Béhémoth et de Léviathan) seraient des ajouts 
ultérieurs. Mais si nous retranchons les descriptions des deux monstres mythiques, il ne reste à peu près rien 
du second discours de Yahvè. Ils supposent qu'à l'origine le texte comprenait un seul discours qui aurait été 
augmenté et divisé en deux par une première réponse de Job (Jb 41, 3-5). Aussi attrayante que puisse 
paraître cette hypothèse, il ne semble y avoir aucun argument décisif en sa faveur, et de toute façon elle relève 
d'une importance secondaire (C. Larcher, La Bible de Jérusalem, p. 804). Robert Gordis est d'avis que ces 
passages sont authentiques. Pour les raisons qu'il donne, voir notamment The Book ofGod and Man. A Study 
of Job, p. 122. De plus, il croit que le second discours de Yahvé est loin d'étre une duplication inutile du 
premier. Il reprèsente à son avis un niveau d'argumentation encore plus élevé. Et la réponse de Job ne serait 
pas non plus répétitive. Dans sa première réponse Job se résoudrait au silence, c'est seulement dans la 
seconde qu'il accepterait vraiment la réponse de Dieu. Il y aurait donc une progression, ce qui témoignerait en 
faveur de l'authenticité du second discours (R. Gordis, The Book ofGod and Man. A Study of Job, p. 123). 
399 Gn 1,21. 
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au début de la création, alors qu'il y avait du chaos, c'est par sa sagesse que Dieu fit 
surgir l'ordre dans ce chaos. Si Dieu peut maîtriser ces forces sauvages, c'est qu'il est 
très puissant. Alors que Léviathan est aquatique, Béhémoth vit sur la terre. Par ce 
redoublement Béhémoth/Léviathan, on cherche à illustrer que la souveraineté de Dieu 
s'étend à toutes les sphères de la réalité, tant cachées et nocturnes (Léviathan) que 
manifestes et diurnes (Béhémoth). Sa puissance organisatrice est donc totale. 
L'être humain comporte plusieurs limites: premièrement au niveau de ce qu'il 
peut savoir et deuxièmement au niveau de ce qu'il peut faire. Mais d'une façon plus 
sous-jacente, ces niveaux sont déterminés par une limite de nature ontologique. En 
effet, d'entrée de jeu, Dieu souligne les limites temporelles de Job: « Où étais-tu quand 
je fondai la terre? »400 L'homme est né après le monde. La limite dans la durée de Job 
renvoie à sa finitude ontologique. Dieu a une préséance ontologique par rapport à Job. 
Si Dieu commence avec cette remarque, c'est qu'elle détermine ce qui sera dit par la 
suite concernant la sagesse et le pouvoir: 
1. Au niveau de la connaissance: L'intelligence humaine saisit les choses en 
superficie. Elle n'arrive pas à pénétrer l'ordre et la finalité cachée de l'univers, 
derrière ses apparences parfois chaotiques. 
2. Au niveau de la puissance. Chaque fois que Dieu déploie sa force créatrice, 
l'impuissance humaine se voit soulignée et le champ de son droit par le fait même 
rétréci. 
Les choses sont cependant plus complexes que le simple fait d'avancer que les deux 
discours de Dieu portent sur l'omniscience et l'omnipotence divine. Dieu cherche plutôt 
à travers ces ordres de discours à amener Job à porter son attention sur la complexité 
et le mystère de ce que Dieu a créé. Non seulement Dieu a commencé par souligner que 
Job n'a pas pris part à la création du monde, et qu'il n'est pas pour cette raison apte à 
porter un jugement sur lui; mais il lui indique aussi ensuite qu'il n'a pas participé à 
l'organisation du monde: « As-tu, une fois une fois dans ta vie, commandé au matin? 
Assigné l'aurore à son poste, ... »401 « Peux-tu nouer les liens des Pléiades, desserrer les 
cordes d'Orion, ... »402 ; et finalement il exprime sa liberté par le fait qu'il se présente 
comme le maître de l'inutile et du superflu. En effet, Dieu peut « faire pleuvoir sur une 
terre sans hommes, sur un désert que nul n'habite, pour abreuver les solitudes 
désolées, faire germer l'herbe sur la steppe? »403 Il supporte des animaux stupides 
400 Jb 38, 4. 
401 Jb 38, 12. 
402 Jb 38, 31. 
403 Jb 38, 26-27. 
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comme l'autruche404, et prend soin des animaux nuisibles. Et finalement, aussi 
alarmant que cela puisse sembler, les animaux mythiques que sont Béhémoth et 
Léviathan font partie de la création de Dieu. Comme le fait remarquer D. A. J. Clines : 
Dieu s'attend à ce que Job réalise, 1 ... ] que l'ordre naturel - les principes 
selon lesquels le monde fut créé - sont analogues à l'ordre moral - les 
principes selon lesquels il est gouverné. Dans ces deux ordres, il y a 
beaucoup de choses incompréhensibles pour les humains, et même qui 
mettent leur existence en danger, mais tout cela est l'œuvre d'un dieu 
sage qui a fait le monde de la manière qu'il est pour ses propres desseins 
inscrutables. 405 
L 'histoire atteint son climax. Le moment de vérité est arrivé. Job va-t-il maudire Dieu 
face à face? Que dira-t-il? Comment parlera-t-il de Dieu au sein de sa souffrance et de 
son angoisse ?406 Le temps est venu pour Job de faire un choix définitif, et non plus 
d'osciller d'une façon indécise entre deux possibilités qui s'offrent à lui. 
La réponse de Job au second discours de Dieu porte non seulement sur le 
second discours, mais aussi sur l'ensemble des deux discours. Job répond finalement: 
« Je sais que tu es tout-puissant: ce que tu conçois tu peux le réaliser. Qui est celui-là 
qui voile tes plans, par des propos dénués de sens? Oui, j'ai raconté des œuvres 
grandioses que je ne comprends pas. 1 ... ) Je ne te connaissais que par ouï-dire, mais 
maintenant mes yeux t'ont vu. Aussi je me rétracte et m'afflige sur la poussière et sur la 
cendre. ,,407 Job ainsi se désiste. Il renonce à sa plainte, car il a changé d'idée. Il ne 
s'agit pas d'un repentir, car Job n'est pas conscient d'avoir commis les fautes dont ses 
amis l'avaient accusé. Dieu ne lui a jamais incriminé de telles fautes. Et comme le 
montre la suite du livre, Dieu confirmera l'innocence de Job. La seule chose que Job dit 
c'est qu'il retire sa plainte car il a maintenant une nouvelle idée sur la nature de l'être 
humain, sur le monde et sur Dieu, parce qu'il a vu Dieu avec ses propres yeux et l'a 
entendu avec ses propres oreilles. Sa foi s'appuie sur une expérience directe et non sur 
un ouï-dire. La présence de Dieu a ouvert ses yeux à une autre dimension de la réalité 
qui dépasse son entendement. De l'extérieur rien n'a changé, mais Job a laissé Dieu 
convertir son regard. 
Job n'a pas maudit Dieu. Il a su maintenir son intégrité dans l'adversité. Le 
Satan a perdu son pari. 
404 Jb 39, 13-17. 
405 [God expects Job to realize, [ ... ] that the natural order - the principles on which the world was created - is 
analogous to the moral order - the principles according to which it is govemed. In both the se orders, there is 
much incomprehensible to humans, even threatening their existence, but ail of it the work of a wise God who 
has made the world the way it is for its own inscrutable purposes.] (D. J. A. Clines, Job. 1-20, p. XLVI). 
406 G. Gutièrez, Parler de Dieu à partir de la souffrance de l'innocent, et W. Vogels, JHBPD, ont centré leur 
étude sur Job autour de cette question. 
407 Jb 42, 2, 5-6. 
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La vraie foi de Job, que nous décidons de la placer en plus dans le prologue ou 
alors uniquement à la fin, doit être considérée non comme une forme orientale de 
l'imperturbabilité de type stoïcien, mais bien plus comme l'attachement confiant en un 
Dieu personnel. 408 
Ensuite, dans l'épilogue en prose, Yahvé blàme les trois amis de Job, et rend 
raison à la manière dont Job a parlé de lui: « Après qu'il eût parlé ainsi à Job, Yahvé 
s'adressa à Éliphaz de Témàn : "Ma colère s'est enflammé contre toi et tes deux amis, 
car vous n'avez pas parlé de moi avec droiture comme l'a fait mon serviteur Job. Et 
maintenant, procurez-vous sept taureaux et sept béliers, puis allez vers mon serviteur 
Job. Vous offrirez pour vous un holocauste, tandis que mon serviteur Job priera pour 
vous. Ce n'est que par égard pour lui que je ne vous infligerai pas ma disgràce pour 
n'avoir pas, comme mon serviteur Job, parlé avec droiture de moi." »409 Dieu confirme 
ici au grand étonnement de plusieurs l'innocence de Job et le fait qu'il ait bien parlé de 
Dieu. Ses paroles n'étaient pas vaines ou vides comme les amis et Élihu l'avaient 
prétendu. Nous voyons ici tout la complexité de la réponse que Dieu adresse à Job: 
d'un côté il lui fait des reproches, que Job accepte; de l'autre il le loue pour avoir parlé 
de lui avec droiture, et adresse une critique aux amis de Job encore plus forte que celle 
qu'il avait adressé à Job il y a un instant. Cela demande quelques éclaircissements. 
Explications du jugement de Dieu à l'égard de Job et de ses amis 
La souffrance de l'innocent exprime un excès de malheur, car le malheur outrepasse ici 
la place « normale» que lui assigne la loi de la rétribution temporelle, à savoir la 
punition pour celui qui est coupable d'injustice. Comment interpréter cet excès de 
malheur? C'est là le défi que Job et ses amis ont à relever. Ses amis échouent 
clairement, car ils nient qu'il y aît un problème pour commencer: ils disent simplement 
qu'il n'y a pas d'excès de malheur. Il ne s'agit que d'une apparence. C'est pour cela 
qu'ils ont été critiqués par Dieu. Job, certain de son intégrité, et plus courageux, 
affronte la réalité dans sa douloureuse vérité, et reconnaît cet excès de malheur. C'est la 
première raison pour laquelle Dieu loue Job à la fin. 
Le problème est cependant de savoir comment comprendre cet excès de 
malheur. Job a de la difficulté. Il n'est pas sûr de savoir ce que ce malheur excessif dit 
de Dieu. Déjà le problème est difficile à résoudre pour une personne détachée, combien 
plus le sera-t-il pour celui qui souffre de tout son être comme Job? 
408 JD 206. J. Lévêque suit sur ce point S. Terrien, Job, p. 61, et G. von Rad, Theologie des Alten Testaments I, 
p.354. 
409 Jb 42,7-8. 
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Dans la mesure où Job était certain de son innocence, il était porté alors à 
croire que quelque chose n'allait pas avec Dieu. Il était rongé par des questions 
affolantes comme: si c'est Dieu qui le fait souffrir, et que ce n'est pas parce que lui, 
Job, a péché, alors pourquoi? Dieu n'est peut-être pas celui qu'il prétend être, il n'est 
pas aussi bon qu'on le dit et que je l'ai cru. Il y a peut-être en lui une part de mal. » Job 
était porté à douter de la bonté de Dieu parce qu'il ne se conforme pas à l'idée que lui 
se fait de la bonté. Job était tenté ainsi de voir en Dieu un être qui veut son malheur. 
Job a accusé Dieu de l'attaquer, de le persécuter, d'être injuste à son égard. C'est 
intellectuellement la seule alternative logique qui s'impose à lui. Et elle est d'autant 
plus attirante qu'il souffre affreusement. Pour échapper au mystère de la liberté divine, 
Job préfère admettre comme évidence que Dieu témoigne de l'hostilité et de l'injustice à 
son égard. 
Le fait est cependant que, si Job a l'honnêteté et le courage de constater que 
cette doctrine traditionnelle ne fonctionne pas dans la réalité, il reste tout de même, 
comme ses amis, attaché à cette doctrine. Il la perçoit comme étant quelque chose qui 
devrait être, et à laquelle Dieu, s'il est bon, devrait se conformer. C'est pourquoi il 
s'attendait à que cette loi soit appliquée, même si de toute évidence elle ne l'est plus: 
« J'espérais le bonheur, et le malheur est venu; j'attendais la lumière: voici 
l'obscurité. »410 Il escompta que sa vertu soit directement et proportionnellement 
récompensée. Que cela n'arrive pas, est un pour lui scandale. En d'autres termes, il 
reconnaît la valeur de la sagesse traditionnelle, bien qu'il en expérimente les limites. 
C'est là que réside le caractère tragique du conflit jobien. Il a beau se révolter contre la 
théologie sclérosée de ses amis, Job reste travaillé par les mêmes habitudes. Il juge 
Dieu à partir de normes constituées, élaborées, légiférées par l'homme. C'est sur ce 
point que Dieu critique Job, car ce faisant, Job réduit le bien à cette doctrine éthique et 
juge Dieu en conséquence. 
Pourtant, nous avons aussi vu que même si intellectuellement Job est porté à 
croire cela, et à s'épouvanter devant cette éventualité, quelque chose en lui y résiste. Il a 
de la difficulté à donner entièrement son assentiment à cette pensée blasphématoire et 
arrêter d'avoir foi en la bonté divine. Il refuse secrètement de céder à cette tendance, à 
fournir une réponse logique, à s'enfermer dans l'intellect et dire: « si je souffre c'est que 
Dieu est mauvais parce qu'il n'a pas appliqué la loi de la rétribution dans mon cas, et 
dans bien d'autres, car une personne qui est bonne applique nécessairement et 
toujours cette loi ». Livré au non-savoir, Job choisit malgré tout d'en appeler à Dieu. 
C'est la deuxième raison pour laquelle Dieu loue Job. C'est pour cette foi souterraine, 
410 Jb 30, 26. 
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étant assez forte, et l'empêchant d'émettre un jugement définitif et de garder, aussi 
difficile soit-il, une certaine ouverture d'esprit, que Dieu l'honore. 
Dieu enfin se manifeste à Job. Il lui donne une étrange réponse qui est en fait 
une série de questions, et requiert de Job à son tour une réponse. Job entendra-t-il cet 
excès de malheur comme une parole, une révélation divine paradoxale, ou alors comme 
le signe de l'absurde réalité d'un dieu qui comporte en lui une part de méchanceté? 
Pour le dire autrement: « Job saura-t-il et voudra-t-il lire l'excès du malheur comme 
une question que l'on pourrait formuler ainsi: n'y a-t-il pas un bien qui soit au-dessus 
du bonheur et un mal qui soit plus horrible que le malheur? »411 C'est en ce sens qu'on 
peut parler d'un bien et d'un mal excessif ou transcendant. 
Job finit par faire un acte de foi, et par le fait même se soumet à Dieu, signifiant 
qu'il accepte qu'il y ait un bien au-delà du bonheur. Cet acte de foi final est la troisième 
raison pour laquelle Dieu loue Job à la fin. 
Le but du livre de Job 
Tel est donc le but du livre de Job: dénoncer les anthropomorphismes éthiques, la 
projection de catégories humaines éthiques sur Dieu. Il s'agit d'une critique du 
subjectivisme humaniste modelant Dieu sur des normes le pensée humaine. Le livre de 
Job dénonce la justification des voies divines selon le canon de l'éthique humaine. Les 
amis ont fait preuve d'un tel jugement, car ils ont réduit Dieu à devoir fonctionner à 
l'intérieur de la doctrine de la rétribution temporelle. C'est pourquoi ils furent 
sévèrement critiqués par Dieu: ils ont proféré des mensonges (comme la culpabilité de 
Job, la négation de la souffrance de l'innocent et du bonheur de certains méchants), 
pour défendre Dieu. 
Mais parce Job s'imaginait que le bien implique l'application nécessaire de la loi 
de la rétribution temporelle, et il juge Dieu en conséquence. En projetant sa conception 
du bien sur Dieu, il finit par faire preuve d'anthropomorphisme, car il a pris sa 
conception du bien comme étant le bien en soi. Il soumet Dieu a des catégories 
éthiques, comme si Dieu obéissait à des lois éthiques situées au-dessus de lui. La 
transcendance de Dieu se voit niée. Pour justifier sa conception de la bonté, Job était 
porté à condamner Dieu. C'est pour ces griefs que Dieu dans ses deux discours critique 
Job. Job accepte la critique que Dieu lui adresse, à savoir que Job voulait le condamner 
pour se justifier. Pour ne pas avoir à remettre en question sa définition du bien, Job, 
qui prétend être dans son droit, tendait à douter de la bonté divine, à l'incriminer 
quand un innocent était atteint par le malheur. Si l'un est innocent, l'autre doit être 
411 G. Lafont, « L'excès du malheur et la reconnaissance de Dieu. " p. 734 
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coupable: « Veux-tu vraiment casser mon jugement, me condamner pour assurer ton 
droit? ,,412 C'est là le reproche que Dieu lui avait adressé au début de son deuxième 
discours, mais qui était déjà implicite au premier: « Qui est celui-là qui voile mes plans 
par des propos dénués de sens? ", phrase que Job lui-même reprend dans sa seconde 
réponse. Mais il est possible que ce soit la conception de la bonté et du créateur, telle 
que pensée par Job, qui doit être remise en question. Dieu peut être bon sans avoir à 
appliquer nécessairement la loi de la rétribution temporelle. Il est donc concevable 
qu'un Dieu soit bon même s'il afflige l'homme bon par des malheurs, et vice-versa. Job 
se fait donc de Dieu une image déformée. Il juge des actes extérieurs, sans faire de 
place au mystère de l'intention. C'est pourquoi son jugement est erroné. C'est Job qui 
obscurcit les plans de Dieu avec des paroles dénuées de connaissances. Pour l'intellect, 
un dieu qui est dit bon et qui fait souffrir est une angoissante et intenable 
contradiction. Seule la foi peut permettre de résoudre cette angoisse en comprenant 
qu'il n'y a pas entre les deux de contradictions au niveau d'une sphère supérieure. Seul 
un saut au-delà de la projection humaine de l'intellect, qui se réalise par intuition, 
permet de se transposer dans la sphère transcendante de Dieu, et de saisir la réelle 
nature de son comportement. L'acte de foi que Job finit par faire correspond à un retrait 
des projections au sens jungien du tenne. C'est seulement dans le silence illuminé de la 
foi que peut être dénouée l'antinomie, pour arriver à l'affirmation suivante: Job souffre, 
il est pourtant innocent, et Dieu est mystérieusement bon. L'homme doit donc dans ce 
cas suspendre son jugement, et éviter de projeter sur Dieu sa propre conception du 
bien et du mal, et de s'en servir comme critère pour juger le comportement de Dieu. 
Nous avons vu à la fin du chapitre précédent que le bien du conscient n'est pas 
nécessairement le bien en soi, et que l'individu doit dans certains cas être à l'écoute de 
sa voix intérieure, celle du soi. De même ici, Dieu 'est mystérieux parce qu'il transcende 
toutes les catégories humaines. Il est plus grand que tout cela. 413 Il en est libre. Il est 
« indifférent" à celles-ci, non pas au sens qu'il n'est pas bon, mais que le bien qu'il 
« est ,,414 peut prendre dans certains cas la forme de ce qui est jugé par l'éthique 
humaine comme étant le mal, et inversement. 415 L'intervention finale de Dieu, où celui-
ci fait montre de sa transcendance, vise justement à stimuler Job dans son làcher-
prise, dans son saut de la foi. À cet effet, cette intervention de Yahvé est comparable à 
la voix de l'inconscient qui cherche à illuminer la conscience. 
412 Jb 40, 8. 
413 « ta justice, comme les montagnes de Dieu, tes jugements, le grand abîme. » Ps 36,7. 
414 Les amis ont donc raison d'identifier Dieu à la bonté, mais ils le font pour les mauvaises raisons. 
415 « L'Évangile parlera aussi d'une "indifférence" de Dieu aux mérites de l'homme, mais elle jouera dans le 
sens opposé; alors que le Dieu de Jésus fait vivre méme les impies en leur accordant son soleil (Mt. V, 45), le 
Dieu de Job fait disparaitre [ ... J même le juste, péle-méle avec les méchants. » (JD 355). 
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La sagesse divine est une science trop haute et mystérieuse pour que l'intellect 
puisse la saisir. Elle est une lumière aveuglante. Job admet à la fin que l'action divine 
recèle des merveilles qui dépassent l'entendement,416 et qu'elle se reflète d'une certaine 
manière dans la création.417 Les œuvres de Dieu sont insondables. C'est au fond de 
l'immensité céleste de Dieu que se cache le secret de la souffrance recherché par Job: 
Dans vos cieux, au-delà de la sphère des nues, 
Au fond de cet azur immobile et dormant, 
Peut-être faites-vous des choses inconnues 
Où la douleur de l'homme entre comme élément.418 
Tout ce qui y arrive, aussi révoltant et scandaleux soit-il, comme la souffrance 
imméritée, a un sens caché en Dieu. La justice divine échappe à la logique rétributive. 
L 'homme est dans l'impossibilité de sonder les desseins de Dieu. Les voies de Dieu sont 
impénétrables. Dieu a son ordre de justice, qui ne correspond pas à celui de Job ou de 
ses amis. 
L'excès du malheur n'est donc pas à confondre avec le mal excessif: 
Dans cette perspective, l'excès du malheur n'est pas un mal absolu: il 
est une voie nécessaire vers la reconnaissance personnelle du Dieu 
véritable, vers l'approfondissement, aussi, de la situation d'innocence. 
Déliée du bonheur, qui ne l'accompagne plus nécessairement, celle-ci 
apparaît dans la pureté nue d'une relation avec Dieu qui dépasse non 
seulement l'équilibre harmonieux de la santé, de la richesse et de la 
considération, mais encore celui que crée la fidélité aux 
commandements.419 
Cette souffrance est donc dans un sens un don que Dieu fait à Job,420 car elle introduit 
Job à une nouvelle dimension de Dieu et de lui-même. Un bien excessif ou 
transcendant qui soit au-delà du bonheur, n'est-ce pas l'enjeu du livre? Ce bien 
excessif au-delà du bonheur est l'amour gratuit auquel réfère le pari du Satan et de 
Dieu au début. Ce bien prend ici pour Job l'apparence du mal, car il est accompagné de 
la souffrance à laquelle la loi de la rétribution identifie le mal. Et toute la question était 
416 Les trois amis de Job avaient tous à un moment donné reconnu cela: Éliphaz en Jb 5, 8-16, Bildad en Jb 
25,2-6 et 26,5-14, Çophar en Jb Il,7-9; et méme Job en Jb 9, 4-10 et Jb 12,9-25. Malheureusement ils 
n'ont pas su exploiter cette intuition de la bonne manière pour arriver d'eux-mêmes à ce qu'entend Dieu à la 
fm dans son discours. 
417 En invitant Job à adopter une attitude d'adoration et d'émerveillement à l'égard de la grandeur et 
l'harmonie de la création, à travers laquelle Dieu interpelle l'homme, Élihu avait préparé le discours de Dieu 
qui parle de la création comme d'un mystère. Élihu avait déjà laissé entendre que Dieu était libre d'utiliser sa 
création à des fins pédagogiques. 
418 V. Hugo, « A Villequier» Les contemplations, Livre IV (Pauca Meae) ; cité aussi par P. Dhorme, Le liure de 
Job,p.LXXII. 
419 G. Lafont, • L'excès du malheur et la reconnaissance de Dieu ., p. 735. 
420 G. Lafont, « L'excès du malheur et la reconnaissance de Dieu ., p. 735. Ceci correspond structurellement 
au passage de la première à la deuxième phase de la vie chez Jung. 
Job et la souffrance imméritée 791 
de savoir si Job va être capable d'aller au-delà des apparences, et de les différencier. Si 
Job se fie à son intellect il est livré à la terrifiante alternative d'un dieu qui peut être si 
cruel qu'il peut prendre plaisir à écraser sa créature et à l'abandonner à une existence 
sordide et misérable dans un monde absurde. Cependant, si Job fait le saut de la foi il 
peut saisir un bien transcendant, qui n'a seulement ici que les apparences du mal, et 
s'ouvrir à une nouvelle dimension de Dieu pour fmalement échapper à la terrifiante idée 
d'un dieu qui porte en lui du mal, car amoral. Par son acte de foi, Job saute d'un dieu 
qui est sous-éthique, à un dieu est au-delà de l'éthique. 
Dédoublement au sein de Dieu 
Quand Dieu n'applique plus la loi de la rétribution temporelle, c'est comme s'il cessait 
d' « être» en tant que Dieu éthique. Cette disparition n'est pas sans conséquence, elle 
amène dans certains cas l'innocent à souffrir. De la nuit de sa souffrance, Job cri vers 
ce Dieu éthique en lui demandant pourquoi il l'a abandonné. Job appelle ce Dieu 
éthique à la rescousse, mais il ne répond pas à Job. Le silence du Dieu éthique ne doit 
cependant pas être interprété nécessairement comme un signe d'abandon de la part de 
Dieu. Seul l'intellect, le conscient l'interprète de cette manière. Dans ce silence, dans 
cette éclipse du Dieu éthique, Dieu se manifeste dans sa liberté. 421 Il montre qu'il est 
irréductible à ce Dieu éthique, de la même que chez Jung l'inconscient est irréductible 
au conscient. Donc, dans ce néant, Dieu communique quelque chose. À travers ce 
silence Dieu parle d'une façon inaudible à Job. Mais c'est à Job de voir cela. C'est à lui 
de le reconnaître, non pas avec des yeux normaux (ceux du conscient et de l'intellect), 
mais ceux du cœur422 (ceux de l'inconscient, de l'intuition, de la foi). Ce silence abrite 
une parole cachée, celle de la liberté de Dieu. La liberté de Dieu n'est pas circonscrite 
au bien et au mal, mais elle a le pouvoir de faire le bien selon sa volonté. Un bien si 
libre, qu'il peut prendre toutes les formes, même celle du mal. Or, la doctrine de la 
rétribution lie causalement le mal à la souffrance. C'est dans ce sens qu'il faut 
comprendre ici l'indifférence de Dieu au bien et au mal (le bien peut prendre 
l'apparence du mal, et le mal l'apparence du bien). Il ne s'agit pas d'une indifférence qui 
est anti-éthique, mais d'une indifférence qui permet une éthique supérieure à l'éthique 
définie par l'homme, (par le conscient, pour parler comme Jung). Si le Dieu éthique est 
suspendu, l'éthique n'est cependant pas pour autant niée, car cette suspension sert à 
faire advenir un bien encore plus grand. Un bien qui n'est pas réductible au bien, c'est-
421 De la méme manière que Job a failli dans sa compréhension du sens du silence divin, il s'est trompé aussi 
sur la signification de la venue de Dieu. 
422 « Puisse-t-il illuminer les yeux de votre cœur pour vous faire voir quelle espérance vous ouvre son appel, 
...• (Ep 1, 18). 
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à-dire au bonheur: l'amour, qui dans son essence ne peut être que gratuit. Il s'agit 
donc d'une autre indifférence que celle d'une personne qui refuse de s'engager à faire 
un choix éthique, et qui est tantôt bien, tantôt mal, parce qu'être l'un ou l'autre lui est 
complètement égal. Nous retrouvons ici ce que nous avons dit précédemment à propos 
des deux sens contraires de l' « indifférence de l'inconscient », une qui est régressive, 
l'autre qui est progressive; ou pour être plus précis, une qui est régressive d'une façon 
rétrograde et l'autre qui est régressive-progressive; une qui se rapporte à l'inconscient 
qui garde dans l'inconscient, et l'autre qui se rapporte à l'inconscient qui produit le 
surconscient. Pour l'intellect et le conscient ces deux formes d'indifférence ont l'air 
identique. Et le défi que Job a à relever est de les différencier. Pour ce faire il doit aller 
au-delà de l'apparence, au-delà du conscient, de l'entendement, de l'intellect, vers 
l'inconscient, vers l'intuition, vers la foi. Et Job arrivera à la fin par les différencier. 
Mais avant d'en arriver là il est passé par de grandes difficultés. Pourquoi? Parce que 
les deux ont l'air identique, Job oscillait constamment de l'un à l'autre alternative. Ce 
vacillement est le lieu même de l'angoisse. L'angoisse du non-savoir parce que les deux 
ont une même apparence. Cette « indifférence» extérieure est nécessaire pour que la 
liberté puisse prendre place. Si cette différence était d'emblée déjà donnée, il n'y aurait 
pas de choix à faire. La réponse s'imposerait à la vue. La liberté se réduirait à un simple 
acte cognitif, et ne serait pas par conséquent une vraie liberté, un acte de « volonté ». Ici 
au contraire, plus l'indifférence extérieure est grande, plus la liberté à la possibilité de 
s'exercer423 car la différenciation ne lui est pas donnée extérieurement, mais introduite 
par la volonté, créée par elle, comme lors de la création de quelque chose, où est 
toujours impliquée la différenciation du chaos (la différenciation de l'indifférenciation). 
La création est un saut discontinu, car elle implique l'introduction de la nouveauté, 
c'est-à-dire quelque chose de « différent» par rapport à ce qui était. À savoir ici 
l'introduction de la différence entre l'inconscient et le surconscient. Cette différenciation 
s'opère par un acte de foi, qui voit la différence au travers de cette indifférence 
extérieure, et dans la vision même l'actualise. Nous passons alors de l'indifférenciation 
inconsciente entre l'inconscient et le surconscient, à leur différenciation consciente. 
Cette différenciation consciente se réalise paradoxalement par le passage de l'intellect 
qui ici garde l'homme dans l'inconscient, à l'intuition qui fait développer la 
conscience. 424 Cette différenciation est un choix pour le bien, un bien transcendant, et 
423 La plus grande indifférence n'est pas seulement ce qui rend possible un plus grand exercice de liberté 
humaine, mais aussi le signe d'une plus grande liberté de Dieu, car il est libre de prendre n'importe quelle 
forme. 
424 En d'autres termes, les perspectives se trouvent ici inversées. Suivre le conscient (l'intellect) nous 
maintient dans l'inconscience, et suivre l'inconscient (l'intuition) mène vers la conscience. 
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l'affirmation de la liberté hors de son angoisse vers la paix. Par cette « différenciation» 
s'opère chez Job une « individuation ». 
Il y a donc au sein du bien un dédoublement: il yale bien éthique et un bien 
supérieur. Le second n'est pas en contradiction avec le premier, mais il va au-delà de 
lui, tout en l'incluant rétrospectivement. Le bien supérieur est au bien éthique ce que le 
soi est au moi chez Jung. C'est dans ce sens qu'il faut comprendre le dédoublement au 
sein de Dieu entre le Dieu éthique et le Dieu libre. Avant d'être le bien, Dieu est volonté. 
Dieu n' « est» pas à proprement parler le « bien n, mais « volonté du bien n. Job lui-
même avait l'intuition de cette double dimension de Dieu lorsqu'il voyait deux dieux en 
opposition au sein du même Dieu: le dieu de la colère (maintenant) et le dieu de 
l'amour (avant), le dieu de l'épouvante (maintenant) et le dieu ami et juste (avant), le 
dieu des ténèbres (maintenant) et le dieu de la lumière (avant), le Dieu de la rupture 
(maintenant) et le Dieu de l'Alliance (avant). Il avait aussi cette intuition lorsqu'il avait la 
foi en l'éventuelle réapparition du juste. Mais la vision de Job restait à ce stade encore 
morcelée car il n'arrivait pas encore à percevoir que ce qu'il appelait la colère n'était pas 
en contradiction avec l'amour, mais que le néant d'amour exprimé par l'apparente 
colère, n'était que la condition de possibilité d'un amour encore plus grand. Les deux ne 
sont pas exclusifs l'un à l'autre, mais sont d'une seule et même étoffe. 425 Cela, Job en 
avait d'une manière obscure l'intuition, c'est pourquoi il ne pouvait pas se détacher de 
Dieu, même s'il croyait percevoir en lui de l'hostilité à son égard, et que c'est 
précisément au sein de ce même Dieu qui le persécutait, qu'il chercha désespérément 
un arbitre neutre, un témoin céleste, un rédempteur, la personne qui allait faire valoir 
ses droits, qu'il appelait à l'aide et pour trouver la justice. Dieu peut le tuer, en lui il 
espèrera. 426 Job cherche le bien là où il croyait voir sortir le mal. Et dans un éclair 
d'espérance, dans une intuition fulgurante, il le trouva dans ce dieu même: 
Oui, la tentation suprême, la forme absolue de la tentation, c'est cela: 
abandonner ce Dieu qui vous abandonne, [ ... ] Job ne fait pas un pas 
pour s'enfuir vers quelque dieu meilleur, mais demeure en plein champ 
de tir, sous le tir de la colère divine. Et que là, sans bouger, au cœur de 
la nuit, au profond de l'abîme, Job, que Dieu traite en ennemi, fait appel 
non pas à quelque instance supérieure, non pas au dieu de ses amis, 
mais à ce Dieu même qui l'accable. Job se réfugie auprès du Dieu qu'il 
accuse. Job se confie dans le Dieu qui est son ennemi. Non pas un autre 
Dieu, mais le même. Cette fuite de Dieu vers Dieu, c'est la démarche 
suprême de la foi. C'est le combat de Jacob. [ ... ] 
Nous sommes ici devant le paradoxe absolu: sans la moindre 
atténuation à son désespoir, à ses plaintes et à ses accusations qu'il ira 
répétant jusqu'au bout, tout en maintenant l'affirmation scandaleuse de 
425 Seule la foi intuitive peut percevoir cette unité, là où l'intellect divise encore. 
426 Jb 13, 15. 
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son innocence et l'inimitié de Dieu, Job confesse son espérance et prend 
pour défenseur celui qui le met en jugement, pour libérateur celui qui 
l'emprisonne, pour ami son ennemi mortel. Ainsi prouve-t-il que pour lui 
la justice et l'amour de Dieu ont PRÉCÉDÉ tout bonheur et tout malheur 
humain, que l'amour sera le dernier mot de tout parce qu'il a été le 
premier mot de tout. Et quoi que lui fasse subir son Dieu entre temps, il 
n'ira pas chercher les avantages du service d'un autre dieu. [ ... ] Il 
demeurera ainsi dans cette incompréhensible et prodigieuse gratuité des 
rapports entre Dieu et l'homme. 427 
794 
Si Job n'abandonne pas son Dieu, même quand il l'accable de malheurs, c'est en vertu 
d'un attachement d'une personne qui est rendue vulnérable parce qu'elle aime l'autre 
au-delà du bonheur et du malheur, qu'il l'aime à mort, car sans lui la vie perd de son 
sens, elle n'est plus la vie. 428 
Tout ceci rejoint ce que nous avons dit dans le chapitre précédant à propos de la 
seconde moitié de la vie, où l'individu se voit souvent privé de ce qu'il avait acquis au 
cours de la première partie, et réalise à travers ses pertes, à travers son dépouillement 
jusqu'à la nudité, son individuation en donnant un sens à la néantisation qu'il subit. 429 
Cette néantisation est exprimée à merveille par le fumier de Job. Le fumier est 
d'abord un signe d'exclusion, car Job est installé à l'extérieur de la ville, à quelques 
distances des agglomérations humaines, où l'on jetait les ordures, les cendres, etc. C'est 
un dépotoir, le lieu de la décharge. C'est là que les gens exclus de la communauté se 
retrouvaient. C'est pourquoi il est le lieu de la déréliction de Job. 
427 R. de Pury. Job ou l'homme révolté, pp. 28-30. Voir aussi JD 466 ; C. Westennann, "The Two Faces of 
Job ", C. Duquoc & C. Floristan (dir.). Job and the Silence of Gad, p. 21 ; J.-C. Sagne, - The Cry of Jesus on 
the Cross ", C. Duquoc & C. Floristan (dir.), Job and the Silence of Gad, p. 56 ; P. Nemo, Job et l'excès du mal, 
pp. 117-119; R. Gordis, The Book of Gad and Man. A Study of the Book of Job, p. 88. - Différents 
commentateurs récents, notamment Terrien et Pope, ont insisté que Job ne pouvait pas référer à Dieu 
lorsqu'il parle du témoin ou du rédempteur: "Dans ce contexte le témoin céleste, le garant, l'ami, peut à peine 
étre Dieu, qui est déjà l'accusateur, le juge et l'exécuteur." (Pope, p. 118) Mais cette division de rôles, aussi 
nécessaire et louable soit-elle dans une cour humaine, où la partialité et l'injustice sont des dangers 
constamment présents, est superflue dans un jury céleste, où toutes les fonctions sont remplies par Dieu. 
Ceci est clairement articulé dans les fondements post-bibliques. Cf., e.g., M. Abot 4, 22 : "Il est le façonneur, Il 
est le créateur, Il est celui qui comprend, Il est celui qui juge, Il est le témoin. Il est le complice de la requête, 
Il est le juge destiné, béni soit-Il, car il n'y a chez Lui ni de mal agir, ni d'oubli, ni de partialité, ni la possibilité 
d'être acheté, car Il est tout et sait que tout est selon une juste estimation." Le même thème est souligné dans 
la solennelle prière Unethanneh Toqeph dans le Haut Jour sacré rituel: "C'est vrai que Tu es le juge, l'arbitre, 
celui qui sait et le témoin." • [- Several recent commentators, notably Terrien and Pope, have insisted that Job 
cannot be referring to God when he speaks of a witness or a redeemer : "In this context the heavenly witness, 
guarantor, friend, can scarcely be God, who is already accuser, judge and executioner." (Pope, p. 118) But 
this division of role, however necessary and praiseworthy in a human court, where partiality and unfairness 
are ever-present dangers, is superfluous in the heavenly assize, where ail the functions are perfonned by God. 
This is clearly articulated in post-biblical foundations. Cf., e.g., M. Abot 4, 22 : "He is the fashioner, He is the 
creator, He is the one who understands, He is the judge, He is the witness. He is party ta the suit, He is 
destined to judge, blessed be He, for there is before Him neither wrong-doing nor forgetfulness nor partiality 
nor bribe-taking, for everything is His and know that everything is according to ajust reckoning." The same 
theme is underscored in the solemn prayer Unethanneh Toqeph in the High Holy Day ritual: "It is true that 
You are the judge, the arbiter, the one who knows and the witness." .] (R. Gordis, The Book of Job, pp. 526-
527). 
428 F. Mies, " Le livre de Job. De l'excès du mal à l'altérité du mal ? " p. 194. 
429 D'où l'expression « pauvre comme Job n. 
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Le fumier auquel Job est enchaîné, comme Prométhée à son rocher,43o exprime 
l'expérience de dénuement, de dépouillement, de néantisation jusqu'à n'être plus que 
poussière et cendres. Il est le trône de sa misère. 431 Le fumier n'est pas cependant 
seulement un symbole de putréfaction, mais aussi un symbole de métamorphose, de 
régénération: le fumier fertilisant, force renouvelante de la Terre-mère: « Si Job avait 
planté des fleurs sur son fumier, il aurait eu les fleurs les plus belles du monde., a écrit 
un jour Edmond Rostand (1868-1918)432; c'est dans le même esprit que Charles 
Baudelaire (1821-1867) a pu écrire: « Tu m'as donné ta boue et j'en ai fait de l'or . .,433 
C'est pourquoi le « fumier est le "podium" de la victoire jobienne . .,434 
1. 12 Répétition 
Après que Dieu ait loué Job et qu'il lui ait demandé d'intercéder pour ses amis parce 
qu'ils n'avaient pas parlé avec droiture comme il l'avait fait, Dieu restaure la situation 
de Job en lui rendant au double sa fortune et ses troupeaux, en lui restituant sa santé 
et sa réputation, et en lui donnant de nouveaux enfants. 435 L'épilogue se termine en 
disant que Job vécut encore cent quarante ans, vit ses fils et les fils de ses fils jusqu'à 
la quatrième génération, et finalement, comme les patriarches, il mourut rassasié de 
jours. Ainsi, Dieu « bénit la condition dernière de Job plus encore que l'ancienne . .,436 
Plusieurs personnes regrettent cette partie de l'épilogue qui selon elles gâte le 
message du livre, en bouleverse l'hypothèse. 437 Elles disent finalement qu'il ne faut pas 
en tenir compte car le rédacteur final ne pouvait pas l'omettre, compte tenu du fait que 
tout le monde connaissait le vieux conte populaire. Et que s'il avait eu le choix, cette 
partie ne se serait pas retrouvée dans le livre. Mais le fait est que l'épreuve de Job est 
terminée, Job a passé l'épreuve, il n'y a plus de raison de la prolonger et le priver plus 
430 Victor Hugo fait de Job le «titan du fumier », Dieu (1855-1856), R. Journet & G. Robert (éd.), Paris, 
Flammarion, t. II, 1969,256; cité dans JJ22). 
431 Certains, comme Hugo, sont même allés jusqu'à associer la détresse de Job sur son fumier à la passion du 
Christ sur la croix: «J'ai le Christ dans mon sépulcre» écrit Hugo «et Job sur mon fumier. » V. Hugo, 
« Abîme », La légende des siècles, Paris, Gallimard, 1950, 740 ; citê dans JJ 111). 
432 E. Rostand, « Le mendiant fleuri », Musardises; citê dans JJ 69. 
433 C. Baudelaire, « Projet d'épilogue pour la seconde édition des Fleurs du mal », Reliquat et dossier des. Fleur 
du mal., Œuvres complètes, Claude Pichois (éd.), Paris, Gallimard, 1961, 180; cité dans JJ 57. C'est à ce 
titre que Hugo voit maintenant en Job une figure anticipatrice du Christ ressuscité: « Et sur tous les fumiers 
apparaîtra dans l'ombre un Job resplendissant.» V. Hugo, «Ce que dit la bouche d'ombre », Les 
contemplations, Livre VI. Aussi pouvait-il dire: « Job est en bas, Christ est en haut» (V. Hugo, « Horror », Les 
contemplations, Livre VI, 16). 
434 JJ 57. 
435 Job récupère des enfants, mais malheureusement ce ne sont pas les mêmes. Chaque personne étant 
unique, il y a ici une perte irréversible, du moins de notre point de vue de moderne. Edwin M. Good a aussi 
souligné ce point (E. M. Good, In Tums of Tempest. A Reading of Job with a Translation, p. 389). En dépit de la 
percée que représente le livre de Job sur le plan individuel, on y retrouverait, selon cet auteur, des restes de 
collectivisme qu'il partagerait avec la culture de son époque. 
436 Jb 42, 12. 
437 C'est l'opinion entre autres de S. Thérrien, Job, p. 48 et de M. H. Pope Job, p. XXVIII, qui pensent que 
l'auteur était naturellement limité par le matériel préfabriqué, c'est-à-dire la légende sur Job. 
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longtemps de la prospérité qui lui appartenait. Dieu a le droit absolu, une fois l'épreuve 
achevée, une fois la gratuité de la dévotion de Job démontrée, de le combler de tout ce 
qu'il juge bon de lui donner. Le livre de Job ne détruit pas la doctrine de la 
rétribution,438 il en montre les limites, il la déconstruit pour reprendre une idée de David 
J. A. Clines.439 La rétribution temporelle est suspendue mais pas détruite. 
Ce qui ressort particulièrement de cette restauration c'est que Dieu a doublé la 
prospérité de Job: Job a deux fois plus d'animaux qu'au début; il jouira encore d'une 
longue vie, ce qui est le double d'une vie normale estimée à l'époque à soixante-dix 
ans440 (la vie de Job a une durée d'ailleurs semblable à celle des patriarches)441; et 
finalement, comme le fait remarquer Walter Vogels, Yahvé a redoublé ses louanges de 
Job: « Au début, Yahvé a parlé deux fois de son "serviteur" Job (1, 5 ; 2, 3) ; maintenant 
il le mentionne quatre fois (v. 7.8 [3x]). »442 
En fait, plus qu'une simple compensation,443 ou qu'une récompense réparatrice 
avec « dommages et intérêts »,444 le redoublement, comme l'a bien vu Kierkegaard dans 
La répétition, vise à montrer qu'une transcendance s'est opérée et qu'elle cherche à faire 
signe à cette gratuité dont Job a su faire preuve. Elle est le signe que Dieu a reconnu 
cette gratuité. Au début, le malheur a accablé Job d'une façon totalement inattendue. 
De même, à la fin le bonheur tombera sur Job par surprise. 445 Le bonheur lui a été 
octroyé à la fin non pas parce qu'il est attendu, mais par surcroît. Une fois confirmé le 
fait que Job aime Dieu de manière désintéressée, Dieu agit lui aussi suivant cette même 
logique. Dieu redouble la prospérité de Job en signe de reconnaissance: Job a su gràce 
à la foi passer à un autre niveau. et reconnaître que Dieu, en dépit de l'apparence du 
mal qu'il adoptait, manifeste le bien. Il s'agit d'un bien transcendant parce qu'il excède 
la place normale que la loi de la rétribution assignait au bien, à savoir le bonheur. Job a 
finalement su, malgré toutes ses difficultés,446 reconnaître ce bien invisible. 
Comme la très bien démontré Kierkegaard, cette "inconnaissabilité" du bien est 
fort bien illustrée par une autre histoire, celle du sacrifice d'Isaac que Dieu demande à 
Abraham d'exécuter. Le Dr Liliane Frey-Rohn, une psychologue et une disciple de Jung, 
a pertinemment pointé dans cette direction dans son article sur le mal en psychologie 
analytique: 
438 P. Dhorme, Le livre de Job, p. CXX. 
439 D. J. A. Clines, • Deconstructing the Book of Job ", pp. 65-80. 
440 Ps 90, 10. 
441 Gn 25, 7 ; 35, 28 ; 47, 28. Voir aussi JHBPD 252-253; E. M. Good, In Tums of Tempest. A Reading of Job 
with a Translation, p. 392. 
442 JHBPD 247. 
443 JHBPD 254. 
444 S. Thérrien, Job, p. 272. 
445 JHBPD 254 ; P. Dhorme, Le livre de Job, p. CXX. 
446 Qui peut vraiment le blâmer quand il souffre tellement? 
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Le problème psychologique du bien et du mal est spécialement 
impressionnant dans le soi-disant « conflit de devoir». Penser au conflit 
entre la morale traditionnelle et la voix intérieure de la conscience! La 
tension entre ces deux peut atteindre une telle fosse que le pouvoir de 
décision est complètement paralysé. Cela peut arriver, par exemple, 
lorsque ce que nous sentons intérieurement comme étant « bon» est 
considéré « mauvais » par le code moral ou vice versa. Nous trouvons des 
exemples saisissants de telles situations dans l'Ancien Testament. [ ... 1 
Que serait notre attitude psychologiquement envers le problème 
soulevé par le sacrifice d'Isaac? Qu'est-ce qui se passait dans l'âme 
d'Abraham lorsqu'il a décidé - contre le code moral universel - d'obéir au 
commandement de Dieu et de tuer son fils? Vu psychologiquement, il 
était placé devant la décision soit de suivre le commandement de ne pas 
tuer, ou de devenir le meurtrier de son fils. Kierkegaard insiste à juste 
titre sur le fait que - avec le plan moral généralement accepté, il y a aussi 
un plan religieux, où l'individu rentre dans une relation intérieure et 
subjective avec Dieu et se sent lui-même individuellement responsable 
devant Dieu. Il n'est pas étrange que dans de tels cas la trahison ou 
même le meurtre soit dit être voulu par Dieu ? Apparemment, il existe un 
mal qui n'est pas un mal. 447 
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Jung n'a, à notre connaissance, jamais pensé aller dans cette direction,448 et bien que 
Liliane Frey-Rohn s'y aventure un peu plus, elle ne développe pas davantage dans son 
article ce qu'elle dit de Kierkegaard dans cette citation. Or pour les propos de cette 
étude qui traite de l'ombre de Dieu selon Jung, il nous a semblé pertinent d'explorer 
davantage cette voie tracée par Kierkegaard, parce qu'elle rejoint à notre avis les 
intuitions jungiennes sur l'ombre collective positive, et approfondit et explicite ce que 
nous venons de dire sur Job. 
447 [. Das psychologische Problem von Gut und Bose drângt sich einem besonders bei den sogenannten 
Pflichtenkollisionen auf. Denken Sie an den Konflikt zwischen dem traditionellen Moralgesetz einerseits und 
der Stimme des Inneren andererseits ! Die Zerrissenheit des Menschen kann einen so hohen Grad erreichen, 
daf. sie die Entscheidungskraft vollig lâhmt. Dieser Fall tritt zum Beispiel dann ein, wenn das, was wir von 
innen her als «gut » empfmden, von der Moral als • bose • bewertet wird, und auch umgekehrt. lm Alten 
Testament fmden wir trefIende Beispiel für derartige Situationen. [ ... ] Wie stellen wir uns psychologisch zum 
Problem der Opferung Isaaks ein? Was ging in Abrahams Seele vor, als er sich entschloB, entgegen dem 
allgemeinen Moralkodex dem Befehl Gottes zu gehorchen und seinen Sohn zu toten ? Psychologisch gesehen, 
wurde er vor die Entscheidung gestellt, entweder dem aligemeinen Gebot, das die Tôtung verbietet, Foige zu 
leisten oder dann ein Morder seines Sohnes zu werden. Kierkegaard hebt mit Recht hervor, daf. es neben der 
aligemeinsittlichen auch noch eine religiôsen Ebene gibt, in der der Einzelne in ein inneres, subjektives 
Verhiiltnis zu Gott tritt und sich Gott gegenüber als verantwortlich fülht. Ist es nicht eigenartig, daB in 
solchen Fiillen sogar der Betrug, ja auch der Mord als gottgewollt hingestellt wird ? Es gibt a/so anscheinend 
ein Bôses, das nicht bôse ist ? « ] (L. Frey-Rohn, • Das Bôse in Psychologischer Sicht " Das Bôse (Studien aus 
dem C. G. Jung-Institut Zürich XIII), p. 163). 
448 À part peut-être en MVSRP 67/ ETGCGJ 52 que nous avons citê au chapitre 1. Il ne mentionne certes pas 
le nom de Kierkegaard, mais la nature des idées qu'il communique semble pointer dans cette direction. 
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2. L' « irrécognoscibilité du miracle »449 
dans le combat de la foi contre le mal selon Kierkegaard450 
Nous avons vu au cours des chapitres précédent comment la foi est souvent considérée 
comme l'adhésion aveugle d'une personne à l'égard d'une autorité (souvent une 
tradition), car elle implique un sacrificium intellectus. On exige de cette personne qu'elle 
suive une autorité, sans la remettre en question. Ainsi comprise, la foi implique non 
seulement un abrutissement de la personne et un sacrifice de l'individualité, mais aussi 
le fait qu'un manque d'expérience soit valorisé. Faute d'avoir une expérience directe de 
Dieu, cette personne devrait se fier à la parole de ceux qui eux auraient fait cette 
expérience et qui se sentent par conséquent compétents pour transmettre et 
communiquer la volonté de Dieu à ceux qui manquent d'expérience. Cette conception 
de la foi, ne nie pas juste l'individualité, mais constitue aussi une fuite devant 
l'expérience, qui devient le plus souvent un alibi pour ne pas penser et s'enliser dans 
une paresse et un confort intellectuel. Contre cette conception « populaire» de la foi, 
Kierkegaard propose une nouvelle définition de la foi, où la foi ne constitue pas 
seulement une expérience en elle-même, mais devient aussi un acte de clairvoyance, 
qui rend possible une individualité plus grande que celle de l'ego. La « suppression de la 
vision., dans la foi, n'est pas pour Kierkegaard nécessairement un aveuglement, elle 
peut aussi être une vision transcendante, un « voir au-delà." c'est-à-dire que 
l' « abolition du voir., peut être la condition de possibilité d'une vision plus grande. La 
foi peut être même plus que cette perception d'une réalité invisible, elle peut parfois être 
en même temps un « acte de création., où elle participe elle-même à la réalité de la 
chose crue. 451 Cette conception de la foi a des implications importantes, sur la façon de 
comprendre la réalité du mal et de la souffrance dans sa relation au divin. Ce que nous 
voulons montrer ici c'est comment l'invisibilité ou l'irrécognoscibilité qui est impliquée 
dans la foi est pour Kierkegaard une composante essentielle qui attaque le mal à ses 
racines. 
Pour illustrer cela, nous proposons de nous pencher plus particulièrement sur 
deux écrits de Kierkegaard, qui traitent du thème de la foi de deux façons différentes 
mais complémentaires. Le premier écrit est Crainte et tremblement. Kierkegaard 
considère ce livre comme son meilleur. Ce livre aurait suffit, pense-t-il, pour rendre son 
449 Nous avons emprunté ce concept à Mircea Eliade, chez qui il occupe une place centrale. Dans la mesure 
où ce concept se retrouve aussi chez Kierkegaard, il n'est pas impossible qu'Eliade l'ait à l'origine emprunté à 
Kierkegaard. Le terme de • miracle» est employé par Kierkegaard aux passages suivants CT 114, 154; 
« miraculeux» dans S. Kierkegaard, La maladie à la mort, p. 196. 
450 La section qui va suivre reprend un article s'intitulant «Glaube, Opfer und Wiederholung. Die 
"Unerkennbarkeit des Wunders" im Kampf des Glaubens gegen das Bose bei S0ren Kierkegaard " que nous 
avons publié dans le Kierkegaard-Yearbook. 2004. Voir la bibliographie pour la référence complète. 
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nom immortel. Dans ce livre, Kierkegaard demande ce que cherche à montrer l'histoire 
où Dieu demande à Abraham de sacrifier son fils Isaac. Kierkegaard répond, 
l'expérience de la foi. Qui est Abraham ? Il est celui qui croit. Il est, dit Kierkegaard, ou 
ici Johannes de Silentio (son pseudonyme) le « chevalier de la foi ,,452, le « chevalier de 
l'infini ,,453. Pour comprendre la nature de la foi, il ne suffit cependant pas de s'en tenir 
seulement à Crainte et tremblement. L'histoire du sacrifice d'Isaac annonce sous 
certains aspects une autre histoire de sacrifice, celle de Jésus-Christ qui est l'homme-
Dieu. Dans les deux cas, la foi est mise à l'épreuve pense Kierkegaard. Et la dernière 
histoire, qui ne se réalise pas dans le judaïsme comme celle d'Abraham mais dans le 
christianisme, exprime selon Kierkegaard la foi dans ses ultimes implications. Avec ce 
sacrifice, qui comme celui d'Abraham est basé sur un acte de foi, Jésus-Christ, le fils de 
Dieu, actualise la possibilité d'un salut éternel de l'humanité entière et du cosmos dans 
sa totalité. Cela veut dire non seulement que le mal est vaincu, comme dans les sociétés 
archaïques où la lutte contre les forces chaotiques doit être constamment répétée car 
elles ne cessent de revenir à la charge, mais qu'il est détruit définitivement. Dans quel 
sens est-ce que cette victoire a eu lieu? Quel rôle est-ce que joue la foi ici ? Quelle 
fonction a le sacrifice dans l'économie du salut? Et pourquoi est-ce que le fils de Dieu 
occupe une position si privilégiée en tant que sacrifié? Telles sont quelques-unes des 
questions qui vont nous préoccuper. Puisque, pour Kierkegaard, cette seconde histoire 
représente la récapitulation et l'accomplissement de la première, elle l'éclaire en 
rétrospective. C'est pourquoi il faudra nous arrêter sur l'École du Christianisme, où 
Kierkegaard expose la compréhension qu'il a de cette deuxième histoire. 
Après avoir expliqué la nature de la foi dans sa relation au sacrifice d'une 
manière étendue, nous serons enfin prêts pour essayer d'analyser les implications que 
cette conception de la foi peut avoir selon Kierkegaard sur la question du mal et de la 
souffrance. 
2. 1 La foi dans sa relation au sacrifice 
dans Crainte et tremblement 
2. 1. 1 La nature de la foi 
Abraham n'est pas prêt à sacrifier son fils Isaac pour obtenir un résultat particulier. En 
ce sens, il se différencie de Mésha (le roi des Moabites), qui sacrifia son fils, le premier-
né, pour forcer la victoire454 ; et de Jephté, qui promit à Yahvé d'offrir en sacrifice la 
.sI Mais dans un sens complètement différent que chez le psychotique. 
452 CT 139,142,157,161-162,164-170. 
453 CT 133. 
454 2 R 3,27. 
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première personne qu'il rencontrera après sa victoire, sans savoir que cette personne 
allait être sa fille, son enfant unique. 455 
Johannes de Silentio avance qu'Abraham se sent lié à son Dieu à travers la 
foi. 456 Abraham ne comprend pas le sens de l'acte que Dieu lui demande d'exécuter, 
contrairement à ceux qui sacrifient à Dieu leur premier-né pour régénérer le cosmos. 
Chez Abraham le sacrifice d'Isaac n'est pas un rituel magico-religieux supposé 
renouveler le monde. L'acte que Dieu demande à Abraham d'accomplir est simplement 
incompréhensible, inconcevable, insaisissable, c'est-à-dire au-delà de toute raison. Mais 
Abraham ne doute pas de la perfection, de la toute-puissance et de la sainteté de son 
Dieu. Si son acte a toutes les apparences extérieures d'un infanticide, cela ne tient 
qu'aux limites de notre entendement. Seul Dieu connaît le sens et la valeur du geste 
posé par Abraham ici, acte qui pour les autres ne se différencie pas d'un crime.457 
Il ne s'agit pas en soi d'un crime car Abraham répond à la manifestation de 
Dieu. Cette manifestation est invisible. Elle exige pour être reconnue un acte de foi, 
comme dans le cas où l'homme, ne pouvant se fier à la structure du monde pour être en 
mesure de reconnaître l'existence de Dieu, doit pour le percevoir aller au-delà de ce que 
le monde lui donne à voir. Étant absolument distinct du monde, Dieu n'est pas 
reconnaissable dans la structure même du monde, comme c'est le cas dans les religions 
archaïques. Dieu est plutôt, dans sa réalité, invisible. Entre Dieu et le monde s'instaure 
un abîme infini, une discontinuité radicale et qualitative. 458 C'est pourquoi la 
reconnaissance de Dieu demande un saut qualitatif, la foi. Dans la Bible cette 
discontinuité est reconnaissable à plusieurs niveaux: 
1. Dans le mode de création du cosmos: une création ex nihilo. 459 
2. Dans le fait que Dieu soit défini comme une liberté. Il est une personne, une réalité 
douée de volonté, dont les actions sont imprévisibles, et pour qui tout est possible. 460 
Comme Dieu est libre, il aurait pu ne pas créer le monde, et il aurait pu le créer 
autrement. C'est pourquoi nous sommes surpris de son existence et de sa forme. La 
liberté de Dieu pointe en direction de son infinité. 
3. Dans le fait que nous ne pouvons pas et ne devons pas nous faire une 
représentation de Dieu, puisque étant une liberté, il est libre de toute 
représentation. Il y a entre notre représentation de Dieu et sa réalité une différence 
absolue, une discontinuité totale. D'où l'interdiction de se faire une image de lui. 461 
455 Jg Il, 30. Ces deux exemples sont mentionnés par Mircea Eliade dans HCIR 1 188. 
456 CT 104-118. 
457 M. Eliade, HCIR 1 188. 
458 S. Kierkegaard, La maladie à la mort, p. 254, 281. 
459 « Je t'en conjure, mon enfant, regarde le ciel et la terre et vois tous ce qui est en eux, et sache que Dieu les 
a faits de rien et que la race des hommes est faite de la même manière. » (2 M 7, 28). 
460 CT 139; S. Kierkegaard, La maladie à la mort, pp. 195-198. «Fixant son regard, Jésus leur dit: "Pour les 
hommes c'est impossible, mais pour Dieu tout est possible." » Mt 19, 26. Expression chère à Kierkegaard. 
461 Dt 5, 8-9 ; Lv 19, 4 ; 26, 1 ; Ex 33, 18-23. 
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C'est l'imagination qui tend à ignorer cette impossibilité et nous donner l'illusion de 
pouvoir réaliser une unité entre l'homme et Dieu. Kierkegaard explique dans Stades 
sur le chemin de la vie, que l'imagination confond la foi authentique avec le rêve 
mensonger comme s'il y avait une transition continue entre nous et l'absolu. Il 
s'agirait dans ce cas d'idolâtrie. L'imagination ici nous donnerait à voir uniquement 
la perfection, tout en restant aveugle au long et dur combat, à travers lequel nous 
devons passer. 462 Nous ne pouvons pas réaliser l'idéal de la perfection sans 
reconnaître la souffrance tragique qui est constitutive de notre existence temporelle. 
Dans la mesure où Dieu ne se donne (ou manifeste) pas d'une manière qui soit 
directe, comme dans les religions païennes, mais plutôt ici d'une manière indirecte, 
elle présuppose la foi. La foi n'est pas entièrement donnée, elle doit être l'objet d'une 
acquisition. Elle implique un mouvement infini, un combat. La foi présuppose la 
temporalité: « C'est par la foi qu'Abraham reçut la promesse que toutes les nations 
de la terre seraient bénies en sa postérité. Le temps passait, la possibilité restait, 
Abraham croyait. Le temps passa, l'espérance devint absurde, Abraham crut. ,,463 
« On oublie qu'Abraham fit le chemin lentement au pas de son âne, qu'il eut trois 
jours de voyage, et qu'il lui fallut un peu de temps pour fendre le bois, lier Isaac et 
aiguiser le couteau. ,,464 « Si je devais parler de lui, je peindrais d'abord la douleur de 
l'épreuve. À cette fin, je sucerais comme une sangsue toute l'angoisse, toute la 
détresse et tout le martyre de la souffrance paternelle pour pouvoir représenter celle 
d'Abraham, alors pourtant qu'au milieu de ces afflictions il croyait. Je rappellerais 
que le voyage qui dura trois jours et demi durerait infiniment plus longtemps que 
les quelques milliers d'années qui me séparent d'Abraham. À ce point, je 
rappellerais qu'à mon sens chacun peut encore faire demi-tour avant de gravir 
Morija, peut à chaque instant regretter sa décision et revenir sur ces pas. ,,465 
4. Dans le fait que Dieu se manifeste dans le temps (dans l'histoire), qui implique 
toujours une distance, qui est nécessaire pour que la liberté puisse s'exercer. 
5. Dans le fait que Dieu a fait l'être humain à son image, c'est-à-dire libre, et par 
conséquent possédant une certaine indépendance par rapport à son créateur. Dieu 
a désormais devant lui un autre. 
6. Dans l'expérience de la foi, qui présuppose dans sa structure même une distance. 
Tous ces points sont dans une certaine mesure interdépendants. 
2. 1. 2 Le conflit d'Abraham 
La foi n'est pas la contemplation d'une manifestation visible, mais plutôt l'acceptation 
de la parole de Dieu dans la totale obscurité de l'esprit. La foi est un saut qualitatif qui 
paraît irrationnel de l'extérieur parce que l'objet de la foi transcende tout savoir. C'est 
précisément lorsqu'il n'y a plus de raison de croire, qu'elle prend tout son sens et toute 
sa valeur. C'est justement quand tout tend au désespoir (la maladie à la mort466) et que 
462 CT 100 ; 125. 
463 CT 113. 
464 CT 144. 
465 CT 145. 
466 Voir en particulier la section 1 : " La maladie à la mort est le désespoir. , S. Kierkegaard, La maladie à la 
mort, pp. 171-179. 
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nous nous apprêtons à nous résigner467, que la foi est appelée à s'affirmer. 468 La foi 
pointe en direction de la liberté, de l'imprévisibilité, de l'invisibilité, de 
l'irreprésentabilité de Dieu, qui peut nous demander de commettre des actes qui pour 
notre rationalité éthique peuvent sembler immoraux. 
De l'extérieur personne ne peut reconnaître la présence de la divinité derrière 
l'action scandaleuse. Seul celui qui a la foi peut la reconnaître. De l'extérieur il n'y a pas 
de différence entre le sacrifice d'Isaac et un infanticide. Mais dans la réalité de 
l'intériorité il y a une grosse différence. Nous voyons ici que l'irreprésentabilité et 
l'irrécognoscibilité de l'absolu par sa liberté de peuvent prendre n'importe qu'elle forme, 
tel un caméléon qui peut pour passer inaperçu prendre toutes les couleurs selon 
l'endroit où il se trouve. Dieu n'est pas déterminé par une nature ou une essence 
statique, mais choisit plutôt la forme qu'il veut adopter. C'est pourquoi il ne faut pas 
s'arrêter à ce qui apparaît extérieurement, mais percer, gràce à la foi, cette extériorité 
pour voir l'intériorité. 
Transcendant toute considération rationnelle, la foi ne se laisse pas prouver, 
mais s'éprouve. Elle est une passion.469 Elle trouve son lieu dans l'épreuve.47o Dieu ne 
respecte pas la loi, il la crée selon sa volonté. C'est pourquoi il peut la changer. Pour 
cette raison, l'homme ne doit pas s'en tenir à la loi, mais à la volonté divine. Devant une 
telle liberté, l'homme ne sait plus à quoi s'attendre. Il ne peut avancer devant elle que 
dans la crainte et le tremblement. 
De l'extérieur Abraham ne respecte pas la loi, mais il n'est pas immoral ou 
méchant pour autant, car Dieu a défini pour lui une nouvelle loi (un nouveau « bien »). 
L'éthique est ici suspendue mais pas détruite. Il y a un dédoublement du bien par 
rapport à lui-même. Le bien est plus que son « être en tant que bien ». Puisque la 
révélation de Dieu n'est pas ici visible, Abraham fait l'expérience d'un conflit viscéral et 
d'une profonde angoisse. C'est l'angoisse devant la liberté, la sienne et celle de Dieu. Ici, 
il y a un paradoxe. Dans la mesure où la foi n'est pas directement communicable, 
Abraham ne peut pas montrer la présence du sacré derrière son acte, et convaincre les 
autres. Lafoijette l'homme dans la solitude. 471 Elle le sépare de la masse, du groupe (le 
général, la quantité).472 La foi individualise. L'homme est seul devant Dieu. 473 Parce que 
la foi se situe au-delà de toute raison, l'homme ne peut pas déterminer 
conceptuelle ment si l'action que Dieu demande d'exécuter est bonne ou mauvaise. 
467 CT 138, 140. 
468" .•• le contraire d'être désespéré, c'est croire. " S. Kierkegaard, La maladie à la mort, p. 206. 
469 CT 118 ; 125-126; 157-158; 168. 
470 CT 101 ; 115; 117 ; 144; 165. 
471 CT151-152; 169-170; 181. 
472 CT147; 161-162; 169-170. 
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Intellectuellement il est livré à l'angoisse du non-savoir. 474 Comment est-ce que 
Abraham va saisir ou comprendre si l'état d'angoisse et de silence dans lequel il se 
trouve est d'origine démoniaque ou divine? Cette différenciation est d'autant plus 
difficile, que la manifestation de Dieu à une apparence identique de ce que la société 
considère comme criminel. Plus il y a une ressemblance extérieure, plus cette différence 
est difficile à reconnaître. Quand enfin les deux ont exactement la même apparence, 
comme c'est le cas ici, alors il n'y a plus de points de repères extérieurs pour 
reconnaître cette différence. L'homme est totalement renvoyé à son intériorité. C'est 
pourquoi la reconnaissance implique un saut. Cette différenciation n'est pas basée sur 
quelque chose de visible. Cette différence n'est pas seulement autre, mais tout-autre. 
Elle n'est pas quantitative, mais qualitative. Croire veut-dire reconnaître cette 
différence, cet « autre ». Le démoniaque serait ici de faire ce que la société considère 
comme bien. Le mal serait d'être vertueux, c'est-à-dire ne pas avoir la foi. Si Abraham 
suivait ici la loi, qui interdit l'infanticide, il remplirait certes son devoir moral, mais il 
serait un pécheur, car il n'aurait pas obéi à Dieu. Ainsi d'une part le péché doit être 
distingué de lafaute, et d'autre part lafoi doit être distinguée de la vertu. Le contraire du 
péché n'est pas la vertu, mais la foi. 475 La difficulté, de reconnaître le vrai bien, qui 
prend parfois la même apparence que le mal, se couple de la difficulté de reconnaître le 
vrai mal, qui prend parfois la même apparence que le bien. 
Pour résumer, Abraham vit un dilemme: dans la mesure où il tuerait Isaac, 
répondrait-il à une révélation divine, ou à une impulsion criminelle? Répondrait-il au 
divin ou au démoniaque qui prennent ici la même apparence, mais dont la nature est 
absolument différente. 476 Abraham résout son angoisse à travers la foi. La foi est une 
perception qui fait cette différence parce qu'elle dispose de la clairvoyance, c'est-à-dire 
la capacité de voir à travers les apparences. Personne ne peut le réconforter et lui 
donner la sécurité du bien-fondé de son acte. Mais parce qu'il croit, il vit dans certitude 
et dans la paix d'avoir fait le bien. 
473 CT 170 ; 181 ; S. Kierkegaard, La maladie à la mort, p. 239. 
474 CT 122 ; 124. Angoisse, parce que l'apparence se caractérise par une totale indétermination (l'infmité du 
possible), qui rend propice l'exercice de la liberté. Moins il y aurait d'indétermination (ou d'indifférenciation), 
moins la liberté a la chance de s'exercer car la réponse lui serait donnée cognitivement. La foi est une 
angoisse surmontée. Sans angoisse, il n'y a pas non plus de foi. C'est pourquoi Kierkegaard dit : « apprendre à 
connaître l'angoisse est une aventure que tout homme doit affronter s'il ne veut pas se perdre, soit faute de ne 
l'avoir jamais éprouvée, soit en y sombrant; s'instruire justement en cette matière, c'est donc apprendre la 
plus haute sagesse. » (S. Kierkegaard, Le concept d'angoisse. 251) ; « L'angoisse est la possibilité de la liberté; 
••• » (S. Kierkegaard, Le concept d'angoisse, p. 251). 
475 S. Kierkegaard, La maladie à la mort, p. 238 ; 278. Kierkegaard renvoie notamment à Rm 14,23. 
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2. 1. 3 Le silence 
Puisque Abraham ne peut pas se justifier devant les autres, il est livré au silence.477 Le 
silence est déjà mentionné dans le pseudonyme Johannes de Silentio emprunté par 
Kierkegaard. Le silence d'Abraham signifie d'être dans la relation absolue avec 
l'absolu.478 Abraham n'est pas accessible à travers des analogies. Il rencontre les limites 
du langage (du général) : « Abraham se refuse à la médiation; en d'autres termes: il ne 
peut parler. Dès que je parle, j'exprime le général, et si je me tais, nul ne peut me 
comprendre. 11479 Abraham est immergé dans un mystère. Kierkegaard développe une 
ontologie de l'intériorité. 
2. 1. 4 La suspension téléologique de l'éthique 
Abraham opère une « suspension téléologique de l'éthique Il. Il performe un saut de la 
sphère morale à la sphère religieuse. Il abandonne les points de repère du général, de la 
loi, des prescriptions orales, pour le vertige d'un face à face avec Dieu, c'est-à-dire d'être 
avec Dieu au-delà de toute limite. Pour Kierkegaard, 1'éthique est la domination du 
général. 480 Prise au sens stricte, elle implique la négation de l'individualité avec son 
secret. L'éthique veut la transparence de 1'être. On ne doit cependant pas confondre la 
suspension téléologique de l'éthique opérée par l'homme religieux avec le fait que 
l'esthète reste suspendu entre toutes les possibilités. Pour mieux comprendre cette 
différence, il faut nous arrêter quelques instants sur la théorie des trois stades de 
Kierkegaard. 
Le stade esthétique 
Ce stade ne se rapporte pas tant à l'appréciation de la beauté, qu'à un mode de vie 
principalement axé sur le rapport direct et immédiat aux choses. Kierkegaard a 
emprunté ce terme à Hegel. Pour ce dernier, ce mot réfère à la connaissance qui n'est 
pas réflexive. La foi serait une telle connaissance. Mais pas chez Kierkegaard. Il critique 
sévèrement Hegel pour cette méprise. 481 
Par « mode de vie esthétique ", Kierkegaard entend le mode de vie d'une 
personne qui vit uniquement dans le présent. Pour une telle personne, le changement 
perpétuel est nécessaire car celle-ci s'ennuie très vite de l'objet qu'elle a sous la main. 
L'esthète se laisse porter par l'existence. Il lui témoigne une certaine nonchalance. Il 
476 CT 124. 
477 CT 162. 
478 CT 170, 181. 
479 CT 152. 
480 CT 146. 
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entretient un rapport idéaliste à la réalité. Il cherche à capturer dans la finitude de 
l'existence les éclats fugitifs de l'infini. L'esthète ne choisit pas vraiment. Il reste 
suspendu entre toutes les possibilités. Tout est nouveau pour lui. Il n'y a pas de place 
pour l'habitude. L'esthète se crée lui-même à partir de son imagination, comme il le 
veut. Sa volonté ne suit aucune loi. Une des figures archétypales les plus importantes 
de l'esthète est le séducteur. Il ne peut pas avoir de relation à long terme. Toutes ses 
relations amoureuses sont de courte durée, car il a besoin d'un constant 
renouvellement. Il se perd dans une suite ininterrompue de sensations nouvelles. Il a 
besoin de la fraîcheur du présent. Il donne toujours une impression de jeunesse. Il 
cherche la sensualité, sans considération pour la différence entre le bien et le mal. Il 
suit seulement les caprices de son humeur. Il fait de la jouissance le but de sa vie. Il 
n'est pas tant immoral qu'amoral. Pour lui, l'autre n'est pas un but en lui-même, mais 
plutôt l'occasion d'un divertissement. Pour Kierkegaard, le stade esthétique trouve son 
expression religieuse au sein des religions païennes. Cette association surprend au 
premier abord car les religions païennes sont conservatrices et non obsédées par la 
nouveauté. Aussi Kierkegaard ne différencie pas ici suffisamment les formes modernes 
d'esthétisme des formes archaïques. En dépit de leur différence de surface, les deux 
partagent les mêmes présupposés de base, à savoir l'obsession de l'immédiateté et la 
nostalgie du passé. 
Le mode de vie esthétique n'est cependant pas sans inconvénients. La soif de 
nouveauté de l'esthète, ne rencontre jamais un repos. Il essaye de faire habiter l'infini 
dans le réel. Mais les limites de la réalité lui montrent que cela est impossible. Cela le 
rend insatisfait en permanence, et l'amène éventuellement à se fermer. Celui qui vit 
seulement pour le moment, évite de faire un choix. Il vit dans la peur de l'engagement, 
du devoir, de ce qui implique une certaine continuité. 
Il n'a pas cependant à faire l'expérience de cette peur. Il peut essayer de la 
penser, et de comprendre qu'elle n'appartient qu'à un style de vie particulier, et qu'il y a 
d'autres modes de vie qui sont possibles où elle n'existe pas. Dans cette nouvelle 
existence, l'homme n'est pas constamment à la poursuite de quelque chose, mais est 
plutôt un créateur. Il tente d'inscrire son identité intérieure dans le monde extérieur, 
pour réaliser le général. Cette prochaine étape est le stade éthique, qui trouve selon 
Kierkegaard son expression ultime dans le judaïsme. 
481 CT 171. 
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Le stade éthique 
L'esthète reste dans l'instant de la décision, sans toutefois faire de choix. La 
caractéristique de l'être éthique est de faire un choix. Il ne s'agit pas de faire tel choix 
ou tel autre choix, mais de faire un choix tout simplement, de choisir parmi toutes les 
possibilités offertes par la vie, c'est-à-dire de s'engager concrètement dans l'existence. 
Le but de l'homme éthique est de construire sa personnalité, mais en prenant toujours 
en considération surtout sa nature rationnelle et sociale. Son but est donc 
l'harmonisation entre ce qui est spécifique à la conscience et les règles de vie du 
général. L'être éthique doit adapter sa vie intérieure aux lois morales, telles qu'elles sont 
dans la société et l'État. Parce qu'il reconnaît que les devoirs moraux appartiennent à la 
valeur de l'être humain, il accepte volontiers d'apporter dans sa vie ordre et continuité. 
Il ne vit plus dans l'instant, mais dans la durée. Le stade éthique est celui de la fidélité, 
du travail, du temps, de la réflexion. L'homme se consacre à une tâche, met sur pied 
des projets, assume des responsabilités, fait des engagements, donne sa parole. 
L 'homme se lie pour une longue période avec une personne et construit avec elle 
quelque chose. Le mariage est le symbole par excellence de ce stade. La vie éthique a 
une vraie beauté, celle du mariage, de la famille, de la carrière. Cela ne veut cependant 
pas dire qu'il renonce au plaisir, seulement il le réalise à l'intérieur des limites imposées 
par l'éthique, c'est-à-dire des normes. On doit comprendre que lorsqu'une personne 
éthique se lie avec d'autres personnes, lorsqu'elle exerce un métier ou une profession, 
lorsqu'elle s'engage auprès de l'État, elle ne sent pas qu'elle s'aliène à devoir se 
soumettre à certaines normes morales et sociales, mais elle considère plutôt tout cela 
comme une expression de sa liberté. L'éthique est plus qu'un simple devoir à remplir, 
elle est la réalisation d'une œuvre, la reconnaissance de la durée et l'historicité de la 
personne. 
Mais le stade éthique appartient tout de même à la dimension immanente de 
l'existence, car pour s'exprimer moralement l'individu doit pouvoir s'exprimer à 
l'extérieur. La loi est pour tous, et doit être reconnue de tous. La loi est publique, 
étatique. Kierkegaard a emprunté cette définition de « l'éthique comme général» à 
Hegel. 482 La performance morale doit être jugée selon son intention sociale. Il n'y a pas 
de devoir envers Dieu ou quelqu'un d'autre qui ne soit pas au préalable un devoir 
envers la totalité sociale. Est éthique ce qui contribue au maintien de la société comme 
482 CT 146. 
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totalité. 483 Il Y a une identification de l'individu avec la totalité de la vie sociale et avec 
l'État: 
L'éthique est comme tel le général, et à ce titre ce qui est applicable à 
chacun, ce que d'un autre côté on peut encore exprimer en disant qu'il 
est applicable à chaque instant. Il repose immanent en soi-même, sans 
rien d'extérieur qui soit son LÉÀOS, étant soi-même LÉÀOS de tout ce qui lui 
est extérieur; et une fois que l'éthique se l'est intégré, il ne va pas plus 
loin. Posé comme être immédiat, sensible et psychique, l'Individu est 
l'Individu qui a son LÉÀOS dans le général; sa tàche éthique consiste à s'y 
exprimer constamment, à dépouiller son caractère individuel pour 
devenir le général. Dès que l'individu revendique son individualité vis-à-
vis du général, il pèche, et ne peut se réconcilier avec le général qu'en le 
reconnaissant. 484 
Mais il y a selon Kierkegaard en plus quelque chose qui reste caché et secret. 
L'intériorité ne se laisse pas entièrement communiquer à l'extérieur. Gràce à la foi, 
l'individu émerge hors du général pour s'affirmer comme subjectivité. L'individu est 
irréductible et libre par rapport au général, et donc par rapport au fini. C'est ainsi que 
la différence émerge hors de l'homogène, nous introduisant dans la sphère du religieux. 
Le stade religieux 
Pour Kierkegaard, c'est dans le christianisme que le stade religieux trouve son 
expression finale. Le vrai christianisme n'est pas seulement une collection de préceptes 
moraux comme le voudrait parfois l'Église, ou de lois comme le judaïsme le comprend, il 
annonce plutôt, à travers l'Incarnation, la relation singulière de l'individu avec l'absolu, 
qui ne peut se réaliser qu'à travers la foi, où toutes les lois se trouvent suspendues. 
Seulement dans cette relation est-ce que l'être humain peut découvrir son individualité 
profonde, et réaliser sa vraie liberté. Le christianisme institutionnalisé est pour 
Kierkegaard un christianisme mondain, qui est resté au stade éthique et qui revêt aussi 
de nombreux caractères esthétiques. Il a refoulé l'aspect paradoxal, scandaleux, et 
transcendant de Dieu. Kierkegaard propose de retourner au christianisme tragique, tel 
qu'il fut expérimenté par Jésus sur la croix. Cet aspect est déjà à reconnaître avant 
dans le judaïsme dans certaines observations faites par l'Ecclésiaste, chez Jérémie, 
dans l'histoire de Job, chez le Deutéro-Isaïe et naturellement dans l'histoire du sacrifice 
483 C'est pourquoi Kierkegaard fait une différence entre le « héros tragique. et le « chevalier de la foi H, par 
exemple, entre Agamemnon et Abraham. Tous deux sont des pères à qui on demande de sacrifier leur enfant. 
Mais là s'arrête leur similitude. Agamemnon est un héros tragique, qui sacrifie la partie pour le tout. La mort 
d 1phigénie va lui donner la paix et une bonne conscience d'avoir accompli son devoir. Mais Abraham ne se 
comporte pas comme Agamemnon pour défendre son peuple ou l'État. Il ne sacrifie pas l'individu (la partie) 
pour le général (la totalité), c'est-à-dire pour la loi morale. Au contraire, il sacrifie le général, pour devenir un 
individu. Abraham est un témoin, et non un homme vertueux (CT 150). 
484 CT 146. 
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d'Isaac que Dieu demanda à Abraham de réaliser. Tous ces gens se trouvaient 
confrontés avec l'absolu dans sa réalité brute. Cette relation est immédiate, mais dans 
un bien autre sens que l'immédiateté esthétique.485 Cette immédiateté est mûre, car 
différenciée. 
Il y a ainsi trois relations possibles au « possible». L'esthète reste suspendu 
entre toutes les possibilités, car il tente d'habiter l'infini de la réalité. Il vit dans le rêve. 
Mais ses limites lui montrent que cela n'est pas possible. L'homme éthique, qui vit dans 
la réalité et qui est conscient de ses limites, choisit une possibilité. Cette possibilité 
peut être bonne ou mauvaise, l'important est qu'il en actualise une et qu'il s'en 
contente. L'homme religieux, qui est lui aussi conscient de ses limites, pense cependant 
que pour Dieu « tout est possible ». Et c'est là que réside la grandeur d'Abraham. 
2. 1. 5 Où réside la grandeur de l'acte d'Abraham ? 
La foi est en général associée à la croyance en l'existence de Dieu. Ce à quoi renvoie 
cependant l'histoire d'Abraham est plus qu'à la simple existence de Dieu, car Abraham 
croit déjà en Dieu. Dans cette histoire, la foi d'Abraham est orientée vers le retour 
d'Isaac,486 bien que la croyance en Dieu et la croyance au retour d'Isaac, impliquent 
toutes deux un acte de foi, un même saut qualitatif. Cette foi est absurde et 
incompréhensible. Selon Johannes de Silentio, Abraham croirait que son fils va lui être 
retourné, en dépit du fait que Dieu lui a demandé de le sacrifier. Cette croyance est 
absurde et incompréhensible,487 car il n'y a pas de raison de croire que les choses 
devraient se passer de cette manière là. La foi est toujours absurde.488 
La foi n'est pas seulement ici la contemplation d'une possibilité, mais aussi: 1) 
l'adhésion absurde en l'actualisation de cette possibilité; et parfois 2) l'actualisation 
elle-même de cette possibilité (c'est-à-dire ['incarnation de cette possibilité). La foi 
participe de la réalité crue et a ainsi des propriétés créatrices, en ce sens que la foi 
participe à la création de l'existence d'une réalité qui n'était avant qu'une possibilité: 
485 C'est pourquoi Kierkegaard dit contre Hegel. Car la foi n'est pas la première immédiateté mais une 
immédiateté ultérieure. La première immédiateté est le domaine de l'esthétique, ...• (CT 171). 
486 CT 115-118, 131, 137, 139, 14l. 
487 CT 116, 129-130, 14l. 
488 Isaac est le ms d'Abraham et de Sara, mais il est aussi et surtout le ms de leur foi. Dieu leur a promis un 
ms. Mais les années (le temps) passèrent, Sara devint plus vieille, et Abraham ne s'est pas plaint et il n'a 
jamais abandonné son désir d'être père et la foi que ce désir allait un jour se réaliser: • car il est grand de 
renoncer à son vœu le plus cher, mais plus grand de le garder après y avoir renoncé; ...• (CT 114). Mais 
Abraham crut. Il crut jusqu'à l'absurde. Et Abraham et Sara eurent un fils. La foi est un acte de création, elle 
peut créer l'être et la vie là où il y avait au départ du néant et de la mort: • au sens profond, le prodigue de la 
foi, c'est qu'Abraham et Sara furent assez jeune pour désirer, et que la foi garda leur désir, et par là leur 
jeunesse. Il vit l'exaucement de la promesse et l'obtint par la foi, et cela arriva selon la promesse et selon la 
foi; ...• (CT 114). 
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« Et pourtant, cette figure du monde qu'il produit est une nouvelle création en vertu de 
l'absurde. Il s'est infiniment résigné à tout pour tout ressaisir en vertu de l'absurde. »489 
La grandeur de l'acte d'Abraham réside dans le fait qu'il est prêt à sacrifier une 
personne qu'il aime tellement: son propre fils. 490 Plus l'amour est grand, plus la tension 
augmente, car on a plus peur de perdre quelqu'un que l'on aime beaucoup que 
quelqu'un qu'on aime moins. Et Isaac n'est pas seulement son fils, et le monde 
d'Abraham, mais aussi la promesse de générations futures, et ainsi le monde et le futur 
dans sa totalité. 491 
Abraham peut supporter la tension et quand même croire. Le plus que la 
tension est forte, le plus il est difficile de croire. La personne qui croit ne laisse pas 
l'objet de sa foi qu'elle a perdu un instant hors de son champ d'attention. C'est 
pourquoi elle l'a pour toujours. 492 Il y a ici une « répétition» de ce qui a été perdu. La foi 
fait cette répétition. La répétition est ici une renaissance. C'est pourquoi Johannes de 
Silentio dit: « celui qui croit conserve une jeunesse éternelle. »493 C'est aussi pourquoi 
la foi n'implique pas une destruction de 1'éthique mais seulement une suspension de 
celle-ci. L'éthique est transcendée, mais pas abandonnée. 
2. 1. 6 La foi et la surabondance 
De cette répétition émerge une surabondance. Dans le judaïsme Abraham reçoit son fils 
Isaac de nouveau, et est plus content de l'avoir que la première fois. 494 Et Job reçoit sa 
dignité et tout ce qu'il a perdu au double, seuls ses enfants ne sont pas redoublés, car 
une personne ne se laisse pas redoubler, elle a déjà en elle-même une valeur infinie: 
« Ses enfants furent la seule chose que Job ne reçut pas au double, parce la vie 
humaine ne se prête pas au redoublement. »495 
489 CT 133. Cela ne veut cependant pas dire qu'Abraham crêe Dieu en tant qu'il y croit. Dieu crêe l'homme, 
mais cette crêation est motivêe par la foi de Dieu en l'homme. Sans cette foi, la crêation n'aurait jamais eu 
lieu pour commencer. L'homme imite Dieu qui croit en lui, pour devenir à son tour crêatif dans sa rêalitê. Une 
personne qui croit en elle-même et en les autres, peut crêer davantage et amener les autres à crêer davantage. 
Quand je crois par exemple à la capacitê d'une personne à rêussir, j'exerce une force suggestive sur cette 
personne, de telle sorte qu'elle est plus en mesure de se transformer en une personne couronnêe de succès. 
La transformation prêsuppose l'altêritê, et par consêquent la crêativitê, car quelque chose de • nouveau» est 
amenêe à l'existence. Dans ce cas, ma foi en cette personne l'aide à se construire une nouvelle identitê, qui 
est meilleure que la prêcêdente. 
490 CT 114-115 ; 133 ; 161. 
491 CT 115. 
492 CT 117-118. 
493 CT 114. 
494 CT 129. 
495 S. Kierkegaard, La répétition, p. 87. 
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Dans le judaïsme la répétition se trouve dans cette vie-ci (dans la même vie), 
dans le temps. Cela appartient à la sphère éthique. Dans le christianisme la répétition a 
lieu dans une autre vie, dans l'éternité.496 Cela appartient à la sphère religieuse. 
Dans le judaïsme, dit Kierkegaard, c'est quelque chose dans cette vie qui est 
perdu et est retrouvé plus tard dans la même vie. Dans le christianisme le sacrifice est 
plus grand, c'est la vie dans sa totalité qui est sacrifiée (le Christ est tué) mais il est 
redonné dans et pour l'éternité: « Mais notre vie terrestre est justement une épreuve, 
[ ... ] Être homme, vivre en ce monde, c'est être mis à l'épreuve [ ... ]la vie est un examen. 
[ ... ] Même pour Christ [ ... ]la vie n'est qu'une épreuve, un examen, celui de l'obéissance. 
Mais il a soutenu l'examen à chaque instant jusqu'à la mort sur la croix; et c'est 
pourquoi Dieu l'a élevé dans la gloire, où il est maintenant, plus que vainqueur. ,.497 « La 
contradiction consiste à exiger d'un homme le plus grand sacrifice possible, celui de 
toute sa vie - et pourquoi? [ ... ] Il n'y a pas de pourquoi parce qu'il y a un pourquoi 
infini. Mais partout où la raison s'arrête ainsi, on a la possibilité du scandale. Pour la 
franchir, il faut la foi; car la foi est une nouvelle vie. ,.498 
Pour Kierkegaard, d'un certain point de vue, l'histoire du sacrifice d'Isaac par 
son père Abraham prépare l'histoire du sacrifice de Jésus-Christ par son père, Dieu. 
L'expression de la discontinuité, plus forte et plus profonde dans le christianisme, a lieu 
dans l'Incarnation, la crucifixion et la résurrection. La résurrection symbolise la fin des 
temps, l'éternité, l'infini. L'éternité est dans une relation absolue avec la répétition: 
« Seule la répétition spirituelle est ici possible, encore qu'elle ne soit jamais dans la 
temporalité aussi parfaite que dans l'éternité, qui est la vraie répétition. ,.499 
Ainsi, nous sommes passés d'une justice qui est temporelle, immanente et 
éthique, à une justice qui est éternelle, transcendante, et religieuse. Le conflit entre les 
exigences du fini et de l'infini ne trouveront pas leur résolution dans les limites de cette 
existence mondaine, mais dans une dimension, que nul œil n'a jamais pu voir. 
Mais il est aussi possible de considérer ce développement chez Kierkegaard à 
partir d'une autre perspective, qui met davantage l'accent sur l'immanence. Ce nouveau 
496 L'homologue de l'inconscient chez Jung, lieu de l'éternité et de la répétition. 
497 EC 163-164. 
498 EC Ill. 
499 S. Kierkegaard, La répétition, p. 87. C'est pourquoi la répétition kierkegaardienne s'applique dans le cas de 
Job non seulement à la récompense dans l'épilogue, mais plus profondément encore au fait qu'il a laissé son 
regard se convertir par la théophanie divine, car cette conversion implique le passage du fini à l'infmi : 
• Comme dans la tragédie, la théophanie ne lui a rien expliqué, mais a changé son regard; il est prêt à 
identifier sa liberté à la nécessité ennemie; il est prêt à convertir liberté et nécessité en destin. Cette 
conversion, c'est la véritable "répétition", non plus la répétition matérielle· qui est encore une espèce de 
récompense et donc une maniêre de rétribution, mais la répétition toute intérieure qui n'est plus du tout la 
restitution du bonheur antérieur, mais la répétition du malheur présent. [ ... ] qu'on endure le malheur comme 
on reçoit le bonheur. C'est-à-dire comme un don de Dieu (2, 10). Telle est la sagesse tragique de la "répétition" 
qui triomphe de la vision éthique du monde. » (P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II Finitude et culpabilité, p. 
455). 
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sens pour la transcendance, que nous venons d'identifier, s'accompagne d'un nouveau 
sens de l'immanence. Comme nous l'avons vu, Kierkegaard définit la foi comme seconde 
immédiateté. La première immédiateté appartient à la sphère esthétique, qui trouve son 
expression essentiellement dans les religions païennes. La foi, la seconde immédiateté, 
appartient à la sphère religieuse, et s'exprime particulièrement au sein du 
christianisme. La sphère éthique, qui trouve son expression surtout au sein du 
judaïsme, est un stade qui implique la distance, qui est nécessaire pour que la foi 
puisse être vécue. Mais la foi n'implique pas uniquement la distance, mais aussi la 
proximité et l'immédiateté, c'est-à-dire qu'elle n'implique pas seulement qu'il y ait un 
autre devant moi, mais qu'il y ait aussi une communication entre nous. Nous avons vu 
qu'il n'était pas aussi facile que cela d'attribuer un stade à une religion particulière, car 
nous retrouvons aussi au sein du judaïsme et même dans les religions païennes de 
puissants éléments religieux. Dans le judaïsme, ces éléments sont à identifier entre 
autres chez Job, chez Abraham, chez le Serviteur souffrant du Deutéro-Isaïe. D'un 
autre côté, nous retrouvons aussi au sein du christianisme des éléments qui relèvent de 
la sphère éthique, comme la collection des prescriptions morales de l'Église, et d'autres 
éléments qui appartiennent à la sphère esthétique comme la façon dont les gens ont de 
fêter Noël, que Kierkegaard trouve quelque peu infantile. Malgré ces nuances, la 
correspondance entre les religions et les stades établis plus tôt reste pour Kierkegaard 
essentiellement correcte. Cela veut dire que le religieux peut se manifester dans 
d'autres sphères que la sienne, mais seulement à l'intérieur de certaines limites. 
Les religions païennes sont si proches de Dieu et présentes à lui, qu'elles ne 
connaissent pas vraiment de moi. Qui est si proche de Dieu, est donc éloigné de soi-
même. Les religions païennes vivent dans l'éternité. Ici l'éternité n'est pas concrète dans 
le temps, mais plutôt dans le passé. Les religions païennes sont dans leur essence 
nostalgiques. Leur regard est tourné vers le paradis perdu qu'il essaie de recouvrir. 
Cette nostalgie est un comportement typique pour le stade esthétique. Dans le judaïsme 
en revanche s'instaure un grand écart entre Dieu (l'éternité) et l'homme, qui rend 
l'existence humaine possible, et finalement au moi de recevoir une identité. Nous nous 
différencions de Dieu en prenant de la distance par rapport à lui pour se trouver, pour 
être près de soi-même. Nous vivons dans le temps, qui est un lieu qui rend possible le 
choix. L'instant est le lieu de la décision. Ce qui correspond au stade éthique. Dans le 
christianisme, Dieu, qui était éloigné, se fait à nouveau proche de l'homme à travers 
son Incarnation, sans toutefois annuler la distance que le judaïsme avait instaurée, 
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aussi paradoxal cela puisse-t-il être. L'éternité s'incorpore, s'incarne dans le temps, 
dans l'instant. Cela est la seconde immédiateté, qui est mûre et différenciée.soo 
Parce que le stade éthique est caractérisé par la distance, l'expérience de foi 
lorsqu'elle a lieu est indirecte pour l'homme. Il y a certes des éléments de la deuxième 
immédiateté, donc du stade religieux à l'œuvre ici, mais seulement à l'intérieur des 
limites de la sphère éthique. C'est seulement au sein du christianisme que la foi devient 
pour l'homme définitivement une deuxième immédiateté. C'est pourquoi Mircea Eliade 
suit la logique de la conception de la foi comme seconde immédiateté selon Kierkegaard 
lorsqu'il dit: 
Il ne faut pas oublier que si la foi d'Abraham se définit: pour Dieu tout est 
possible, la foi du christianisme implique que tout est possible pour 
l'homme. "Croyez à la fidélité de Dieu. En vérité je vous le déclare, 
quiconque dira à cette montagne: Soulève-toi et jette-toi dans la mer [ ... ] 
s'il ne doute pas dans son cœur mais croit que ce qu'il dit s'accomplira, 
cela lui sera accordé. C'est pourquoi, je vous le déclare: Tout ce que vous 
demanderez en priant, croyez que vous l'avez obtenu, cela vous sera 
accordé." (Marc Il, 22-24). [note en bas de page: Qu'on se garde d'écarter 
avec suffisance de telles affirmations pour la seule raison qu'elles 
impliquent la possibilité du miracle. Si les miracles se sont avérés si rares 
depuis l'apparition du christianisme, ce n'est pas la faute au 
christianisme, mais bien aux chrétiens]. La foi, dans ce contexte, comme 
du reste dans beaucoup d'autres, signifie l'émancipation absolue de toute 
espèce de "loi" naturelle et partant la plus haute liberté que l'homme 
puisse imaginer: celle de pouvoir intervenir dans le statut ontologique 
même de l'Univers. Elle est, en conséquence, une liberté créatrice par 
excellence. 50 1 
Abraham croyait que pour Dieu tout est possible. À travers l'Incarnation de Dieu dans 
l'homme, c'est pour l'homme que tout devient possible gràce à sa foi en Dieu. Cette 
divinisation de la finitude à travers l'Incarnation, explique pourquoi la singularité revêt 
pour Kierkegaard une valeur absolue. 
500 C'est pourquoi Jean Wahl peut dire: « 1 ° Ce n'est pas l'instant abstrait qui peut étre éternel; il n'est méme 
pas le présent, il est plutôt le passé. Si l'on ne tient pas compte de l'éternité transcendante, le temps se 
présente sous son aspect du passé. Et c'est ainsi que les Grecs concevaient l'éternité, comme quelque chose 
situé en arrière, comme un espace parcouru, dont on se souvenait par la réminiscence. Méme chez Platon, 
l'instant reste abstrait, comme les grands statuaires grecs, les statues restent sans regard. Ni le concept de 
temps, ni celui de l'esprit, ni celui de sensible ne sont encore formés avec tout leur caractère concret. 2° Le 
paganisme regardait vers le passé, l'âge d'or, la vie de l'âme au sein des idées; le judaïsme, voyant surtout de 
l'instant l'aspect de décision, de 'discrimen' regarde l'avenir. Il attend le Messie. 3° Le christianisme vit dans le 
présent .... (J. Wahl, Études kierkegaardiennes, pp. 242-243). 
501 M. Eliade, Mythe de l'éternel retour, pp. 179-180. Cet approfondissement de l'immanence n'est pas en 
contradiction avec celui de la transcendance. Comme nous l'avons vu, le christianisme a effectué le plus 
grand sacrifice. Il a transcendé la vie, car il l'a entièrement sacrifié, et non seulement une partie d'elle. Le plus 
gros sacrifice, le plus grand sera aussi ce qui sera reçu en retour à travers la foi. C'est pourquoi Jean Wahl 
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2. 2 Foi, sacrifice et répétition dans le christianisme 
Foi, répétition et actualisation du possible 
813 
Bien plus qu'un simple retrait de la personne en elle-même, la foi implique chez 
Kierkegaard la reconnaissance de l'altérité dans la personne, et rend cette relation 
possible à travers une communication indirecte. 
La foi dans sa dimension historique pointe en même temps au-delà du temps 
vers l'éternité, car l'autre n'est pas seulement un assemblage de faits, mais aussi une 
réalité de possibilités. Ce qui est visible et quantifiable dans une personne sont les faits 
et les mémoires. Mais de la même manière que l'homme est en mesure gràce à la foi 
percevoir Dieu au-delà du monde, et qu'Abraham peut gràce à sa foi voir le retour 
d'Isaac au-delà du sacrifice et actualiser cette répétition, nous pouvons grâce à la foi 
reconnaître, au-delà des faits historiques qui ont constitué un individu, et au-delà des 
mémoires qui le déterminent, les possibilités de celui-ci. 
Ces possibilités sont constitutives de la liberté de l'autre. Les faits ne suffisent 
pas pour faire une personne. Nous avons aussi besoin des possibilités. La foi, qui 
reconnaît ces possibilités chez l'autre, reconnaît la personne elle-même. C'est pourquoi 
la foi est un acte d'attention et de sensibilité à l'égard de l'autre. Attention et sensibilité 
pour l'autre dans son altérité, dans sa transcendance, dans son humanité, dans sa 
liberté, dans son infinité. C'est-à-dire la reconnaissance de la présence de l'infini (le 
qualitatif) dans le fini (quantitatif), la présence de Dieu dans l'homme. La foi, à travers 
cette reconnaissance, incorpore ou « incarne» cet infini dans le fini. C'est pourquoi 
l'Incarnation de Dieu dans Jésus (c'est-à-dire dans l'humain) est pour Kierkegaard la 
figure paradigmatique. 
La foi est don gratuit, don de l'infini (du possible) dans le fini. Un acte d'amour. 
Ces possibilités sont à l'origine inconscientes dans l'autre. C'est pourquoi nous sommes 
responsables de voir celles-ci en l'autre. L'incarnation symbolise le mouvement d'une 
personne (Dieu) dans une autre personne (l'homme) pour éveiller ces possibilités. C'est 
un acte de foi envers l'autre. Ici nous pouvons constater une asymétrie dans la relation. 
Cette asymétrie est fondée dans la liberté. Le paradoxe est que l'autre me donne une 
part importante de ma liberté, parce que l'ego avec sa petite liberté (le libre-arbitre) ne 
saurait saisir et contrôler la liberté totale, la grande liberté, la liberté elle-même. L'ego 
est plutôt contrôlé par la grande liberté. La liberté transcende l'ego, qui est aussi une 
sorte de liberté. Nous nous situons dans une relation asymétrique à notre liberté. Mieux, 
notre liberté se situe dans une relation asymétrique à elle-même. C'est pourquoi 
peut dire: « Nous allons à la nouvelle immanence par la transcendance. " (J. Wahl, Études kierkegaardiennes, 
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Kierkegaard établit une différence entre le libre-arbitre, qui est la liberté immanente -
l'ego, et la liberté, qui est la liberté immanente/transcendante -la subjectivité. 
Le libre-arbitre ne se tient pas en contradiction avec la liberté. Il est dans 
certains cas suspendu par la liberté mais pas détruit par elle. La liberté a besoin du 
libre-arbitre pour se manifester, mais lui est quand même irréductible. L'ego est 
nécessaire, mais non-suffisant pour constituer le vrai sujet. Et seul quelqu'un d'autre 
peut me donner cette liberté transcendante, à travers sa confiance en moi. 
C'est pourquoi dans la Bible l'être humain a été fait par Dieu: il ne pouvait pas 
se faire lui-même. Et c'est pourquoi après sa chute, il fut sauvé par Dieu: il ne pouvait 
se sauver lui-même. Nous voyons dans cette asymétrie la responsabilité du Tout-autre 
pour nous (son autre), et notre responsabilité pour les autres humains et êtres-vivants. 
Dieu s'est incarné dans le monde parce qu'il croyait absolument en sa créature. Cette 
répétition de la création, qu'est l'Incarnation, Dieu la réalise malgré le fait que l'être 
humain ait péché (et donc malgré le fait qu'il ne mérite pas d'être sauvé), car Dieu croit 
en lui. La répétition est motivée par la foi. Croire en l'autre, c'est lui donner le don de la 
confiance. C'est donner la chance à l'autre de renaître, de recommencer à neuf. C'est là 
le sens du pardon, et finalement de l'amour. C'est pourquoi la foi est toujours aussi 
espérance. Le pardon (l'Incarnation, la recréation) est une surabondance de don, de 
création. La recréation est une répétition: l'excès de donation, un cadeau surabondant, 
un surplus, une communication « indirecte» de la vie. 
Impliquée dans le pardon, réside la « croyance », la « confiance» que l'autre est 
« plus» que son péché et sa culpabilité, c'est-à-dire qu'il a la « possibilité» d'être plus, 
d'être « autre» que son péché et sa culpabilité. Le pardon afoi en cette possibilité. C'est 
ce qui est présupposé par tout acte de pardon. Cette répétition à travers la foi, sert à 
faire advenir ce « surplus », cette « différence », c'est-à-dire sert à faire actualiser ces 
possibilités. 
L'éternité se présente comme quelque chose encore à venir. C'est ainsi que 
l'Incarnation est interprétée par Kierkegaard. L'Incarnation est la plus directe des 
communications, et elle est en même temps la plus indirecte des communications: 
directe, parce que c'est Dieu lui-même qui se manifeste dans sa créature, en effet, 
Jésus dit que Dieu et l'homme font un, qu'il est Dieu incarné dans l'hommeso2 ; 
indirecte, parce que cette présence de Dieu dans Jésus est invisible et requiert de son 
observateur la clairvoyance de la foi pour être reconnue. 
p.200). 
502 EC 123. Voir notamment Jn 10, 30-33. 
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C'est pourquoi Dieu n'est pas reconnaissable en Jésus, et que Dieu prend la 
forme d'un homme humble: « Quand Dieu choisit de naître parmi les humbles, quand, 
détenant toutes les possibilités, il revêt la forme de l'humble serviteur, quand il chemine 
sans défense et laisse les hommes le traiter à leur gré, il sait pourtant ce qu'il fait, et 
pourquoi il le veut ainsi; ... »503 « il veut être incognito; il veut être connu, mais non 
directement. »504 
Jésus-Christ a l'air d'un humain, bien qu'il soit aussi entièrement autre qu'un 
humain. Il se rend identique à un humain, pour faire en sorte qu'il soit difficile à 
reconnaître. C'est pourquoi Matthieu dit: « étroite est la porte et resserré le chemin qui 
mène à la Vie, et il en est peu qui le trouvent. »505 Dieu est en Jésus, (dans le monde, 
dans l'histoire, dans l'homme) d'une manière silencieuse pour respecter notre liberté. 
L'homme-Dieu est un signe,506 une présence mystérieuse et chaste, pleine de pudeur, 
qui attend patiemment d'être reconnue et actualisée par l'homme à travers un acte de 
foi: « Que faut-il entendre par "signe" ? Un signe est la négation de l'immédiateté, ou 
l'être second différent de l'être premier. Nous ne disons pas par là que le signe n'a pas 
de valeur immédiate; nous disons qu'il est un signe et que ce qui est en tant que signe 
n'est pas immédiat, ou est comme signe autre chose que l'immédiat qu'il est. »507 : 
Être signe, c'est, outre ce que l'on est immédiatement, être en même 
temps autre chose; être un signe de contradiction, c'est être autre chose 
que ce que l'on est immédiatement et s'y opposant. Tel est l'Homme-
Dieu. Immédiatement, il est un homme particulier, tout semblable aux 
autres, d'humble condition, n'attirant pas les regards; la contradiction, 
c'est qu'il est Dieu. 508 
Quand un homme dit sans détours: « Je suis Dieu, le Père et moi nous 
un », on a une communication directe. Mais quand le maître qui parle 
ainsi est l'homme particulier entièrement semblable aux autres, cette 
communication n'est pas précisément toute directe; car il ne va guère de 
soi qu'un homme particulier soit Dieu - alors que son assertion est 
absolument directe. La communication implique en la personne du 
maître une contradiction; elle devient indirecte, elle te met en demeure 
de choisir si tu veux croire en lui ou non. 509 
Cet acte de foi est un acte de communication de l'homme avec Dieu, le Tout-Autre, qui 
est dans la vie, mais qui est bien plus que la vie. La foi est un saut qualitatif et 
communicatif, qui transcende toute représentation d'un temps quantitatif, de telle sorte 
503 EC 33. 
504 EC 119. 
505 Mt 7, 14. 
506 EC 114. 
507 EC 114. 
508 EC 115-116. 
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que nous sommes à même de devenir contemporains du Christ. La foi dépasse les 
considérations quantitatives du temps et nous amène plus proche de l'altérité: « Mais 
aussi longtemps que subsiste un croyant, il faut aussi que, pour l'être devenu, il ait été, 
et qu'il soit comme un croyant contemporain de la présence de Christ exactement 
comme la génération d'alors; cette contemporanéité est la condition de la foi, et, pour 
préciser, elle est la foi. ,,510 
La présence de Dieu dans l'être humain (c'est-à-dire la possibilité de 
recommencer la vie) n'est jamais révolue, mais est aussi toujours accessible dans le 
présent à travers un acte de foi. L'Incarnation est un instant de commencement absolu 
et éternel, un instant d'éternité, c'est-à-dire un commencement qui ne sera jamais un 
passé, jamais fini et relatif, mais plutôt toujours encore à venir. Un commencement que 
l'on peut répéter, absolu, infini, « toujours possible ". 
La répétition religieuse n'a rien à voir avec la nostalgie psychologique de faire 
revivre quelque chose de passé: « Répétition et ressouvenir sont le même mouvement, 
mais en sens opposé; car ce dont on se ressouvient, a été; c'est une répétition arrière; 
la répétition proprement dite, au contraire, est un ressouvenir en avant. ,,5ll « Quand les 
Grecs disaient que toute connaissance est une réminiscence, ils entendaient par là que 
tout ce qui est de fait a été fait de fait; et quand on dit que la vie est une répétition, l'on 
entend: les choses qui ont été de fait deviennent maintenant actuelles. ,,512 « La 
répétition est aussi trop transcendante pour moi. ,,513 La répétition religieuse est 
« fidélité", une attention patiente pour l'infini qui s'est incarné et s'est caché dans 
l'instant. Un acte de confiance à notre égard. Elle est un approfondissement vertigineux 
de la singularité de l'instant, la découverte de l'infini dans le fini, de l'autre dans le 
même. L'Incarnation est incorporation de l'autre en nous. Un acte de foi à notre égard 
qui appelle en même temps un acte de foi de notre part. Et notre foi est un acte 
d'ouverture à l'égard de l'autre. Il signifie d'élever notre regard vers l'autre. Elle veut dire 
finalement assumer la souffrance de l'autre. 
Se sacrifier pour la culpabilité d'un autre. L'ultime paradoxe 
La question du mal concerne ultimement bien plus la religion que l'éthique. La religion 
parle du péché et de la chute, et pas vraiment de la faute morale. Comme nous l'avons 
déjà vu, pour Kierkegaard le contraire du péché n'est pas la vertu mais la foi. Cela veut 
509 EC 123. L 1ncarnation éveille en nous des possibilités, mais nous restons libres de les reconnaitre et les 
actualiser, car la liberté de Dieu n'handicape pas notre liberté, mais la rend au contraire possible. 
510 EC7. 
511 S. Kierkegaard, La répétition, p. 3. 
512 S. Kierkegaard, La répétition, p. 21. 
513 S. Kierkegaard, La répétition, p. 55. 
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dire que le péché est de ne pas croire. Le vrai mal ne réside pas dans le fait de ne pas 
choisir d'être vertueux, mais de ne pas choisir d'avoir la foi. L'incroyance est une liberté 
qui ne s'est pas développée et qui s'est résignée au désespoir. La vertu est en relation 
avec la finitude. Ne pas être vertueux n'a que des conséquences limitées. Le mal est 
dans ce cas relatif. Mais la foi est en relation avec l'infini, car il a ses racines dans la 
liberté originaire, qui est sans limite. C'est pourquoi les conséquences mauvaises qui 
suivent un manque de foi sont bien plus dramatiques. 
Au stade éthique, nous avons le choix entre le bien et le mal. Quand nous 
choisissons le mal nous sommes punis avec la souffrance et/ ou par la mort, quand 
nous choisissons le bien nous sommes récompensés avec le bonheur et/ou la vie. Cela 
est la justice. Au stade religieux les choses ne sont pas tout à fait comme cela. Celui qui 
a choisi le mal peut être heureux, et celui qui a choisi le bien peut être malheureux 
et/ou mourir. Nous ne pouvons pas reconnaître de l'extérieur qui est coupable et qui 
est innocent. Quand un a choisi le mal et l'autre le bien, celui qui est innocent doit 
souffrir pour celui qui est coupable comme s'il était lui-même coupable. L'innocent doit 
sacrifier son bonheur et souffrir pour aider le coupable et le sauver. C'est pourquoi 
Kierkegaard dit que la souffrance peut être un signe qu'une personne est en relation 
avec Dieu. C'est l'angoisse devant le sacrifice, et finalement devant la croix, c'est-à-dire 
l'angoisse devant la liberté. 
Puisque le mal a sa source dans la liberté originaire, son étendue est tellement 
grande, qu'elle va « au-delà» de celui qui a commis le mal et ébranle l'autre, de telle 
sorte que l'autre ressent la même souffrance que celle que doit ressentir le coupable. 
Quand nous considérons la souffrance en termes d'expiation et rachat, la souffrance du 
coupable ne suffit plus pour libérer l'humanité. Parce que le mal a sa source dans la 
liberté originaire, le mal est tellement grand et profond qu'il tire l'innocent dans la 
souffrance contre son gré. L'innocent doit passer à travers l'épreuve du sacrifice pour 
retrouver ce qui a été sacrifié, plus tard dans le temps - stade éthique - ou plus tard 
dans l'éternité - stade religieux. 
Avec les Psaumes514 nous avons affaire à une souffrance humaine imméritée, et 
donc terrestre. Le Deutéro-Isaïe dit même que la souffrance de l'innocent est un moyen 
pour combattre le mal: 
514 Ps 22. 
Qui a cru ce que nous entendions dire, 
et le bras de Yahvé, à qui s'est-il révélé? 
Comme un surgeon il a grandi devant lui, 
comme une racine en terre aride ; 
sans beauté ni éclat pour attirer nos regards, 
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et sans apparence qui nous eût séduits; 
objet de mépris, abandonné des hommes, 
homme de douleur, familier de la souffrance, 
comme quelqu'un devant qui on se voile la face, 
méprisé, nous n'en faisions aucun cas. 
Or ce sont nos souffrances qu'il portait 
et nos douleurs dont il était chargé. 
Et nous le considérions comme puni, 
frappé par Dieu et humilié. 
Mais lui, il a été transpercé à cause de nos crimes, 
écrasé à cause de nos fautes. 
Le châtiment qui nous rend la paix est sur lui, 
et dans ses blessures nous trouvons la guérison. SIS 
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Mais cela ne suffit pas. Le mal, qui est infini, appelle un être infini. Avec le Christ nous 
avons affaire à une souffrance divine imméritée. Jésus a retenu les textes sur le 
Serviteur souffrant et son expiation, et les a appliqués à lui-même et à sa mission.Sl6 Et 
la première prédication chrétienne a reconnu en lui le Serviteur parfait annoncé par le 
Deutéro-Isaïe. s17 
Aussi passons-nous de l'immanence à la transcendance, de la Nature à la 
surnature, du temps à l'éternité. Comme le judaïsme, le christianisme reconnaît que la 
souffrance imméritée de l'humain (et des autres créatures) est nécessaire pour sauver 
les coupables et dissoudre son péché, mais cela ne suffit pas. C'est ainsi que toute la 
réalité, Dieu y compris, se trouve engagée dans un destin de souffrance expiatriceSI8 : a) 
les coupables et les innocents; b) les êtres finis (comme les minéraux, les plantes, les 
animaux, les humains), et l'être infini (Dieu). Ici se forme une solidarité entre toutes les 
créatures, et entre Dieu et ses créatures. 
Au stade religieux, l'innocent ressent une solidarité transcendante (absolue et 
infinie) avec tous les autres êtres, y compris les coupables. C'est une solidarité qui 
dépasse l'opposition du bien et du mal. C'est pourquoi le péché chez Kierkegaard ne 
peut pas se réduire au choix entre le bien et le mal,Sl9 il est plutôt la réduction du stade 
religieux (ou l'opposition entre le bien et le mal n'existe pas) au stade éthique et 
esthétique, où l'homme connaît cette opposition car il a goûté au fruit de l'arbre de la 
515 Is 53, 1-5. De même chez dans 1 P 2, 21 nous pouvons lire concernant Jêsus : .le Christ aussi a souffert 
pour vous, ...• puis dans 1 P 2, 24 : « lui qui, sur le bois, a porté lui-méme nos fautes dans son corps, afin que, 
morts à nos fautes, nous vivions pour la justice; lui dont la meurtrissure vous a guéri . • Un peu avant Pierre 
êcrit : • c'est une grâce que de supporter, par êgard pour Dieu, des peines que l'on souffre injustement. Quelle 
gloire, en effet, à supporter les coups si vous avez commis une faute? Mais si, faisant le bien, vous supportez 
la souffrance, c'est une grâce auprès de Dieu .• (1 P 2, 19-20). 
516 Le 22, 19-20,37 ; Mc 10,45. 
517 Mt 12,17-21; Jn 1,29. 
518 Dêjà dans le judaïsme nous pouvons à plusieurs reprises voir Dieu souffrir avec sa crêature lorsqu'elle est 
en agonie. C'est en vertu de l'Alliance qu'ils sont liês l'un à l'autre. Dans le christianisme la souffrance de 
Dieu prend des proportions inattendues. 
519 Inversement, • la possibilitê de la libertê ne consiste pas à pouvoir choisir le bien ou le mal .• S. 
Kierkegaard, Le concept d'angoisse, p. 151. 
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connaissance. L'Incarnation veut dire aider l'autre « indifféremment» s'il a fait le bien 
ou le mal. L'amant n'aime pas l'être aimé parce qu'elle est belle ou bonne, mais c'est 
plutôt en raison de son amour qu'elle est pour lui belle et bonne. L'amour, qui croit en 
l'autre, a une qualité créatrice. L'amant se comporte envers son aimée comme si elle 
avait ces qualités, bien que d'un point de vue social elle ne les ait pas. L'amant 
transfigure l'être aimé. Il la croit bonne avant qu'elle soit bonne. L'amour commence de 
lui-même. Il est un éternel printemps. Il ne s'agit pas ici d'une projection illusoire de la 
part de l'amant, mais plutôt d'un acte de clairvoyance, qui vu de l'extérieur à 
seulement la même apparence que la projection: 
N'allons pas confondre la transfiguration et l'idéalisation. Dans 
l'idéalisation, nous trouvons chez la personne aimée des valeurs 
reconnues. Nous négligeons ses défauts, nous les effaçons pour ne faire 
ressortir que les qualités, et nous les exagérons. 
C'est la transfiguration qui nous permet, quand nous sommes 
amoureux, d'aimer l'autre tel qu'il est et de nous confondre avec lui. Nous 
acceptons son corps, son esprit. Nous nous ouvrons, nous sommes prêts 
à nous modeler sur ses désirs. Nous voulons devenir parfaits à ses yeux. 
[ ... ) 
Nous découvrons en nous une force qui nous pousse à nous dépasser. 
J'entrevois nos essences, la mienne et la sienne. Et son essence n'est pas 
seulement celle qui se manifeste à present, mais toutes les possibilités 
qui sont cachées en lui et que lui-même ignore. C'est comme si ma tàche 
était de rendre l'être aimé pareil à celui que Dieu pouvait concevoir. En 
conséquence, je le pousse à changer. Mais le même processus agit sur 
moi. Je veux moi aussi faire apparaître au jour ma vérité profonde, 
conduire mon essence à son accomplissement. 520 
Aimer signifie s'élever et aider l'autre à s'élever sur l'échelle de l'être. 
Chacun est donc engagé dans un perfectionnement ininterrompu de lui-
même à ses propres yeux, aux yeux de l'aimé, aux yeux des autres. En 
même temps, tandis que nous regardons la personne aimée comme un 
520 F. Alberoni, K Je t'aime ». Tout sur la passion amoureuse, p. 79. Voir aussi p. 62, 86. Éric Blondel l'a aussi 
très bien vu : • Élévation par projection, idéalisation, refoulement et aveuglement? Le lieu commun de 
l'amour aveugle n'est que partiellement vrai. Car l'amour voit fort bien, avec une minutie, une clairvoyance 
extrêmes, les moindres détails de son objet. Il connaît ... par cœur, de fond en comble, les qualités qui 
défmissent l'objet singulier comme tel, tout ce qu'il fait ne ressemble à personne d'autre, les perfections 
qu'enveloppe l'essence de cette substance, parfaite parce que singulière, donc incomparable, qu'est la 
• monade '. L'amour - Don Juan en offre le symbole caricatural par la multiplication au lieu 
d'approfondissement - est leibnizien. Entendons que pour lui ne compte que la singularité: aimer signifie 
aimer cette personne-ci, ici, maintenant, et pas une autre, car elle est la substance irremplaçable, elle diffère 
du tout au tout - et pas seulement par son numéro d'ordre, le • mille e tre " « chiffre quelconque et impair " 
dit le malicieux Kierkegaard -, et jamais on n'en êpuisera l'infmie diversité. On aime précisément les traits 
spécifiques, le sourire indéfmissable, «les yeux obliques « (Thomas Mann, La Montagne magique), un style, 
une tournure, une démarche, la moue charmante, la coquetterie dans l'œil [ ... ] Quitte à confondre la 
perfection singulière avec le Bien absolu. La cécité n'est pas défaut de perspicacité dans la vision du singulier, 
elle réside dans le jugement, qui fait considérer une singularité comme un bien en soi. L'amour légitime le 
singulier, fût-ce l'exception, l'anormal, voire la monstruosité: il transfigure ce qui peut paraître à un autre 
regard banal «qu'a-t-elle d'extraordinaire?, ou même rebutant. L'amour, espèce de jugement de goût 
esthétique, veut faire valoir sa particularité comme universalité. Dire: • elle est belle " c'est attendre que tous 
valident ce jugement, la reconnaissent comme belle tout court. [ ... ] L'illusion passe outre à l'objection, en 
recourant au mystère .• (É. Blondel L'amour, pp. 25-26). 
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prodige de l'être, nous savons aussi qu'elle peut fleurir, éclore. Nous 
sentons que notre but est de l'aider à révéler le meilleur d'elle-même. 521 
Il devient différent, un autre homme, un autre femme. L'ancien individu 
est mort, un nouveau est en train de naître à sa place. Il a subi une 
mutation intérieure, la metanoia dont parle saint Paul, la mort-re-
naissance. L'individu amoureux est un homme re-né.522 
Puisque nous sommes re-nés, nous construisons notre nouvelle 
iden ti té. 523 
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Cette clairvoyance est un don gracieux. À travers son amour, l'amant amène l'être aimé 
à « être plus ». C'est pourquoi l'amour donne le sentiment d'extase, c'est-à-dire de sortir 
de soi-même. Une nouvelle et autre dimension de la réalité s'ouvre à nous. Dans 
l'extase nous n'avons pas l'impression de se perdre, mais au contraire de nous 
retrouver enfin. L'amant n'aime pas l'être aimé pour une raison (causalité), mais plutôt 
« pour rien» (liberté), comme Job: ce dernier apprend à aimer Dieu, pas parce que Dieu 
lui procure la beauté, le bien, le bonheur, mais pour rien; il apprend à aimer Dieu 
même lorsque Dieu lui inflige le contraire, à savoir la maladie, la laideur, la souffrance, 
c'est-à-dire des choses qui sont considérées normalement comme mauvaise. Ici l'amour 
de Job devient à l'égard de Dieu vraiment absurde, sans raison, c'est-à-dire « libre ». Il 
croit en la bonté de Dieu, même lorsque celui-ci se comporte comme s'il était mauvais. 
Il n'aime pas Dieu comme moyen en vue d'une fin. Son amour pour lui est absolument 
individuel. L'être aimé est incomparable. Il est tiré par l'amant hors de l'anonymat et lui 
reconnaît sa singularité. L'être aimé est élu. 524 L'amour veut dire expérimenter la 
transcendance de la singularité. Dans l'amour, l'amant reconnaît l'autre en lui-même et 
non comme projection de sa propre identité sur l'autre. L'amant aime l'être aimé, et non 
lui-même à travers elle. 
Le vrai bien, ou l'amour, sacrifie sa hauteur céleste pour se cacher à un niveau 
inférieur où il n'y avait pas de bien ou moins de bien, pour créer le bien là-bas. Dans la 
mesure où nous sommes prêts à passer à travers la souffrance pour aider l'autre, que 
nous trouvons le vrai bonheur. C'est là la relation qu'établit Kierkegaard entre le 
sacrifice et l'amour: « De plus, la souffrance est éprouvée pour le compte de l'autre; car 
la sollicitude de l'amour, le désir de tout faire pour l'être aimé, de sacrifier pour lui sa 
vie, tout cela s'exprime dans une souffrance qui ressemble terriblement à la plus vive 
521 F. Alberoni, «Je t'aime ». Tout sur la passion amoureuse, p. 284. 
522 F. Alberoni, «Je t'aime ». Tout sur la passion amoureuse, p. 76. 
523 F. Alberoni, «Je t'aime ». Tout sur la passion amoureuse, p. 77. 
524 C'est là le sens de l'élection du peuple juif: « Si Yahvé s'est attaché à vous et vous a choisis, ce n'est pas 
que vous soyez le plus nombreux de tous les peuples: car vous êtes le moins nombreux d'entre tous les 
peuples. Mais c'est par amour pour vous ... »(Dt 7,7). 
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cruauté - et pourtant, c'est l'amour. Enfin, la souffrance est le tounnent de la 
responsabilité. ))525 Et cet amour fonde la deuxième et vraie éthique. 
De l'extérieur, l'innocent qui souffre ne se laisse pas différencier du coupable, 
car du point du stade éthique, qui est fondé sur la loi, la souffrance est interprétée 
comme une punition due à une culpabilité consciente ou inconsciente. Mais au niveau 
du stade religieux, qui est fondé sur la liberté, nous voyons à travers l'extériorité de la 
souffrance pour différencier l'innocent du coupable. Cela veut dire que pas toute notre 
souffrance vient de notre culpabilité, une partie vient de celle de l'autre avec lequel 
nous sommes toujours liés indissolublement. C'est pourquoi il existe la souffrance 
imméritée. Il y a une différence entre le mal et la souffrance. Si personne n'avait choisi 
le mal, il n'y aurait pas de mort et de souffrance, mais si seulement une personne a 
choisi de commettre un acte mauvais, alors la souffrance ne concerne pas seulement 
celui qui est coupable mais entraîne l'innocent aussi dans cette souffrance car en dépit 
de notre différenciation de surface (conscient) nous sommes à un niveau caché tous un 
(inconscient). Ainsi, il existe une relation entre le mal d'une part et la souffrance et la 
mort d'autre part, mais elle n'est pas directe, mais indirecte. 526 Et c'est seulement une 
fois que quelqu'un a choisi de commettre le mal que la souffrance et la mort peuvent 
être tout à coup utilisées pour détruire le mal. C'est un paradoxe. Mais cela montre que 
la souffrance et la mort ne se laisse pas réduire au mal, qu'elles peuvent être bien plus, 
même une arme contre le mal. 
Le sacrifice du bonheur (= la souffrance) et de la vie (= mort) qui est expérimenté 
dans la crucifixion explique le silence de Dieu devant son fils, c'est-à-dire devant lui-
même, car Dieu et son fils sont « un )).527 Dieu s'impose lui-même une souffrance à 
mort. Le cri sur la croix et le silence de Dieu devant ce cri est le signe que Dieu se nie 
lui-même comme Dieu: il nie son être comme Dieu. Dieu, la liberté absolue, est libre de 
son être (son ego, sa visibilité). Cette négation est symbolisée par le silence. Le silence 
est le symbole ici de la liberté absolue de Dieu. Dieu n'a pas recours à sa propre aide 
pour devenir entièrement humain et fini. Il s'abaisse totalement jusqu'au point où il se 
525 EC 126. Voir aussi S. Kierkegaard, La maladie à la mort, pp. 280-281. 
526 Paul Ricœur est d'avis que la souffrance absurde de Job est la phase intennédiaire entre la souffrance 
comme punition et la souffrance imméritée comme don expiatoire ayant une portée de salut tel qu'on le 
retrouve chez le Deutéro-Isaïe et Jésus-Christ: • d'un côté le mal commis entraïne un juste exilé: c'est la 
figure d'Adam; mais d'autre part le mal subi entraïne un injuste dépouillement: c'est la figure de Job. La 
première appelle la seconde; la seconde corrige la première. Seule une troisième figure annoncerait le 
dépassement de la contradiction: ce serait la figure du "Serviteur souffrant" qui ferait du souffrir, du mal 
subi, une action capable de racheter le mal commis. Cette figure énigmatique c'est celle que célèbre le second 
Isaïe dans les quatre "chants du Serviteur de Yahvé" (Isaïe, 42, 1-9; 49, 1-6; 50, 4-11 ; 52, 13 - 53, 12 ; 
... »(P. Ricoeur, Philosophie de la volonté II. Finitude et culpabilité, p. 457) • Il fallait qu'une souffrance 
apparût, s'arrachât au juridisme de la rétribution et rentrât volontairement sous la loi d'airain pour la 
supprimer en l'accomplissant. Bref il fallait l'étape de la souffrance absurde, l'étape de Job, pour médiatiser le 
mouvement de la punition à la générosité .• (P. Ricœur, Philosophie de la volonté II. Finitude et culpabilité, pp. 
457-458). 
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confond avec le néant pour devenir complètement irrécognoscible : liberté = négation = 
silence = néant. Et dans cet abandon, dans ce lâcher-prise, Dieu explicite sa divinité et 
exprime vraiment son infinité. Parce que son abaissement est total, la victoire sur le mal 
est absolue. On peut parler ici d'une coincidentia oppositorum. 528 
Mais puisque cette victoire respecte la liberté humaine, elle (c'est-à-dire la 
résurrection) reste invisible et demande pour être reconnue un acte de foi: « Et, de son 
retour dans la gloire, on ne peut rien savoir; ce retour ne peut, strictement, être 
qu'objet de foi. »529 
C'est pourquoi le monde peut avoir l'air après la victoire absolue sur le mal, 
comme si aucun progrès n'avait été fait, et comme si rien n'avait fonctionné. Le 
changement est invisible. De l'extérieur tout à l'air identique, comme si rien n'avait 
changé, comme si aucune « différence» n'avait été amenée, mais seuls les yeux du 
croyant peuvent voir cette « différence absolue» et ce changement. Tout a l'air comme si 
c'était identique à la situation d'avant, mais en réalité tout est entièrement différent. 
C'est l'autre dans le même. Maintenant nous pouvons mieux comprendre ce que 
cherchait à signifier Luc lorsqu'il disait: « Les Pharisiens lui ayant demandé quand 
viendrait le Royaume de Dieu, il leur répondit: "La venue du Royaume de Dieu ne se 
laisse pas observer, et l'on ne dira pas: "Voici: il est ici! ou bien: il est là !" Car voici 
que le Royaume de Dieu est au milieu de vous." ,,530 
La raison pour laquelle Satan est laissé libre même après la résurrection du 
Christ, n'est pas due au fait que la victoire n'est pas complète, comme Jung le pensait, 
mais elle exprime plutôt le doute humain sur la réussite de la résurrection. 
Comme le fait remarquer D. J. A. Clines : 
... la croissance du royaume est cachée et mystérieuse, tout comme chez 
Job les principes de la façon que Dieu gouverne le monde des humains 
sont mystérieux. La conviction de Jésus de la présence du royaume de 
Dieu en dépit des apparences, et son appel à la foi en un Dieu en partie 
inconnaissable et en partie se communiquant lui-même, résonne avec le 
programme du livre de Job. 531 
527 Jn 10,30-33. 
528 Cette coïncidence des contraires a un parallèle à une autre coïncidence des opposés, à savoir celle de la 
naissance du Christ, où Dieu n'a pas choisi pour naître un lieu riche, mais une humble étable. Le Christ finit 
sa vie comme il l'a commencé: né pauvre, et persécuté dès sa naissance, il mourra en étant totalement 
dépouillé de son humanité par un supplice ignominieux (EC 162). 
529 EC25. 
530 Le 17, 20-21. Voir aussi la parabole du grain qui pousse pour décrire la présence invisible et le 
développement du Royaume de Dieu sur terre (Mc 4,26-32). 
531 [. the growth of the kingdom is hidden and mysterious, just as in Job the principles of God's rule are secret 
from the world of humans. Jesus' conviction of the presence of the kingdom of God despite the appearances, 
and his call for faith in a partly unknowable and partly self-communicating God, resonate with the program of 
the Book of Job. »] (D. J. A. Clines, Job. 1-20, p. LVl). 
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Plusieurs personnes, dont Jung, ont fait de Job une figure préfiguratrice de Jésus. Il ne 
faut pas trop rapidement christianiser ainsi Job, car 1) il n'est jamais dite que sa 
souffrance est une expiation ayant des propriétés rédemptrices et une valeur de rachat, 
comme c'est le cas chez le Serviteur souffrant Deutéro-Isaïe ou Jésus-Christ,532 bien 
que là encore il faille éviter de forcer trop la différence car, comme le dit Jean Lévêque, 
« la valeur expiatoire et impétratoire des épreuves que Job a endurées avec foi semble 
bien insinuée par Dieu en XLII, 8. Les amis offrent pour eux-mêmes un holocauste; 
Job, l"ebed, intercède alors pour eux sans ajouter d'autres victimes rituelles; mais si 
Yahweh « a égard» à Job, c'est parce que lui, Job, a « dit la vérité ». Ses souffrances et la 
manière dont il les a valorisées spirituellement entrent donc bien comme composantes 
dans son acte d'intercession. »533 ; 2) Job intercède seulement pour ses enfants ou ses 
trois amis, et non pour tous les humains en totalité comme le Serviteur souffrant ou le 
Christ534 ; 3) Job ne se rappelle d'aucune vocation, contrairement au Serviteur souffrant 
et au Jésus,535 qui répondent à un appel spécial.536 Toutefois, il faut tout de même 
reconnaître avec Roland du Pury que Job et Jésus sont profondément liés l'un à 
l'autre,537 non seulement par le fait que les deux souffrent d'une façon imméritée, mais 
aussi par la gratuité de leur amour, car Jésus confronté à Satan dans le désert rejettera 
le royaume de ce monde que ce dernier lui aura offert, c'est-à-dire refusera de tirer 
profit de ses qualités de serviteur de Dieu : 
Cloué sur la croix, il peut entendre une dernière fois l'appel du 
Tentateur: « Si tu es le Fils de Dieu, descend de la croix! Alors nous 
verrons et nous croirons.» - Sinon, pourquoi serait-il Fils de Dieu, 
pourquoi aurait-il servi Dieu? Si Dieu ne le délivre pas, c'est qu'il n'est 
pas le Juste, de toute évidence, c'est qu'il est un pécheur et un 
imposteur, ou alors c'est que son Dieu n'existe pas. » [ ... ] Tant que se 
532 Job ne souffre pas comme le Serviteur souffrant ou Jésus à cause de l'iniquité des autres. Il n'expie pas 
une faute personnelle ou collective des autres. Les afllictions que Job subit ne sont pas pour son péché, ni 
pour celui des autres. La dissociation entre la vertu et le bonheur d'une part et entre le mal et malheur 
d'autre part semble totale (P. Dhorme, Livre de Job, p. CXVII ; CXXIII). 
533 JD 142. 
534 JD 141. 
535 _ C'est une chose pour une personne rationnelle de choisir de souffrir ou se risquer à souffrir pour une 
cause, mais s'en est bien une autre de devenir la victime d'une souffrance qui semble n'avoir aucun sens .• 
[_ It is one thing for a rational person to choose to suffer or risk suffering for a cause, but it is quite another 
to become the victim of suffering which appears to have no meaning. »] (M. H. Pope, Job, p. LXIX). 
536 JD 142. Notons que ceux qui ont tendance à faire une lecture chrétienne de Job sont malheureusement 
souvent insatisfaits par le fait que Job s'accroche à son innocence avec tellement d'acharnement, car disent-
ils, en suivant saint Paul, tous les humains sont pécheurs (Rm 3, 10,23), à part peut-étre Jésus, et même là, 
Jésus avait refusé de se décrire comme bon en disant: « Pourquoi m'appelles-tu bon? Nul n'est bon que Dieu 
seul. • (Le 18, 19). Il faut toutefois noter que ce qui est mis de l'avant par le livre de Job est une condition 
préalable à la théologie chrétienne, car si l'on n'avait pas remis en question la validité de la doctrine de la 
rétribution, Jésus-Christ devrait être alors considéré comme le plus grand des pécheurs (D. J. A. Clines, Job. 
1-20, p. LVI). Le problème est que si l'on rend Job plus coupable qu'il ne l'est en réalité, comme le font parfois 
certains chrétiens, on risque de passer à côté du message du livre. Il faut mentionner, avec D. J. A. Clines, le 
fait que Job semble plus animé par une quête de sens que d'une recherche de salut, tel qu'on le rencontre 
dans le christianisme (D. J. A. Clines, Job. 1-20, p. LV). 
537 Cela Jung l'avait bien senti. 
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prolonge l'agonie, il peut toujours dire à Dieu: « Attends seulement, il ne 
tiendra pas jusqu'au bout; il compte encore que tout cela tournera, 
gràce à toi, à son avantage; c'est pourquoi il tient bon. Mais si tu le 
laisses tomber tout à fait, si tu le laisses mourir comme la dernière des 
crapules, alors il ne pourra tenir. Il ne pourra t'être fidèle ainsi jusqu'à la 
mort, POUR RIEN. [ ... ] 
Ainsi, tant que Jésus n'a pas expiré, tant que l'épreuve n'a pas été 
totale, l'accusation n'est pas abandonnée; tant que Jésus respire, Satan 
respire. [ ... ] Et Jésus, tandis que Dieu se tait, tandis que triomphent le 
mensonge, l'injustice et la méchanceté, Jésus, au fond de l'abîme et de la 
nuit, crie: « Mon Dieu, pourquoi m'as-tu abandonné? » résumant dans 
cette seule question toute la plainte et toute la protestation de Job, en 
même temps qu'avec Job il se remet aux mains de Celui qui l'abandonne. 
Je sais que mon Défenseur est vivant. - Père, je remets mon esprit Üe 
remets ma cause) entre tes mains. Aucune réponse. Rien n'arrive et 
Jésus meurt [ ... ] 
L'irréparable s'accomplit. L'irréparable ... pour l'Accusateur, car cette 
fois, il n'a plus rien à dire. La démonstration est faite: tout le ministère 
de Jésus, toute l'obéissance du Serviteur étaient pour rien. Et la 
Résurrection le confirmera. Elle attestera justement que cet homme a été 
fidèle jusqu'à la mort, sans calcul et sans arrière-pensée, par pur amour 
pour celui qui l'abandonnait. Elle attestera que Jésus est bien le 
véritable Job qui a fait mentir pour nous tous l'Accusateur et l'a 
précipité. Et que le service gratuit de cet homme peut être récompensé 
par la joie du Royaume. 
[ ... ] tous les hommes sont éprouvés par l'épreuve de Jésus. C'est-à-
dire qu'ils sont placés non plus seulement, comme Job, devant un Dieu 
qui les dépouille, mais devant un Dieu qui se dépouille. C'est là une 
nouvelle dimension de l'épreuve. Désormais tous les hommes sont 
éprouvés par l'épreuve de Jésus plus profondément que par leur propre 
épreuve. [ ... ] Car il est bien plus dur, en effet, de voir anéanti celui en qui 
l'on avis mis son espoir, que d'être anéanti soi-même. Plus éprouvant 
pour la fiancé de voir son fiancé ruiné et défiguré que de se voir elle-
même ruinée et défigurée. [ ... ] 
Or il n'arrivera rien à Pierre, ni aux autres. Pas une égratignure. Il ne 
leur arrivera que d'assister au supplice et à l'agonie de leur Maître. Et ce 
sera le crible de Satan. Qui donc voudra servir un Dieu crucifié? À quoi, 
en effet, cela pourrait-il servir de servir un Dieu crucifié? N'est-ce pas un 
Dieu inutile et inutilisable? La croix n'est-elle pas la vraie manière de 
faire à tous les hommes tourner le dos au Dieu de Job, devenu lui-même 
pauvre comme Job? [ ... ] 
Dieu nous dépouille et Dieu se dépouille. Quand nous sommes devant 
la croix, devant un Seigneur dépouillé comme Job, et nous-mêmes 
dépouillés comme lui, il ne peut naître et demeurer entre lui et nous que 
ce pur rapport de personne à personne, cette relation absolument 
gratuite qui est l'amour. 538 
538 R. du Pury, Job ou l'homme révolté, pp. 56-59. 
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Conclusion 
o belle nuit, nuit au grand manteau, ma fille au manteau étoilé, 
tu me rappelles à moi-même, tu me rappelles ce grand silence qu'il y avait, 
avant que j'eusse ouvert les êcluses d'ingratitude, 
et tu m'annonces à moi-méme, tu m'annonces le grand silence qu'il y aura 
quand je les aurai fermées. 
Péguy! 
Nous avons vu qu'Antwort au! Hiob a été écrit dans le contexte des deux grandes 
guerres mondiales. Lorsque Jung regarde ce qui s'est passé au cours de la Seconde 
Guerre mondiale, il affirme que nous ne pouvons plus défendre la doctrine du mal 
comme privatio boni: « On ne peut pas désigner ce qui s'est passé dans les camps de 
concentration des états dictatoriaux et qui se passe encore de nos jours, simplement 
comme un "manque accidentel de perfection", cela sonnerait comme une moquerie. ,,2 
Le monde chrétien est maintenant confronté avec le principe du mal, 
c'est-à-dire ouvertement avec l'injustice, la tyrannie, le mensonge, 
l'esclavage et l'oppression des consciences. Si cette manifestation du mal 
sans fard paraît avoir pris chez le peuple russe une forme permanente, 
c'est chez les Allemands qu'a éclaté le premier incendie gigantesque et 
dévastateur. Ainsi il devint évident, de façon irréfutable, à quel degré le 
christianisme du XXe a été miné, évidé. En face de cela, le mal ne saurait 
être bagatellisé par l'euphémisme de la privatio boni - privation de bien. 
Le mal est devenu une réalité déterminante. On ne peut plus s'en 
débarrasser moyennant un simple changement de dénomination. Il nous 
faut apprendre à composer avec lui. 3 
Aussi longtemps que le mal est un J.lI7 ov, personne ne va prendre l'ombre 
au seneux. Hitler et Staline vont alors continuer de représenter 
seulement un « manque accidentel de perfection ". Le futur de l'humanité 
va dépendre dans une large mesure de la reconnaissance de l'ombre. Le 
mal est - psychologiquement parlant - terriblement réel. C'est une erreur 
fatale de diminuer son pouvoir et sa réalité - même seulement dans un 
sens métaphysique. Je suis désolé, mais cette question s'étend jusqu'aux 
racines du christianisme. Le mal n'est pas vraiment amoindri si on le 
déguise en une non-réalité ou en une simple négligence de l'être humain. 
Le mal existait avant l'homme, lorsque celui-ci ne pouvait possiblement 
! Porche du mystère de la deuxième vertu, Paris, Gallimard, 1929, p. 231 ; cité par J. Onimus, Essais sur 
l'émerveillement, p. 72. 
2 [« Man kann das, was heutzutage in den Konzentrationslagem der diktatorischen Staaten geschehen ist und 
noch geschieht, nicht leicht als einen "akzidentellen Mangel an Vollkommenheit" bezeichnen ; es klânge wie 
ein Hohn .• ] (GW 9/II, 62-63). 
3 MVSRP 3731 ETGCGJ 331. Jung pense que l'argumentation à la base du mal comme privatio boni est une 
pétition de principe euphémistique (GW 9/II, 62; GW 18/II, 739). Parfois il la qualifie aussi de sophisme 
(Briefe II, 519). Il croit que • l'Église chrétienne a dû inventer cet affreux syllogisme, la privatio boni, pour 
abolir l'ambivalence originelle du Dieu juif. » [. die christliche Kirche mufSte die sen schrecklichen Syllogismus 
der privatio boni erfrnden, um die ursprungliche Ambivalenz des jûdischen Gottes aufzuheben. »] (Briefe II, 
375). C'est ainsi que les aspects démoniaques de Yahvé absents dans la privatio boni se retrouvent dans le 
Démiurge gnostique. D'oû, pense Jung, le conflit entre les défenseurs de la doctrine du mal comme privatio 
boni et les gnostiques. 
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pas avoir ses mains dans le jeu. Dieu est le mystère de tous les mystères, 
un vrai Tremendum. 4 
Alain de Libera, un spécialiste de la philosophie médiévale, va dans le même sens: 
Le modèle que j'appellerai « platonicien» du mal vaut pour une 
problématique du mal dans le monde, pour une ontologie de la 
dénaturation: vu dans l'ordre total d'un univers qu'il sert à son insu, le 
méchant, dans la série même de ses défaillances privées, contribue 
toujours, évidemment sans le vouloir, au bien de l'ensemble; ce n'est pas 
pour autant qu'il peut vouloir positivement de mal de l'ensemble, s'il 
utilise la force du bien pour faire un mal, qui, est en fait un bien, uu du 
pont, il ne peut s'opposer au bien total: il n'a rien où regarder pour faire 
Le mal, Le mal est infigurable, impensable, irreprésentable. Comment 
vouloir ce qui n'est pas? [ ... ] 
Est-ce un modèle capable d'assumer le mal que je qualifierai de 
« moderne» ? Le mal fait aux hommes par d'autres hommes, le mal total, 
le mal totalitaire? Le platonisme peut-il assumer la Shoah? Quelle 
conception de l'être et du néant faut-il pour penser philosophiquement 
un mal comme celui des camps? Le modèle platonicien est fait pour un 
monde où le caractère impensable du mal radical est le fondement d'une 
impossibilité événementielle. Un tel mal ne peut faire partie du monde, il 
ne peut entrer in rebus, car il ne ressemble à rien et rien ne peut lui 
ressembler ni vouloir lui ressembler: il est la défaillance pure, laquelle 
ne peut s'attester en rien. [ ... ] pour la première fois dans l'histoire, nous 
avons dù affronter un état de la réalité défini par un pouvoir de l'homme 
que rien ne laissait présager à un Grec ni à un Latin: celui d'anéantir 
tout bien. Nous savons à présent que l'impensable, l'infigurable, 
l'irreprésentable peut se donner corps, qu'il peut entrer dans le monde; 
nous savons que le néant peut être voulu et visé par soi, non pas 
seulement par accident, non pas en vue d'autre chose, mais bien en uue 
de lui-même, de quelque nom qu'on l'affuble ou le masque. 5 
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C'est pourquoi Jung a combattu la doctrine du mal comme pnvatio boni avec énergie. 6 
Pour Jung cette conception définit le mal uniquement à partir du bien et non à partir de 
lui-même; seul le bien est considéré comme substantiel. 7 En d'autres termes, la 
4 [_ Solange das Bose ein 1 .. 1.17 OV ist, wird niemand den Schatten emst nehmen. Es wird weiter so sein, daiS 
Hitler und Stalin nur einen "zufiilligen Mangel an Vollkonunenheit" darstellen. Die Zulcunft der Menschheit 
wird in hohem Maj3e von der Schattenerkenntnis abhângen. Das Bose ist - psychologisch gesprochen -
furchtbar real. Es ist ein verhângnisvoller Irrtum, seine Macht und Wirklichkeit zu verkleinern - und wenn 
auch nur im metaphysischen Sinn. Es tut mir leid, aber diese Frage reicht bis zu den Wurzeln des 
Christentums. Das Bose wird wahrhaftig nicht geringer, wenn es als Nicht-Wirklichkeit oder als ein bloses 
Verschulden des Menschen vertuscht wird. Das Bose war vor dem Menschen, als dieser seine Hânde 
unmoglich im Spiel haben konnte. Gott ist das Mysterium aller Mysterien, ein wahres Tremendum .• 1 (Briefe 
II,169-170). 
5 A. de Libera, - Le mal dans la philosophie médiévale ., pp. 102-103. 
6 Dans sa critique Jung réfère aux auteurs suivants qu'il cite pour la plupart: Basile le Grand (GW 9/II, 56-
58; Jung dans sa correspondance avec H. L. Phip, JPE 19/GW 18/II, 761-762.), Pseudo-Denys l'Aréopagite 
(GW 9/II, 56, 58, 61), Tite de Bosra (GW 9/II, 58), saint Jean Chrysostome (GW 9/II, 58-59), saint Augustin 
(GW 9/II, 55-56; 59-61), saint Thomas d'Aquin (GW 91II, 61-62; Briefe II, 286). 
7 GW 9/II, 51 ; l19 ; GW l1, 183-184; Briefe III, 270 ; Jung dans sa correspondance avec H. L. Phip, JPE 18-
19/GW 18/II, 761-762 ; Jung dans sa correspondance avec D. Cox, JPE 234/GW 18/II, 781. 
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polarité du bien est reconnue, mais pas celle du mal. 8 Ce qui ne respecte pas les 
exigences du processus d'individuation qui demande, comme nous l'avons vu, que les 
polarités soient développées et reconnues chacune dans leur altérité respective. 9 Ce 
faisant le mal n'est pas intégré en totalité, mais seulement en partie; il manque le mal 
dans toute son agressivité,lO et ce, sur le plan anthropologique, cosmique et finalement 
ontologique. 
En n'arrivant pas à rendre compte de ce type de mal, la doctrine du mal en tant 
que privatio boni ne prépare pas à cette possibilité, elle la cache même,ll créant une 
fausse sécurité. 12 Elle représente pour Jung une rationalisation du mal, et par 
conséquent un refoulement de celui-ci. Cette manière optimiste de résoudre la question 
dérangeante du mal13 relève tout autant de l'hybris de l'intellect que la définition de 
Dieu en tant que summum bonum. 14 De sorte que lorsque ce mal arrive à l'être humain, 
celui-ci est totalement pris au dépourvu. 
Au sein du christianisme la conception du mal comme privatio boni est pour 
Jung solidaire d'une conception trinitaire, et donc spirituelle, de Dieu qui a refoulé le 
quatrième élément: le mal est associé alors à la matière. 1s En effet, le nombre 3, se 
rapportant à la perfection (Vollkommenheit), définit Dieu nécessairement comme le bien 
absolu. Mais il lui manquerait l'ombre comprise comme matière. Ensemble ils offriraient 
une représentation plus totale (vollstandig) du divin parce quaternaire: « Dans la 
mesure où le Trois (Trinité) est le seul aspect 1 ... ] de la divinité, le quatrième principe 
restant est effacé de l'existence par le syllogisme de la privatio boni. »16 : 
Maintenant, si Platon avait eu l'idée de la Trinité chrétienne - ce qui n'est 
pas le cas, bien sûr - et qu'il avait, pour cette raison, placé sa triade au-
delà de tout, on devrait objecter que cela ne saurait être un jugement 
total. Un quatrième élément nécessaire serait laissé de côté; ou si Platon 
prenait la figure à trois côtés comme symbole de la Beauté et du Bien et 
qu'il la dotait de toutes les qualités positives, il lui aurait nié le mal et 
l'imperfection. Dans ce cas, que se serait-il passé avec ceux-ci? La 
réponse chrétienne est que le mal est privatio boni. Cette formule 
classique vole au mal son existence absolue et fait de lui une ombre qui 
8 GW 9/II, 64; GW 18/II, 739 ; Briefe II, 287 ; 508. 
9 GW 9/II, 57; GW Il,184; BriefeII, 156; 522. 
10 " La nature humaine est capable d'une méchanceté infmie, et les actions mauvaises sont aussi réelles que 
les bonnes ... » [. Die menschliche Natur ist unendlicher Bosheit fâhig, und die bôsen Taten sind so wirklich 
wie die guten ... »] (GW 9/II, 63). 
11 GW 9/II, 63; GW lI, 184. 
12 GW 9/II, 63; GW lI, 184. 
13 GW 9/II, 71 ; GW Il, 184. 
14 GW 9/II, 56. 
15 La critique de Jung à l'égard de la trinité associée à la privatio boni s'applique tant au christianisme (Père, 
Fils, Saint-Esprit) qu'au néoplatonisme (Un, Nous, Âme). Pour la relation que Jung établit entre ces deux 
trinités voir GW 5, 176. 
16 [. In as much as Three (Trinity) is only one [ ... ] aspect of the Deity, the remaining fourth principle is wiped 
out of existence by the privatio boni syllogism. -] (Jung dans sa correspondance avec H. L. Philp, JPE 219/GW 
l8/II, 767). Voir aussi JPE 2l6/GW l8/II, 765 ; GW Il, 142 ; Briefe II, 262. 
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n'a qu'une existence relative dépendante de la lumière. Le bien; d'un 
autre côté, est crédité avec la substantialité positive. [ ... ] Bien qu'un 
existant soit opposé à un non existant, jamais un bien existant n'est 
opposé à un mal non-existant, ... 17 
Le gouffre que le christianisme a ouvert entre l'Esprit et la Nature a 
rendu possible que l'être humain pense non seulement au-delà de la 
Nature, mais aussi en opposition par rapport à elle, montrant ainsi -
j'aimerais dire - sa liberté divine. Cette évasion hors de l'obscurité des 
profondeurs de la Nature culmine dans la pensée trinitaire, qui s'inscrit 
dans un domaine platonique supracéleste. Mais la question du 
quatrième, à tort ou à raison, est restée, car celui-ci (le quatrième) est 
resté « en bas », comme notion hérétique de la quaternité ou comme 
spéculation de la philosophie de la Nature de l'hermétisme,18 
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Un des avantages du manichéisme est d'expliquer que le mal agressif rencontré dans la 
réalité n'est pas créé ex nihilo par l'homme,19 mais vient d'un principe ontologique qui 
précède le mal historique et cosmique même. Contrairement aux chrétiens, les 
manichéens avaient intégré le mal transcendant et agressif au sein de leur 
représentation du divin. 20 Mais pour rendre cela possible sans avoir à se confronter au 
paradoxe, ils se virent obligés d'abandonner le monothéisme. En effet, les manichéens 
admettent l'existence de deux principes indépendants et de dignité ontologique égale: la 
matière, un principe ténébreux identifié au mal absolu qui, à l'origine, s'est mis à 
attaquer le principe opposé de la lumière, identifié, lui, au bien absolu. Le manichéisme 
incarne cette part du mal que le christianisme n'a pas intégré, mais il le fait d'une 
manière dissociée. Cette dimension transcendante et divine du mal, refoulée de l'image 
divine chrétienne dominante, a fini par revenir (retour du refoulé) pour trouver son 
expression dans le totalitarisme. 
17 [. Wenn nun, was aber nicht der Fall ist, Platon den Begriff der christlichen Trinitât hâtte und darum seine 
Dreiheit über alles stellte, so müf,te man einwenden, daiS dies kein Ganzheitsurteil sein kônne. Ein 
notwendiges Viertes wâre ausgelassen ; oder insofern Platon das Dreiseitige für Schône und Gute hielte und 
ihm alle positiven Eigenschaften zuteilen würde, so hâtte er ihm das Bose und Unvollkommene aberkannt. 
Wo ist dieses dann geblieben? Auf diese Frage antwortet die christliche Anschauung, daiS das Bose eine 
"privatio boni" sei. Diese klassische Formel beraubt das Bose der absoluten Existenz und macht es zu einem 
Schatten, der nur eine yom Licht abhângige, relative Existenz hat. Dem Guten dagegen wird Positivitât und 
Substanz zugesprochen. [ ... j Ein Seiendes steht zwar einem Nichtseienden gegenüber, aber niemals ein 
seiendes Gutes einem nichtseienden Bosen, .... j (GW 11, 183-184). 
18 [. Die Trennung, welche das Christentum zwischen Natur und Geist aufgerissen hat, befiiliigte dem 
menschlichen Geist nicht nur jenseits der, sondern auch gegen die Natur zu denken und damit seine - ich 
môchte sagen - gottliche Freiheit zu erweisen. Dieser Aufschwung aus der Dunkelheit der' Naturtiefen gipfelt 
im trinitarischen Denken, das sich in einem platonischen, hyperuranischen Reiche bewegt. Zu Recht oder 
Unrecht blieb aber die Frage nach dem Vierten bestehen. Er ist nâmlich "unten" geblieben als hâretische 
Quaternitâtsvorstellung oder als naturphilosophische Spekulation der Hermetik .• j (GW Il, 192). 
19 Cela tendrait presque à dêmoniser l'être humain, car tout le bien viendrait de Dieu et tout le mal viendrait 
de l'être humain (. Omne bonum a Deo, omne malum ab homine.) (GW 9/II, 51). Voir aussi GW 9/I, 116. 
20 • Dans tous les cas, le dualisme des systèmes gnostiques fait sens parce qu'ils tentent au moins de rendre 
justice à la vraie signification du mal. Ils nous ont aussi fait le plus grand service en s'occupant à fond de la 
question de l'origine du mal. » [. Auf alle Fâlle leuchtet einem der Dualismus der gnostischen Systeme ein, 
welche der wirklichen Bedeutung des Bosen gerecht zu werden suchen. Auch haben diese Systeme das 
allererste Verdienst, sich grundlich mit der Frage des 'Woher das Übe1?" beschâftigt zu haben .• j (GW Il, 
185). 
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Si Jung veut reconnaître l'altérité respective du bien et du mal, tant sur le plan 
anthropologique que cosmo-ontologique, cela ne veut pas dire cependant qu'il embrasse 
le dualisme manichéen. À ceux qui croient flairer chez lui un tel dualisme, Jung 
réplique: « Là-dessus, mes critiques pourraient savoir à quel point je mets l'accent sur 
l'unité du soi, cet archétype central qui représente une complexio oppositorum par 
excellence, et que je ne suis pour cette raison aucunement enclin au dualisme. ,,21 
« ••• dans mon cœur je ne suis pas un néo manichéen ; au contraire, je suis 
profondément convaincu de l'unité du soi, comme il ressort de la symbolique du 
mandala . .,22 Il Y a dissociation au sein du manichéisme parce que la matière est vue 
d'une manière entièrement mauvaise et l'esprit d'une manière entièrement bonne. Il 
s'agit là d'une vision trop unilatérale à la fois de l'esprit et de la matière. L'alchimie pour 
Jung a su voir dans la matière un caractère divin non seulement mauvais mais aussi 
un bon. Cet aspect positif de l'ombre aussi doit être intégré au sein de l'image de Dieu. 
Lorsque Jung parle de l'unification du 3 avec le 4 ième élément, il réfère à l'intégration au 
sein de Dieu de ces deux aspects de l'ombre, de la matière. C'est ainsi que Jung 
cherche à réhabiliter une intuition présente dans les mythes suméro-akkadiens de la 
double création, qui relate le combat théogonique entre Marduk, le héros solaire, et sa 
mère Tiàmat, le chaos primordial,23 une intuition qui a été reprise selon lui par 
l'alchimie : 
Ici les nombres pairs, qui signifient le féminin, la terre, le monde 
souterrain, et même le mal lui-même, sont interpolés entre les nombres 
impairs du dogme chrétien. Ils sont personnifiés par le « serpens 
mercurii", le dragon qui se crée et se détruit lui-même et qui représente 
la « prima materia". Cette idée fondamentale de l'alchimie renvoie au 
Tehom, à Tiàmat avec son attribut de dragon, et ainsi au monde 
primordial matriarcal qui, dans la théomachie du mythe de Marduk, a 
été renversé par le monde masculin du père. Le transfert historique dans 
le monde de la conscience vers le « masculin" est compensé d'abord par 
la fémininité chthonique de l'inconscient. 24 
21 [« Überdies kônnte es meinem Kritiker bekannt sein, wie sehr ich die Einheit des Selbst, dieses zentralen 
Archetypus, der eine complexio oppositorum par excellence darstellt, betone und daher zu nichts weniger als 
zum Dualismus geneigt bin. '1 (GW 9 III, 70). 
22 [. in meinem Herzen bin ich kein Neomanichâer; im Gegenteil, ich bin tief überzeugt von der Einheit der 
Selbst, wie aus der Mandalasymbolik hervorgeht. "1 (Briefe II, 169). 
23 En effet, ce mythe raconte comment Marduk, après avoir assassiné Tiâmat, utilisa le corps de celle-ci 
comme matière pour créer le monde. 
24 [« Hier schieben sie sich zwischen die ungeraden Zahlen der christlichen Dogmatik die geraden Zahlen, 
welche das Weibliche, die Erde, das Unterirdische, ja das Bose selber bedeuten. Ihre Personifikation ist 
"serpens mercurii", der Drache, welcher sich selbst erzeugt und zerstort und die "prima materia" darstellt. 
Dieser Grundgedanke der Alchemie weist zuruck auf die Tehom, die Tiâmat mit ihrem Drachenattribut, und 
damit auf die matriarchale Urwelt, welche in der Theomachie des Mardukmythus von der miinnlichen 
Vaterwelt überwunden wurde. Die welthistorische Wandlung des BewuBtseins nach der "miinnlichen" Seite 
ist kompensiert zunâchst durch das Chthonisch-Weibliche des UnbewuBten. -1 (GW 12, 38-39). 
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Ainsi le « filius philosophorum )) n'est en aucun cas un simple reflet du fils 
de Dieu dans la matière impropre, le fils de Tiâmat montre plutôt les 
traits de la forme maternelle originelle. Il est certes décidément un 
hermaphrodite, il a cependant un nom masculin et trahit ainsi la 
tendance au compromis du monde souterrain chthonique réprouvé par 
l'esprit et identifié purement au mal : il est une concession envers l'esprit 
et le masculin qu'on ne peut méconnaître, bien qu'il porte en lui la 
lourdeur de la terre et la fabulosité d'animaux primitifs. 
La réponse du monde de la mère montre que l'écart qui la sépare du 
monde du père n'est pas infranchissable parce que l'inconscient contient 
un germe de l'unité des deux en lui. La nature de la conscience est la 
différenciation; elle doit, pour rendre la conscience possible séparer les 
contraires l'un de l'autre, et ce contra naturam. Dans la Nature, les 
opposés se cherchent - « les extrêmes se touchent )) -, et ainsi en est-il 
dans l'inconscient, plus particulièrement dans l'archétype de l'unité, 
dans le soi. En lui, les opposés sont abolis, comme au sein de la divinité. 
Mais avec la manifestation de l'inconscient débute la fission de celle-ci, 
comme dans la création; car chaque acte de conscientisation est un acte 
créateur, et de cette expérience psychologique prennent naissance les 
divers symboles cosmogoniques. 
Dans l'alchimie, il est question principalement du germe de l'unité, 
qui se tient caché dans le chaos de Tiâmat et constitue le correspondant 
de l'unité de la divinité. Comme celle-ci, il a une caractérisque trinitaire 
dans l'alchimie influencée par le christianisme, et' une caractéristique 
triadique dans l'alchimie païenne. Selon d'autres témoignages, il 
correspond à l'unité des quatre éléments et forme ainsi une quaternité. 
La majorité prépondérante des découvertes psychologiques modernes 
parlent en faveur de cette dernière. 25 
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Il est intéressant d'observer que Jung puise dans le mythe dualiste gnostique et le 
mythe théogonique, auxquels on pourrait ajouter aussi le mythe grec tragique, pour 
critiquer le christianisme. En effet, ces mythes visent à illustrer l'insuffisance du mythe 
adamique pour rendre compte du mal dans sa totalité. Ils soulignent chacun à leur 
manière que le mal a une nature et qu'il transcende la volonté consciente. Le mythe 
dualiste insiste sur l'extériorité du mal, le mythe tragique, sur la fatalité du mal, et le 
2S [So ist der "[mus philosophorum" keineswegs ein blo~er Reflex des Gottessohnes in ungeeigneter Materie, 
sondern der Sohn der Tiâmat zeigt die Züge der mütterlichen Urgestalt. Er ist zwar ein ausgesprochener 
Hennaphrodit, hat jedoch mannlichen Namen und verrat damit die Komprom~neigung der vom Geiste 
verworfenen und mit dem Bôsen schlechthin identifIzierten, chthonischen Unterwelt: er ist unverkennbar 
eine Konzession an das Geistige und Mannliche, obschon er die Schwere der Erde und die Fabulositât 
tierischer Urwesen an sich trâgt. Diese Antwort der Mutterwelt zeigt, d~ die Kluft, die sie von der Vaterwelt 
trennt, nicht unüberbruckbar ist, weil das Unbewu~te einen Keim der Einheit beider in sich enthâlt. Das 
Wesen des Bewu~tseins ist Unterscheidung ; es mu~ um der Bewu~theit willen, die Gegensâtze voneinander 
trennen, und zwar contra naturam. In der Natur su chen sich die Gegensâtze - "les extrêmes se touchent" -, 
und sa ist es im Unbewu~ten, insbesondere im Archetypus der Einheit, im Selbst. In diesem sind, wie in der 
Gottheit, die Gegensâtze aufgehoben. Aber mit der Manifestation des Unbewu~ten beginnt die Spaltung 
derselben, wie bei der Schôpfung ; denn jeder Akt der Bewu~twerdung ist ein Schôpferakt, und aus dieser 
psychologischen Erfahrung stammen die mannigfachen kosmogonischen Symbole. In der Alchemie handelt es 
sich vornehmlich um den Keim der Einheit, welcher im Chaos der Tiâmat verborgen liegt und die 
Entsprechung zur Einheit der Gottheit bildet. Wie diese hat er trinitarische Eigenschaft bei der christlich 
beeinflu~ten und triadische bei heidnische Alchimie. Nach anderen Zeugnissen entspricht er der Einheit der 
vier Elemente und bildet damit eine Quaternitât. Die überwiegende Mehrzahl der modernen psychologischen 
Befunde spricht zugunsten letzterer.] (GW 12,40-41). 
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mythe théogonique, sur l'antériorité du mal. 26 Paul Ricœur a bien mis en évidence cela: 
« De cet envers du péché commis par tout homme en Adam les autres mythes diront 
soit l'antériorité (mythe théogonique) soit la passivité et l'extériorité (mythe orphique), 
soit enfin la fatalité: c'est la part du tragique. ,,27 « cet aspect de destin, joint à l'aspect 
d'antécédence et l'aspect d'extériorité que disent les autres mythes, pointe vers la quasi-
nature du mal déjà là, au cœur même du mal qui maintenant surgit; ... ,,28 
... alors que le mythe tragique tire l'interprétation de cette passivité de 
cette séduction du côté d'un aveuglement divin et que le mythe 
théogonique la tire du côté d'une résurgence d'un chaos primordial, le 
mythe orphique développe l'aspect de l'extériorité apparente de la 
séduction et tente de faire coïncider avec le « corps" compris comme 
unique racine de tout l'involontaire. 29 
Ces différents aspects du mal sont déjà présents d'une certaine manière dans le mythe 
adamique de la figure du serpent: 
C'est ici que l'éclairage « tragique" projeté sur le mythe adamique 
rehausse l'énigme du serpent. Nous l'avons dit, il n'est pas possible de 
reprendre toutes les significations révélées par cette figure dans l'aveu 
d'une origine seulement humaine du mal. Le serpent, c'est plus que la 
transcendance du péché aux péchés, c'est plus que le non-posé du posé, 
c'est plus que le radical du mal, c'est l'Autre; [ ... ] Ainsi la représentation 
tragique continue d'exprimer non seulement l'envers de toute confession 
des péchés, mais l'autre pôle du mal humain; le mal que j'assume rend 
manifeste une origine du mal que je ne peux plus assumer, mais à quoi 
je participe toutes les fois que par moi le mal entre dans le monde 
comme pour la première fois. On pourrait dire que l'aveu comme humain 
suscite un aveu de second degré, celui du mal comme inhumain: seule 
la tragédie peut recueillir cet aveu et l'exhiber dans un spectacle, car il 
n'y a pas de discours cohérent qui puisse inclure cet Autre. 3o 
Cette réduction du serpent à une part de nous-même n'épuise peut-être 
pas le symbole du serpent; le serpent n'est pas seulement la projection 
26 Paul Ricœur s'interroge: « le mythe théogonique me parle-t-il encore, ou bien est-il radicalement mort? [ ... ] 
certes, d'une certaine façon, le mythe théogonique a été foudroyé par le monothéisme éthique, dont nous 
connaissons maintenant le lien avec l'aveu du mal humain; ce lien est très fort, car il est réciproque: parce 
que Dieu est saint, lbomme seul est coupable; parce que lbomme est coupable, Dieu est innocent. Et 
pourtant le dernier mot n'est pas dit. La réflexion sur le tragique donne à penser que le monothéisme éthique 
doit ètre dépassé; il doit l'étre en tant qu'éthique; peut-étre faut-il qu'il le soit en tant que monothéisme. 
Pourquoi cette hésitation ultime? Pour une raison de fait qui se dépasse bien vite en une raison de droit; le 
fait est celui-ci: bien que la théogonie naïve de Babylone et de la Grèce archaïque soit morte, il n'a cessé, en 
fait, de surgir des onto-théologies plus raffmées selon lesquelles le mal est un moment originaire de l'être; les 
fragments cosmiques d'Héraclite, la mystique allemande du XIVe, l'idéalisme allemand, proposent des 
équivalents philosophiques et savants de la théogonie: le mal y a ses racines dans la douleur de l'être, dans 
un tragique qui est le tragique même de l'être. Le fait que la théogonie ressuscite sous des formes toujours 
nouvelles donne à réfléchir .• (P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II -Finitude et culpabilité, pp. 459-460). 
27 P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II - Finitude et culpabilité, p. 446. La référence de Ricœur au mythe 
orphique vaut aussi pour les mouvements gnostiques dualistes. 
28 P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II - Finitude et culpabilité, p. 447. 
29 P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II - Finitude et culpabilité, p. 463. 
JO P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II - Finitude et culpabilité, pp. 447-448. 
Conclusion 
de la séduction de l'homme par lui-même, ce n'est pas seulement notre 
propre animalité excitée par l'interdiction, affolée par le vertige d'infinité, 
pervertie par la préférence que chacun donne à soi et à sa propre 
différence et séduisant notre propre humanité. Le serpent est aussi 
« dehors» d'une façon plus radicale et d'ailleurs multiple. 
Le serpent figure d'abord cette situation: dans l'expérience historique 
de l'homme, chacun trouve le mal déjà là; nul ne le commence 
absolument; si Adam n'est pas le premier homme, au sens naïvement 
temporel du mot, mais l'homme exemplaire, il peut figurer à la fois 
l'expérience du « commencement» de l'humanité avec chacun et 
l'expérience de la « suite» des hommes; le mal fait partie de la connexion 
interhumaine, comme le langage, comme l'outil, comme l'institution; il 
est transmis; il est tradition et non pas seulement événement; il Y a 
ainsi une antériorité du mal à lui-même, comme si le mal était ce qui 
toujours se précède lui-même, ce que chacun trouve et continue en 
commençant, mais en commençant à son tour; c'est pourquoi dans le 
jardin d'Éden le serpent est déjà là ; il est l'envers de ce qui commence. 
Allons plus loin: derrière la projection de notre convoitise, au-delà de 
la tradition du mal déjà là, peut-être y a-t-il une extériorité plus radicale 
encore du mal, une structure cosmique du mal: non pas sans doute la 
légalité du monde' comme telle, mais son rapport d'indifférence à 
l'exigence éthique dont l'homme est tout à la fois l'auteur et le serviteur; 
du spectacle des choses, du cours de l'histoire, de la cruauté de la nature 
et des hommes, procède un sentiment de l'absurdité universelle qui 
invite l'homme à douter de sa destination; [ ... ] 
Ainsi le serpent symbolise quelque chose de l'homme et quelque 
chose du monde, un côté du microcosme et un côté du macrocosme, le 
chaos en moi, entre nous et au dehors. 31 
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Dans la mesure où il est radical, le mal se trouve dans l'inconscient avant la conscience 
(sujet) ; il se trouve dans la Nature avant que l'être humain apparaisse (monde). Et en 
cherchant à réhabiliter le mythe théogonique, Jung rapporte cette altérité du mal dans 
le néant primordial avant que Dieu existe (Dieu). Le serpent est ici surdéterminé, et il est 
rattaché à la matière à ces trois niveaux : le COrpS,32 que le conscient cherche à 
maîtriser, la Nature, que l'être humain tente de contrôler par ses créations culturelles, 
et finalement la prima materia (Tiàmat), que Dieu doit dominer pour s'auto-engendrer. 
Il est impossible ici de traiter de la question du mal comme privatio boni plus en 
détail car cela demanderait un développement trop élaboré. Il faudrait commencer par 
retracer l'histoire de cette doctrine et définir ce qu'on entend par le mal comme privatio 
boni. Cette conception est en général associée à la tradition platonicienne et 
néoplatonicienne. On la trouve entre autres chez Plotin (205-270)33 et Proclus (410-
31 P. Ricœur, Philosophie de la volonté. II - Finitude et culpabilité, pp. 397-398. 
32 Comme l'inconscient, le corps est le lieu par excellence de l'involontaire. La lourdeur de la matière (lieu du 
désir) détermine la personne à agir contre sa volonté, provoque parfois dissociation intérieure et discordance. 
L'individu se sent alors comme en exil dans son corps, comme s'il s'agissait du lieu de la chute, de la 
captivité, de la souillure, comme s'il s'agissait d'une prison. 
33 Plotin, Ennéades l, VIII, 3. 
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485).34 Cette thèse est défendue aussi par plusieurs penseurs chrétiens qui ont été 
influencés par cette tradition, comme Origène (185-254), saint Basile le Grand (329-
379),35 Titus de Bosra (m. 370)36 Jean Chrysostome (344-407),37 saint Augustin (354-
430),38 le Pseudo-Denys l'Aréopagite (5ième siècle),39 saint Bonaventure (1221-1274), 
saint Thomas d'Aquin (1225-1274),40 Ulrich von Strasburg (1220-1277)41 et bien 
d'autres. On la retrouve aussi chez certains penseurs juifs comme Abraham Ibn Daud 
(1110-1180) et Maimonide (1135-1204) qui « comme les aristotéliciens arabes Ibn Sina 
(Avicenne) et Ibn Rushd (Averoes) avant eux, [ ... ] prennent position eu égard au mal 
comme n'ayant à la base qu'une existence apparente. Selon eux, le mal n'est pas 
vraiment réel; il est simplement quelque chose qui manque dans la mesure où il dénote 
l'absence du bien. »42 Cette doctrine est donc partagée par une panoplie de penseurs qui 
ont construit des systèmes philosophico-religieux plus ou moins différents. Une 
définition, pour être la plus précise possible, devrait donc tenir compte des nombreuses 
formes qu'a prises cette doctrine. Il faudrait aussi éclairer le contexte historique et 
philosophique où est née cette vision du mal, notamment le conflit du néoplatonisme43 
et du christianisme avec le gnosticisme, et plus particulièrement avec le manichéisme. 44 
Or, comme le fait remarquer Alain de Libera: 
34 Proclus, De subsistentia malorum, 1-61. Il faut aussi ajouter à ces influences platoniciennes, les 
commentaires d'Aristote (384-322) sur cette notion dans la Physique, car « les déclarations d'Aristote sur la 
steresis (le terme a été traduit en latin par privatio) figure largement dans l'élucidation médiévale de la 
position selon laquelle le mal est privation de l'être. » [. Aristotle's statements on steresis (the term was 
translated into Latin as privatio) figure largely in the medieval elucidation of the position that evil privation of 
being .• ] (R. Capobianco, « Heidegger and the Critique of Understanding of Evil as Privatio Boni " pp. 176-177). 
En 1939 Heidegger consacre dans un écrit intitulé Vom Wesen und Begriff der "Physis", Aristoteles Physik B 1 
(Sur l'être et la conception de la "physis", la Physique d'Aristote B 1) un commentaire de la notion de steresis 
chez Aristote. 
35 Saint Basile le Grand, Hexaemeron, II, S. 
36 Tite de Bosra, Adversus Manichaeos, 1132. 
37 J. Chrysostome, Responsiones ad orthodoxas, 1313. 
38 Saint Augustin, Confession, III, 7 ; IV, 16 ; VII, S, 12 ; XII, Il ; Citê de Dieu, XI, 9 ; Contra adversarium legis 
et prophetarum, l, 4 ; Sermones suppositii, l, 3. 
39 Pseudo-Denys l'Aréopagite, De divinis nominibus, IV, 18-34. 
40 Saint Thomas d'Aquin, Summa theologica, l, q. 48, a. 1-3 ; Summa contra Gentiles, III, 3; De malo, q. 2, a. 
1, 3m ; q. 2, a. 4, 2m; q. 8, a. 4, c. 
41 Ulrich von Strasburg, De summo bono, II, 3, 13. 
42 « Like the Arabie Aristotelians ibn Sina (Avicenna) and ibn Rushd (Averroes) before them, both authors take 
the position with regard to evil that basically it has only an apparent existence. According to them evil is not 
truly real ; it is simply something lacking in so far its denotes the absence of good .• (S. Hurwitz, « The Dark 
Face of God in Judaism .• , p. 48). Avicenne (980-1037), Averoes (1126-1198). Pour la conception du mal 
Maïmonide voir C. Chalier, « L'illusion du mal " pp. 105-109. 
43 Pour la critique plotinienne de la gnose voir Plotin, Ennéades, II, 9. 
44 Jung lui-méme y référe (GW 9/II, 59; GW 14/I, 103; Briefe II, 287; 522; Jung dans sa correspondance 
avec D. Cox, JPE 234/GW 18/II, 781). «En méme temps, leurs idées [ceux des gnostiques et des alchimistes] 
représentent aussi des compensations de l'asymétrie divine postulée par la doctrine de la privatio boni, 
exactement comme les tendances modernes biens connues de l'inconscient, à produire des symboles de 
totalité pour colmater la bréche qui s'est formée entre le conscient et l'inconscient et qui s'est progressivement 
élargie dangereusement jusqu'à la désorientation idéologique. » [. Zugleich bedeuten ihre ldeen aber auch 
Kompensationen für die durch die Lehre von der privatio boni gesetzte gôttliche Asymmetrie, ganz nach Art 
der uns wohlbekannten modernen Tendenzen des UnbewuBten, Ganzheitssymbole herzustellen zur 
Überbruckung des Risses, der sich zwischen dem BewuBtsein und dem UnbewuBten gebildet und allmiihlich 
in gefiihrlicher Weise bis zu weltanschaulichen Desorientierheit erweitert hat .• j (GW 9/II, 284). 
Conclusion 
La réfutation du manichéisme n'est pas un thème secondaire. En fait, 
tout l'ontologisme de la théologie scolastique du mal s'inscrit dans la 
controverse anti-manichéenne. Le manichéisme est l'horizon de la 
problématique scolastique du mal. En un sens, c'est un horizon 
historique, ce n'est pas un contexte immédiat: telle qu'elle s'élabore, la 
question scolastique de l'essence du mal est tributaire de l'intention 
même qui animait l'une de ses sources principales - la théologie 
d'Augustin. Empruntant à Augustin sa conception de l'inexistence du 
mal, la théologie scolastique lui emprunte en même temps la définition 
du péril qui l'avait suscitée: la thèse manichéenne de la dualité et de 
l'antagonisme des premiers principes. 45 
Et Jung de son côté de dire: 
La figure du diable s'éleva maintenant à une telle hauteur métaphysique 
qu'on devait à partir du 4ième siècle énergiquement lui faire perdre son 
pouvoir, et cela à cause de l'influence menaçante du manichéisme. Cela 
se passa par une réflexion - cette fois rationaliste (en même temps un bel 
exemple de sophisme), à savoir par la définition du mal comme une 
privatio boni. Cela n'empêcha cependant rien au fait qu'au Il ième siècle 
(sous l'influence cathare) est apparue à plusieurs endroits en Europe la 
croyance selon laquelle c'est le diable et non Dieu qui aurait créé le 
monde. De cette manière, l'archétype du démiurge imparfait, qui a joui 
d'une reconnaissance officielle pour la dernière fois au sein du 
gnosticisme, est réapparu sous une forme transformée. 46 
834 
Une fois cela fait, il faudrait présenter et analyser plus en détail les raisons pour 
lesquelles Jung critique cette doctrine, puis les reproches que lui ont fait Howard L. 
Philp, Victor White, John Sanford, Allen Anderson, Micheal A. Corey, Erna van de 
Winckel, Raymond Hostie, et finalement la réplique de Jung à ces critiques quand elle a 
lieu. 47 Il faudrait ensuite situer ce débat à l'intérieur d'une discussion qui était déjà 
présente avant Jung. En effet, Jung n'est pas le seul critique du mal comme privatio 
45 A. de Libera, Le mal dans la philosophie médiévale, p. 92-93. Notons aussi que le manichéisme ne disparait 
pas entièrement dans les traitements modernes de la question du mal. En effet, Pierre Bayle (1647-1706), 
pour les besoins stratégiques de son argumentation contre Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716) (fortement 
influencé par la tradition médiévale), réhabilite dans une certaine mesure l'hypothèse manichéenne car, bien 
qu'elle lui semble absurde, elle a le mérite de prendre la pleine mesure du mal rencontré dans notre 
expérience (P. Bayle, « Manichéens " Dictionnaire historique et critique, t. 10). Friedrich Hermanni est d'avis 
avec G. Streminger que Schopenhauer, qui fut un autre grand critique de Leibniz, a entrepris une inversion 
de la doctrine de la privatio boni (F. Hermanni, « Die Positivitât des Malum. Die Privationstheorie und ihre 
Kritik in der neuzeitlichen Philosophie », pp. 67-69). 
46 [« Die Figur des Teufels erhob sich nun zu solch metaphysischer Hôhe, daiS sie vom 4. Jahrhundert an 
energisch depotenziert werden muBte, und zwar unter dem bedrohlichen EinfluB des Manichâismus. Dies 
geschah durch eine - diesmal rationalistische - Überlegung (und zugleich ein Schaustück von Sophismus), 
nâmlich durch die Defmition des Bôsen als einer privatio boni. Das hinderte aber keineswegs, daiS im Il. 
Jahrhundert (unter katarischem EinfluB) vie1erorts in Europa der Glaube aufkam, der Teufel, und nicht Gott, 
habe die Welt geschaffen. Damit drângte sich der Archetypus des unvollkommenen Demiurgen, der sich zuletzt 
im Gnostizismus besonderer Anerkennung erfreut hatte, in verwandelter Gestalt wieder hervor. »J (GW Il, 
325-326). 
47 Il faut dire que Jung s'oppose aussi, bien qu'il en parle moins souvent, aux conceptions du mal comme 
illusion et comme instrument du progrès (GW 9/1, 116). Pour lui, ce sont des rationalisations du mal au 
même titre que la conception du mal comme privatio boni. 
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boni; on compte aussi Baruch Spinoza (1632-1677),48 Emmanuel Kant,49 Jean Nabert 
(1881-1960), S0ren Kierkegaard, Martin Heidegger,50 Rudolf Bultmann (1884-1976), la 
Kabbale,sl Jacob Bôhme (1575-1624), le dernier Schelling, 52 et Luigi Parey son (1918-
1991).53 
Jung lui-même réfère explicitement à Jacob Bôhme dans sa critique du mal comme 
privatio boni: « Je rappelle seulement Jacob Bôhme qui a donné du mal une peinture 
48 Voir notamment la correspondance entre Spinoza et Blyenbergh entre les mois de janvier et de mars 1665 
(B. Spinoza, Correspondance avec Blyenbergh - plus particulièrement la lettre XIX). On lira à ce titre avec 
intérêt l'article de C. Chalier, • L'illusion du mal '. Voir la bibliographie pour la référence complète. La critique 
que Spinoza fait du mal compris en termes de pnvatio boni est tout à fait originale: le mal n'est pas privation 
mais illusion issue d'une comparaison. Dans sa période de la philosophie de l'identité (1801-1806), plus 
particulièrement dans ses Würzburger Vorlesungen de 1804, Schelling partagea aussi la conception 
spinozienne mal. Mais après avoir lu Jacob Bôhme, Schelling changea d'avis: il critiqua encore le mal comme 
pnvatio boni, mais à partir d'une perspective complètement différente qui rejette aussi la conception du mal 
de Spinoza, en laquelle il voyait une négation du mal. 
49 Dans Versuch den Begriff der negativen Grof$e in eine Weltweisheit einzuführen (généralement traduit 
simplement par Essai pour introduire le concept de la grandeur négative) (1763), Kant développe le concept de 
grandeur négative qui, appliqué au problème du mal, tant dans sa philosophie spéculative que pratique, a été 
décisif dans le changement de paradigme où le mal est compris comme une réalité. radicale " comme il le 
développera plus tard en 1793 dans son fameux écrit Die Religion innerhalb der Grenzen der blof$en Vemuft 
(La religion dans les limites de la simple raison). Selon Jérôme Porée, le concept de grandeur négative de Kant 
a été préparé par celui de la • contre-existence du mal » que Proclus développe dans De subsistentia malorum, 
troisième tome de son traité Trois études sur la providence. Proclus avance en effet l'idée que le mal « est plus 
éloigné du bien que le non-être. pris dans son sens commun, et qu'il est non-être. dans une mesure plus 
grande encore .• (Proclus, Trois études sur la providence, III, l, 3, 7) « D'où l'on devrait conclure à la fois que le 
mal est moins que rien et que le mal est plus que rien! On serait plus clair en disant qu'il est de manière 
négative. - (J. Porée, Le mal. Homme coupable, homme souffrant, p. 82). Voir aussi OLSM 142-143. Proclus 
souscrit cependant encore au paradigme de la privation dans la mesure où le mal, s'il est vraiment opposé au 
bien, n'est cependant pas indépendamment de lui. Il est lui aussi tributaire du système plotinien des trois 
hypostases, et parle toujours du mal comme privation du bien, bien que la privation du bien tire du bien lui-
méme la force nécessaire pour le combattre (Proclus, Trois études sur la providence, III, l, 7). Aussi Porée se 
demande-t-il, en essayant de cerner le concept du mal chez Proclus « Qu'est-ce donc que le mal? Si l'on 
appelle « hypostase " avec Plotin, le fondement d'un ordre de réalité, alors il faut répondre: «parhypostase -. 
Parhypostase: contre-nature ou, mieux, contre-existence. [ ... ] selon le concept même de parhypostase, plus 
grand est le bien, plus grand aussi est le mal qui lui correspond. C'est donc parce qu'elle peut s'élever 
inflniment plus haut que l'àme peut descendre inflniment plus bas que le corps .• « Défaut d'attention, le 
péché est aussi chez saint Thomas défaut d'intention: c'est contre cette déflnition purement privative du mal 
moral qu'en allant au-delà des conséquences que Proclus lui-même en tire, on peut mobiliser le concept de 
"contre-existence". Il permet de penser ce qui est non-seulement étourderie mais encore désinvolture, non 
seulement désinvolture mais encore arrogance, non seulement arrogance, mais encore mépris, mensonge, 
tyrannie, cynisme, sadisme, cruauté .• (J. Porée, Le mal. Homme coupable, homme souffrant, pp. 84-85). 
50 M. Heidegger, Sein und Zeit, section 58. Pour Heidegger la compréhension classique du mal comme pnvatio 
boni prend ses racines dans une certaine conception de l'être: une ontologie en termes de présence sous-la-
main. Aussi, « c'est seulement avec une dé-construction de la conception traditionnelle de l'être comme 
présence sous-la-main ou présence constante que la comprêhension traditionnelle du mal comme privation 
de l'être peut étre dépassée de façon décisive et qu'une compréhension plus adéquate du mal peut être 
élaborée. - [. on1y with the de-construction of the traditionnal metaphysical understanding of being as 
presence-at-hand or constant presentness can the traditional understanding of evil as privation of being be 
decisively overcome and a more adequate understanding of evil worked out .• ] (R. Capobianco, « Heidegger 
and the Critique of Understanding of Evil as Privatio Boni., p. 176). Ceci est particulièrement intéressarlt si 
l'on tient compte d'un certain parallèle entre la volonté d'intégration du néant chez Heidegger et la volonté 
d'intégration de l'inconscient chez Jung. Roger Brookes consacre un ivre intitulé Jung and phenomenology 
aux nombreuses affinités entre Jung et Heidegger. 
51 S. Hurwitz, «The Dark Face of God in Judaism », p. 49. Notons aussi qu'il y a une kabbale juive et 
chrétienne. 
52 F. W. J, Philosophische Untersuchung über das Wesen der menschlichen Freiheit, pp. 354-355, 366-371. 
Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling (1775-1854). 
53 OLSM 142-143, 148, 157. 
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qui laisse la privatio boni loin derrière. »54 Aussi Jung peut-il dire: « Pourquoi ne 
devrais-je pas traiter Jacob Bôhme ou Angelus Silesius comme des écrivains chrétiens, 
bien qu'ils ne soient pas des représentants classiques ni du catholicisme ni du 
protestantisme? »55 « Mais c'est surtout Jacob Bôhme qui, influencé autant par 
l'alchimie que par la Kabbale, a ébauché une image paradoxale de Dieu dahs laquelle 
l'aspect bon et l'aspect mauvais se rapportent à un seul et même être divin d'une 
manière qu'on pourrait comparer à l'idée de Clément de Rome. »56 « Il me semble de la 
plus grande importance que le protestantisme intègre l'expérience psychologique, 
comme l'a fait par exemple Jacob Bôhme. » 57 L'originalité de Bôhme est de critiquer la 
doctrine du mal comme privatio boni à partir d'une perspective théogonique, répondant 
ainsi aux deux exigences de Jung, celle de reconnaître le mal dans son caractère absolu 
et celle d'unifier les opposés d'une manière non-homogénéisante comme le demande 
l'archétype du soi, plaçant ce mal en Dieu sans avoir toutefois à le démoniser : 
La solution de Bôhme au problème de la théodicée est son idée la plus 
originale. Il rejette la réponse manichéenne qui pose en principe un 
dualisme cosmique en attribuant le mal à un second pouvoir cosmique 
opposé à Dieu et posant de ce fait des limites externes à son pouvoir. La 
théodicée de Bôhme diffère aussi de l'approche générale de Plotin et des 
chrétiens platonistes, qui regardent le mal comme la privation de l'être et 
du bien. Ils soutiennent que le mal ne limite pas la toute-puissance du 
plus haut principe (ou Dieu), puisque le mal est opérationnel seulement 
où le principe le plus haut ne l'est pas, à savoir le plus loin 
ontologiquement de l'Un (Plotin), ou où la volonté de la créature est 
pervertie en raison d'une absence de gràce (christianisme). À la différence 
de ces alternatives, Bôhme dit que Dieu, qui est un complexe 
d'oppositions, contient la source ontologique du mal comme un 
constituant positif (réel) en lui-même. Dieu dépasse éternellement cette 
puissance disruptive dans son propre processus de vie, tandis qu'au 
contraire le même principe, lorsque projeté dans la création devient la 
source du mal actuelle dans la créature. Bôhme pensa avoir découvert 
un moyen pour affirmer à la fois que le mal est ontologiquement réel et 
qu'il ne constitua pas une menace ou une limite pour Dieu. Et en même 
S4 [. Ich errinere nur an Jacob Bôhme, der vom Bôsen ein die privatio boni weit hinter sich lassendes Gemalde 
entwarf .• ] (GW 11,326). 
ss [. Why should 1 not deal with Jacob Boehme or Angelius Silesius as Christian writers, although there are 
not classical representations either of Catholicism or of Protestantism? »] (Jung dans sa correspondance avec 
avec D. Cox, JPE 249/GW 18/II, 796). 
56 [. Vor allen aber ist es Jacob Bôhme, der von Alchemie und Kabbala gleichmaiSen beeinflul3t, ein paradoxes 
Gottesbild entwirft, in welchem der gute und der bôse Aspekt einem und demselben gôttlichen Wesen in einen 
Art eignen, die man den Anschauung des Clemens Romanus vergleichen kônnte .• ] (GW 9/II, 134). Voir aussi 
GW 18/II, 788. Sur l'influence de l'alchimie sur Jacob Bôhme voir aussi GW Il, 326; GW 12, 195; 265 ; 
453; 490 ; GW14/I, 131. Sur l'influence de la kabbale sur Bôhme voir aussi GW 9/1,347; GW 9/II, 70. Jung 
se réfère à Clément de Rome dans GW 9/II 64-65; GW Il, 325; GW 18/II, 731 ; Briefe II, 522; et à la 
kabbale dans GW 9/II, 68. 
57 [. It seems to me the paramount of importance, that Protestantism can integrate psychological experience 
as f. i. Jacob Boehme did .• ] (Jung dans sa correspondance avec avec D. Cox, JPE 241/GW 18/II, 788). 
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temps il tira de cette solution au problème du mal des catégories qu'il 
utilisa pour rendre le processus de la vie divine intelligible. 58 
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On assiste chez Bôhme à une intégration de l'ombre au sein de l'image de Dieu. En 
effet, comme le dit Georges Gusdorf : 
Avec la notion d'Ungrund, de Néant absolument indéterminé, antérieur à 
Dieu lui-même, se trouve fondée la théologie apophatique, préalable au 
concept, et qui fait autorité par rapport au règne du concept. Or le Néant 
est aussi le lieu de la liberté. « Boehme a, peut-être le premier dans 
l'histoire de la pensée humaine, reconnu que les fondements de l'être, et 
avant l'être, sont la liberté insondable, le désir passionné du Néant de 
devenir Quelque Chose, les ténèbres dans lesquelles s'embrasent fel). et 
lumière; en d'autres termes, il fut le fondateur d'un volontarisme 
métaphysique original, étranger à la pensée médiévale et antique. 
D'après lui, la volonté, c'est-à-dire la liberté, est le principe de toute 
chose. Mais Boehme pense que l'Indéterminé, la volonté insondable, 
réside dans les profondeurs de la divinité et avant la divinité. 
L'indéterminé est la divinité de la théologie apophatique, mais en même 
temps de l'abîme, le libre Néant, qui s'étend sous Dieu et hors de Dieu. 
[ ... ] La divinité première, le Néant divin est par-delà le bien et le mal, la 
lumière et les ténèbres. L'indéterminé divin existe dans l'éternité avant la 
naissance de la divine Trinité. Dieu s'engendre, se réalise à partir du 
Néant divin. [ ... ] Dieu, en tant que créateur du monde et de l'homme, est 
corrélatif à la création. Il surgit des profondeurs de la Divinité, de 
l'inexprimable Néant. Telle est l'idée la plus profonde et la plus secrète de 
la mystique allemande. ,,59 
Notons en plus que nous rencontrons chez Bôhme, comme le laisse entendre la citation, 
la notion de la quaternité divine,6o ce qui rejoint les intuitions de Jung. Bôhme fut 
repris par le dernier Schelling qui partage pour l'essentiel la même conception du mal61 
58 (. Boehme's solution to the theodicy problem is his most original idea. He rejects the Manichaean answer, 
which posits a cosmic dualism by attributing evil to a second cosmic power opposing God and thereby setting 
external limits to his power. Boehme's theodicy also differs from the general approach of Plotinus and of 
numerous Christian Platonists, who regard evil as the privation of being and goodness. They contend that evil 
does not limit the omnipotence of the highest princip le (or God), since evil is operative only where that highest 
principle is not, namely at the furthest ontological remove from the One (Plotinus), or where a creature's will 
is perverse owing to the absence of grace (Christianity). In distinction from these alternatives, Boehme says 
that God who is a complex of oppositions contains the ontological source of evil as a "positive" (real) 
constituent in himself. God eternally overcomes this disruptive power in his life process, whereas the same 
principle, when projected into the creation, becomes the source of actual evil in the creatures. Boehme 
thought that he had discovered a way to affmn both that evil is ontologically real, and that it does not 
constitute a threat or limit to God. At the same time he drew from this solution to the problem of evil 
categories that he used to make the divine life process intelligible .• j (R. F. Brown, The Later Philosophy of 
Schelling. The Influence of Boehme on the Works of 1809-1815, p. 22). 
59 G. Gusdorf, Du néant à Dieu dans le savoir romantique, pp. 134-135. Il cite ici N. Berdiaeff, Deux études sur 
Jacob Boehme, pp. 16-17, en tête de la traduction du Mysterium Magnum. 
60 Jusqu'à ce jour l'étude la plus magistrale sur Bôhme reste celle de A. Koyré, La philosophie de Jacob 
Boehme. 
61 «Cette nouvelle réceptivité a trouvé accès à un univers intellectuel composite, celui de la théosophie, 
jusque-là tenu en lisière et resté marginal à la spéculation. Schelling à Munich aurait eu la révélation du 
mysticisme et il aurait passé, conformément à l'esprit du temps, de la Fnlhromantik à la Spiitromantik. Le 
second romantisme et, corrélativement, l'accueil de la théosophie expliqueraient la mutation évidente de 
l'œuvre, le changement d'éclairage et le langage, la perspective théogonique et visionnaire. La rencontre 
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et du divin mais qui tente de corriger Bôhme sur certains point et de donner à son 
langage très imaginé et symbolique une structure plus philosophique et une plus 
grande rigueur. 62 Le dernier Schelling fit à son tour l'objet d'une réception importante 
chez Luigi Pareyson (1918-1991) qui tenta de le débarrasser des restes métaphysiques 
de l'identité et d'opérer une sorte de synthèse avec le christianisme tragique de 
Kierkegaard. 63 David R. Law, dans son livre Kierkegaard as Negative Theologian 
considère Kierkegaard comme un des plus grands théologiens apophatiques. Comme 
nous l'avons vu au chapitre précédent, nous trouvons en effet chez Kierkegaard la 
volonté d'intégrer une ombre au sein de Dieu. La pensée de Pareyson est d'autant plus 
intéressante qu'elle contient aussi une critique de Jung: 
L'ambiguïté divine pourrait être conçue comme un mélange ou une 
polarité ou Une véritable synthèse des opposés. Tous ces modes se 
retrouvent plus ou moins distinctivement dans la conception de la 
divinité proposée par Carl Gustav Jung, dans laquelle seraient co-
présents le bien et le mal. Mais le fait que Jung puisse parler de 
« culpabilité» de Dieu et de concevoir le diable comme un « collaborateur 
nécessaire» de la création est déjà un indice préjudiciable pour sa 
théorie. Retenons avant tout les remarques suivantes: un mélange plus 
ou moins indécis et équivoque des termes opposés doit être considéré 
comme inadéquat à la transcendance divine: la polarité des contraires 
ne tarderait pas à se présenter comme une simple indifférence ou une 
pleine identité; une synthèse des contraires postulerait une dialectique 
dyadique de la complémentarité ou triadique du dépassement, les deux 
dominées par la nécessité. Mais à part cela, ce qui reste fondamental 
dans la conception jungienne, c'est que les termes opposés sont 
considérés comme équivalents de sorte qu'en Dieu, le mal et le négatif 
résideraient au même titre que le bien et la positivité. Cela est très loin 
de ma proposition selon laquelle la négativité est présente en Dieu d'une 
manière bien différente de la positivité, car la positivité, c'est lui-même, 
et lui-même est sa propre positivité, tandis que la négativité est bien la 
trace d'une alternative refusée, ou bien une possibilité qui ne sera jamais 
réalisée par Dieu, mais par quelqu'un d'opposé à lui ou contre lui. [ ... 1 
Dire que la force contraire à Dieu est en Dieu même, qui est ensemble et 
de manière, positif ou négatif, est quelque chose de très différent que de 
dire, comme je le soutiens, que le néant en Dieu n'est présent que 
comme simple possibilité, comme trace immémoriale, comme éventualité 
dépassée, susceptible de réveil et de réalisation seulement de la part de 
personnelle avec Franz Baader a été détenninante, Baader s'est fait l'instrument d'une espèce de conversion 
de Schelling, il lui dévoilé le monde tumultueux et baroque du philosophe teutonique. De sorte que l'inflexion 
majeure qui distingue les Recherches sur la liberté et l'entreprise des Weltalter se résume presque 
unilatéralement dans la découverte de Bôhme, médiatisée par Baader, et dans l'adoption des thèmes du 
second romantisme. Bôhme, pris comme symbole, aura été sur la route de Schelling une pierre milliaire, [ ... ) 
Il n'est pas besoin d'être un grand clerc pour détecter dans la Freiheitsschrift l'influence de la lecture de Jacob 
Bôhme. » (X. Tilliette, Schelling, une philosophie en devenir, vol. 1 : Le système vivant, 1794-1821, p. 504). Voir 
aussi pp. 505-506, 520-521, 526, 534-535, 538-539. 
62 R. F. Brown, The Later Philosophy of Schelling. The Influence of Boehme on the Works of 1809-1815, p. 22 
63 OSLM 181, 213-214. Grand lecteur de Kierkegaard (OLSM 21), Pareyson lui emprunte entre autres les 
notions du • stade religieux» au-delà de l'éthique (OSLM 107-108, 115, 120-122, 126, 170, 232-234) ; de 
«vérités qualitatives» (OLSM 16-17, 107-109); de «choix entre l'absurdité du non-sens et l'absurdité du 
paradoxe» (OLSM 184-185). 
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l'homme (même si c'est avec de terribles conséquences et répercussions à 
l'intérieur même de la divinité). Dans ma proposition donc les deux se 
trouvent en Dieu non au même niveau comme pour Jung, mais avec un 
statut très différent puisque la positivité est réelle et vivante, elle est 
l'existence même de Dieu tandis que le négativité n'est que possible et 
inerte, et c'est précisément en cela, et en cela seulement, que réside 
selon moi l'ambiguïté divine. 64 
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La critique de Pareyson est justifiée quand nous pensons à la lecture faite par Jung de 
la Bible, mais pas en référence aux exigences découlant du processus d'individuation. 
Pareyson, comme d'autres critiques, fait l'erreur de ne pas séparer les deux. Si nous 
suivons les exigences qui découlent du processus d'individuation, Jung va dans le sens 
de ce qu'avance Pareyson. Cela est d'ailleurs visible à l'importance que Jung accorde à 
Jacob Bôhme, que Parey son lui-même récupère à travers sa réception du dernier 
Schelling, et par le fait que Jung tente de réhabiliter l'intuition présente dans les 
mythes théogoniques suméro-akkadiens. Or comme le fait justement remarquer Jérôme 
Porée en parlant du dernier Schelling, la théogonie et la cosmogonie de celui-ci ne sont 
« pas sans proximité avec la théologie sumérienne de la double création ... ,,65 
Il est vrai que, dans sa formulation augustinienne, malebranchienne ou 
leibnizienne, l'argument de l'ordre présuppose la doctrine chrétienne 
d'une création originairement et définitivement bonne, et s'oppose à ce 
titre à la théorie sumérienne de la double création, dans laquelle Dieu 
lui-même est engendré et succède au chaos primitif, auquel il livre un 
combat dont l'issue, même victorieuse, reste en un sens incertaine et 
demande donc à être rituellement répétée. Mais, d'une telle théorie, il 
serait faux de croire que rien ne subsiste dans les doctrines modernes du 
mal, lors même qu'elles se présenteraient d'abord comme des doctrines 
de la liberté. Schelling en est le meilleur exemple.66 
En réactivant ce mythe, cela ne veut pas dire que le dernier Schelling la reprend à la 
lettre, ni Jung d'ailleurs, mais qu'il est utilisé comme une source d'inspiration; 
l'intuition qui s'y trouve peut susciter une nouvelle interprétation du judéo-
christianisme. C'est ainsi que Porée peut poursuivre: « La difficulté de la doctrine 
schellingienne du mal vient précisément de ce qu'elle se situe à l'entrecroisement à la 
fois de deux arguments et de deux traditions que l'on aurait pu être tenté de séparer. ,,67 
Si Bôhme et Schelling ont réactivé l'intuition présente dans le vieux mythe suméro-
akkadien, ce n'est pas simplement pour la répéter, mais pour tenter une synthèse avec 
cette religion personnelle qu'est le christianisme. Cette synthèse entre le mythe 
640LSM280-281. 
65 J. Porée, Le mal. Homme coupable. Homme souffiant, p. 94. 
66 J. Porée. Le mal. Homme coupable. Homme souffrant, p. 38. 
67 J. Porée. Le mal. Homme coupable. Homme souffrant, p. 39. 
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théogonique et adamique, entre l'impersonnalisme et le personnalisme, entre la Nature 
et l'histoire est encore plus marquée chez Pareyson qui cherche à unifier le dernier 
Schelling et Kierkegaard. 68 C'est pourquoi le lien entre le dernier Schelling et 
Kierkegaard mériterait de faire l'objet d'une investigation poussée. 
Nous savons que Kierkegaard a assisté au cours de Schelling sur la Philosophie 
der Offenbarung (Philosophie de la révélation) au semestre d'hiver 1841-1842 à Berlin à 
la Friedrich Wilhelm-Universitât. Nous savons aussi que le livre Le concept d'angoisse. 
Simple réflexion psychologique pour seroir d'introduction au problème dogmatique du 
péché héréditaire de Kierkegaard publié en 1844 a été influencé par un des livres très 
importants du dernier Schelling intitulé Philosophische Untersuchung über das Wesen 
der menschlichen Freiheit und die damit zusammenhiingenden Gegenstiinde (Recherches 
philosophiques sur l'essence de la liberté humaine et les sujets qui s'y rattachent) publié 
en 1809, où Schelling reprenant Bôhme, fait sienne la notion de théogonie et la 
conception du mal qui y est rattachée.69 Heidegger a écrit un commentaire important de 
ce livre, une étude intitulée Schellings Abhandlung über das Wesen der Menschlichen 
Freiheit (1809) (Le traité de Schelling sur l'essence de la liberté humaine (1809pO Dans 
son ouvrage sur Schelling, Heidegger loue celui-ci pour avoir tenté de penser le mal 
comme étant plus qu'une simple privation du bien. 71 Heidegger a à son tour 
grandement influencé les différents textes de Pareyson réunis dans Ontologie de la 
liberté. La souffrance et le mal publié en 1995 en italien (et en 1998 en français), surtout 
en ce qui à trait à l'analyse du néant: 
68 Parmi les autres penseurs qui ont influencé Pareyson on peut compter entre autres Martin Heidegger, Karl 
Jaspers (1883-1969), Fiodor Mikhai10vitch Dostoïevski (1821-1881), Blaise Pascal (1623-1662), Georges 
Bernanos (1888-1948), saint Paul (entre 5 et 15 - entre 62 et 67), Martin Luther (1483-1546), Hans Urs von 
Bathalsar (1905-1988), Maître Eckart, Angelus Silesius. 
69 Pour une belle et claire étude consacrée au rapport entre Bohme et le dernier Schelling, voir notamment le 
livre R. F. Brown, The Later Philosophy of Schelling. The Influence of Boehme on the Works of 1809-1815. 
Notons aussi qu'une esquisse de l'introduction du livre La répétition. Essai d'expérience psychologique publié 
en 1843 contient plusieurs références au Philosophische Untersuchung über das Wesen der menschlichen 
Freiheit de Schelling (V. A. McCarthy, « Schelling and Kierkeggaard on Freedom and Fall _, p. 92). 
70 Contrairement à ce qui est communément pensé, dans Philosophische Untersuchung über das Wesen der 
menschlichen Freiheit Schelling ne conçoit pas que la décision de l'être humain en faveur du mal soit une 
précondition pour la rêvélation de Dieu. Cette façon de voir, qui a êtê adoptê surtout au 20iéme siècle, remonte 
à l'interprétation donnée du dernier Schelling par Heidegger dans son séminaire Schellings Abhandlung über 
das Wesen der Menschlichen Freiheit (1809) comme «métaphysique du mal • et est basêe sur une erreur 
textuelle dans l'édition utilisêe par Heidegger. Heidegger utilise en effet le texte de l'édition de Christian 
Hermann (1925). Dans cette édition l'expression « ••• la décision pour le bien et le mal ... _ ( •... die 
Entscheidung für Gut und Bose ...• ) est utilisêe. La même erreur est reproduite dans l'édition de Horst 
Furhmans (1950). Mais comme le témoigne l'édition du ms de Schelling, Schelling a écrit en réalitê «décision 
pour le bien ou le mal • (<< die Entscheidung für Gut oder Bose .). La première expression laisse entendre un 
rapport de nécessité, la seconde un rapport de possibilité. Ainsi pour Schelling l'actualisation du mal par 
l'être humain reste le fruit d'une possibilité et non d'une nécessitê. Ce qui est nécessaire est une inclination 
naturelle au mal, mais pas son actualisation. La propension au mal bien qu'actuel est donc en réalité 
contingente. Pour les détails se rapportant à cette mise au point importante voir l'article de T. Buchheim, 
« Schelling und die metaphysische Zelebration des Bosen -. Voir la bibliographie pour la réfêrence complète. 
71 M. Heidegger, Schellings Abhandlung über das Wesen der Menschlichen Freiheit (1809), pp. 172-176. 
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Quand parut, il y a de cela soixante-dix ans, la leçon inaugurale de 
Heidegger, Qu'est-ce que la Métaphysique?, on ne peut pas dire que le 
contexte en favorisait la compréhension. [ ... ] le néant n'était pas un 
problème, tout au plus le terme d'une opposition logique. Je dois dire 
que lorsque je pris connaissance de ce texte dans les années trente, et 
malgré l'impression à vrai dire peu enthousiasmante que j'en reçus, 
j'étais loin de l'avoir vraiment compris. Heidegger lui-même ne fut peut-
être pas tout à fait conscient de sa portée novatrice, si bien qu'il éprouva 
le besoin d'y revenir à plusieurs reprises. Après tant d'années je crois 
qu'on peut finalement le considérer comme un pas décisif vers la 
réalisation de cette philosophie de la liberté qui fut le véritable 
programme de la philosophie moderne [ ... ] Ce programme, entravé par 
une limitation progressive du champ de la liberté dans le domaine moral 
et par le fait que le concept de liberté a été incomplètement débarrassé 
de celui de nécessité, n'a pas été réalisé et on peut même dire qu'il a 
échoué; mais, au terme de la philosophie moderne précisément, il s'est 
trouvé quelqu'un pour le relancer avec des propositions pleines de 
promesses: ce fut Schelling. Il faut espérer que du lien souterrain, mais 
étroit, qui unit Heidegger à Schelling on puisse tirer des indications 
importantes à ce sujet, car on ne peut faire de la liberté un problème 
authentique qu'à la condition de la rapporter non pas à la nécessité, 
comme 1'a fait de façon infructueuse la philosophie moderne, mais au 
néant, si opportunément évoqué par Heidegger. 
Heidegger a remis au premier plan la question fondamentale: 
« Pourquoi l'être plutôt que le néant? », formulée pour la première fois 
par Leibniz [ ... ] Mais la position de Heidegger est plus en accord avec la 
mentalité d'aujourd'hui, immergée dans l'expérience du nihilisme, 
sensible à la fascination du néant, envahie par l'angoisse de 1'existence. 
En cela, Heidegger procède plutôt de Schelling, qui considérait que la 
question fondamentale était celle du « désespoir ». [ ... ] 
Mais il faut à la fois débarrasser Schelling de toute préoccupation 
pour l'idée de nécessité subsistant encore chez lui, et Heidegger de 
l'épineux problème des rapports entre le néant, 1'être et les étants; de 
telle manière que du premier provienne, dans sa pureté, le clair écho de 
la liberté et du second 1'image précise et authentique du néant.72 
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Le lien entre le dernier Schelling et Kierkegaard est complexe car Kierkegaard a réagi 
d'une façon quelque peu ambivalente à son égard. Kierkegaard a assisté aux lectures de 
Schelling à partir du mois de novembre 1841 jusqu'au 4 février 1842. En effet, ses 
notes de lectures s'arrêtent à partir de cette date. Bien qu'il dise à Émile Boesen qu'il 
retournera à Copenhague seulement lorsque Schelling aura terminé sa série de 
conférences, et qu'il s'attend que cela dure jusqu'au printemps, dans une lettre datée 
du 27 février Kierkegaard annonce son départ imminent de Berlin. Les notes de 
Kierkegaard s'arrêtent au moment où Schelling est en train d'examiner la relation entre 
sa philosophie de la mythologie et sa philosophie de la révélation. Kierkegaard a 
entendu Schelling jusqu'à la conférence NQ 19 de la version publiée de la Philosophie der 
Offenbarnng. Ce qui veut dire que Kierkegaard n'a pas entendu le traitement formel que 
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Schelling fait du christianisme, avec sa section portant sur la théogonie et la logogonie 
appartenant aux dernières conférences.13 Les allusions que Schelling y avait faites 
jusqu'à maintenant semblent n'avoir pas incité Kierkegaard à vouloir rester plus 
longtemps, les grands espoirs qu'il avait placés en Schelling ayant été déçus. Est-ce que 
ce jugement est fondé? Seules des recherches plus poussées dans ce domaine pourront 
nous le dire. Mais comme le fait remarquer V. A McCarthy : « l'auditeur attentionné qui 
est familié avec les écrits de Kierkegaard aura déjà entendu des échos de positions que 
Kierkegaard lui-même avancera dans Le concept d'angoisse. Mais avant qu'il ait fait 
cela, il a lu, ou au moins relu, l'œuvre de Schelling de 1809, où ce dernier discute de la 
potentialité, de la liberté et de la Chute. »74 Certaines recherches ont déjà été faites 
pour analyser le lien qui unit ces deux penseurs,75 mais il y a encore à faire de ce 
72 OLSM 23-25. 
73 V. A. McCarthy, « Schelling and Kierkegaard on Freedom and Fall " p. 9l. 
74 [_ the attentive listener who is familiar with Kierkegaard's own writings will have heard echoes ruready of 
positions Kierkegaard himself was to take in Concept of Anxiety. But before he did so, he read, or at least 
reread, Schelling's earlier work of 1809, in which Schelling frrst discussed potency, freedom, and Fall .• j (V. A. 
McCarthy, • Schelling and Kierkeggaard on Freedom and Fall " p. 98). 
75 Les Kierkegaard Studies ont dernièrement consacré une importante monographie à cet effet: Jochem 
Hennigfeld & Jon Stewart (éds.) Kierkegaard und Schelling. Freiheit, Angst und Wirklichkeit, Kierkegaard 
Studies (Niels Jergen Capperlern & Herman Deuser (éds.)). Voir aussi V. A. McCarthy, • Schelling and 
Kierkegaard on Freedom and Fall • ; J. Colette, « Kierkegaard et Schelling. (la référence complète pour ces 
deux articles et la monographie se trouve dans la bibliographie) ; B. Maj oli , « La critica ad Hegel in Schelling e 
Kierkegaard", Rivista di Filosojia Neo-Scolastica 46, 1954, pp. 232-263; W. Struve, «Kierkegaard und 
Schelling., Symposium Kierkegaardianum. (Orbis literarum, t. 10, 1-2), Kopenhagen, 1955, pp. 252-258; W. 
Anz, Kierkegaard und der deutsche Idealismus, Tübingen, 1956; A. Dempf, - Kierkegaard hôrt Schelling» 
Philosophisches Jahrbuch 65, 1957, pp. 147-161 ; A. M. Koktanek, Schellings Seinslehre und Kierkegaard. Mit 
Erstausgabe der Nachschriften zweier Schellingvorlesungen von G. M. Mittermair und Soren Kierkegaard, 
München, 1962; M. Theunissen, « Die Dialektik der Offenbarung. Zur Auseinandersetzung Schellings und 
Kierkegaards mit der Religionsphilosophie Hegels "Philosophisches Jahrbuch 72, 1964/1965, pp. 134-160; F. 
Rinaldi, « Della presenza schellinghiana nella critica di Kierkegaard a Hegel. Studi Urbinati die Storia, Filosojia 
e Letteratura 43, 1969, pp. 243-262; S. Spera, «L'influsso di Schelling nella formazione deI giovane 
Kierkegaard., Archivio di Filosojia 44/l, 1976, pp. 73-108; Schelling and Kierkegaard. Experimentations in 
Moral Autonomy, Thèse doctorale, University of Oklahoma, 1977 ; « La philosophie de la religion de Schelling 
dans son développement et son rejet par Kierkegaard., Kierkegaard and Dialectics. Aarhus-Symposium 13-16. 
September 1978, J. K. Bukdah1, Aarhus, 1979, pp. 147-192; N. Thu1strup, «Kierkegaard and Schelling's 
Philosophy of Revelation., Kierkegaard and Speculative Idea/ism. (Bib/iotheca Kierkegaardiana. t. 4), 
Copenhagen, 1979, pp. 144-159; G. Figal, « Schellings und Kierkegaards Freiheitsbegriff., A. Gmn, • Das 
Transzendenzproblem bei Kierkegaard und beim spâten Schelling " Kierkegaard und die deutsche Philosophie 
seiner Zeit (Text & Kontext. Sonderreihe, t. 7) H. Anz, P. Kemp & F. Schmôe (éds.), Kopenhagen/München, 
1980 ; A. Gmn, « Das Transzendenzprob1em bei Kierkegaard und beim spâten Schelling " pp. 112-127; pp. 
128-148 ; H. Rosenau, « Die Erzâhlung von Abrahams Opfer (Gen 22) und ihre Deutung bei Kant, Kierkegaard 
und Schelling. " Neue Zeitschriftfür systematische Theologie und Re/igionsphilosophie 27, 1985, pp. 251-261 ; 
J. Hatem, - Angoisse et péché: Schelling et Kierkegaard ", Annales de philosophie Beyrouth lI, 1990, pp. 77-
90; R. Theoharova, « Stadien auf des Lebens Weg und Weltalter : Mensch- und Ku1turkonzepte bei Schelling 
Kierkegaard., Seren Kierkegaard. Philosoph, Schrifteller, Theologe (Bulgarian-Danish Kierkegaard Seminar 
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côté. 76 Bien que la relation entre le dernier Schelling et Kierkegaard ne soit pas au 
premier abord évident, il semble, comme le fait remarquer Vincent A. McCarthy, y avoir 
un lien profond qui unit les deux penseurs, bien qu'ils travaillent à des niveaux 
différents: 
Pour Schelling, le fond obscur aussi était là à l'origine - même au 
commencement avec Dieu lui-même - et était là au moment de la chute 
et par la suite. C'est la source de l'exercice de la liberté, car la liberté agit 
sur la possibilité et fait « quelque chose» à partir de ce qui n'était « rien ». 
Le fondement de la liberté c'est Dieu, et cette idée est implicite dans la 
pensée de Kierkegaard. C'est pourquoi, Schelling et Kierkegaard 
partagent la même influence métaphysique de la liberté humaine, à 
savoir, la liberté divine. Et la liberté agit sur le potentiel appelé par 
Schelling le « fond obscur» et Kierkegaard le « rien » qui est quelque 
chose. Hors du potentiel sont sortis le bien et le mal, comme l'ont 
observé Schelling et Kierkegaard. Et les deux s'accordent pour dire que 
l'humanité est responsable de la chute. L'actualisation du mal n'aurait 
pas dû se faire mais elle s'est faite de par l'abus la liberté humaine. 
Sur ce point, Schelling et Kierkegaard divergent, principalement 
parce que la structure même de leur œuvre respective entraîne la 
discussion dans différentes directions. Schelling s'arrête vraiment avec le 
mauvais usage de la liberté par Adam et reporte la liberté dans la vie de 
Dieu. Kierkegaard est préoccupé par le problème de la liberté et de 
l'angoisse des sujets après Adam, et poursuit ainsi avec force des détails 
et des distinctions plus fines du concept d'angoisse. L'intérêt de Schelling 
est plus métaphysique et théologique, tandis que celui de Kierkegaard est 
psychologique et anthropologique, mais cette distinction en est une qui 
est floue. Chacun se rencontre explicitement ou implicitement. 
L'œuvre de Kierkegaard donne un nouveau nom au fond obscur de 
Schelling, à savoir, le « rien », et plus important, il nomme son premier 
produit l'angoisse. Kierkegaard continue en décrivant la dynamique du 
fond obscur de l'homme dans des détails qui dépasse de loin celle de 
l'œuvre de Schelling ou son ambition. De plus, et une importante 
distinction entre les deux, Kierkegaard confine toujours son analyse de la 
liberté au plan humain. Le fond obscur de Dieu, ou le rien, n'est jamais 
abordé par Kierkegaard [ ... ] 
Mais Schelling et Kierkegaard ne sont pas aussi complètement 
différents que le rejet par Kierkegaard du Professeur Schelling en 1842 
pourrait amener à croire. Le « rien» de Kierkegaard semble être en fait un 
autre nom pour le fond obscur qui sous-tend le concept de liberté dans 
l'œuvre de Schelling. S'il n'y a pas d'influence consciente, il y a 
probablement une influence inconsciente de l'anti-hegelien plus àgé sur 
le plus jeune. Il y a aussi un élément de continuité entre Schelling et 
Kierkegaard dont Kierkegaard ne semble jamais se rendre compte. De 
76 C'est ainsi que V. A. McCarthy peut dire en 1985 à propos de son intérét à cette question: « l'histoire 
complète de la rencontre de Kierkegaard avec la philosophie de Schelling n'a pas été racontée. En effet, on a à 
peine commencé à la raconter, et cela est dû en grande partie à la grande préoccupation avec Hegel au sein 
des études kierkegaardiennes. Cet essai ne prétend pas pallier cette négligence. Il est tout au plus un modeste 
début.» [. the full story of Kierkegaard's encounter with Schelling's philosophy has not been told. Indeed, it is 
hardly begun to be told, and in great part because of a preoccupation with Hegel in Kierkegaard studies. Nor 
can this essay pretend to remedy the neglect. At best, it will be a modest beginning. »] (V. A. McCarthy, 
« Schelling and Kierkegaard on Freedom and Fall », p. 92). 
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plus, il Y a un parallèle intéressant entre leurs œuvres respectives 
concernant la liberté humaine. 77 
844 
Comme nous l'avons mentionné plus haut, cette thématique de la liberté et du néant 
joue un rôle fondamental dans la représentation que Parey son se fait de Dieu. En 
refusant le dualisme, le christianisme doit, se dit-il, malgré tout de garder l'aspect 
ontologique du mal. Mais cela est impossible si Dieu est défini seulement comme le 
bien. Pour intégrer le mal en Dieu sans avoir à le démoniser pour autant, Pareyson, 
s'inspirant de Schelling, introduit une nuance fondamentale en disant que Dieu n'est 
pas le bien, mais la volonté ou la liberté du bien.78 Il n'est pas bon par nature ou 
essence, mais par choix: « Il ne suffit pas non plus de dire que Dieu est le bien, comme 
le veut la tradition platonicienne: il est beaucoup plus. Il n'est pas le bien mais le bien 
choisi, c'est-à-dire le bien opposé au mal, affirmé en niant et en refusant le mal. Il est le 
choix du bien, c'est-à-dire la victoire sur le mal; ... »79 D'ailleurs peut-on vraiment dire 
que Dieu est bon, s'il ne choisit pas le bien ? « Personne ne songera sérieusement à nier 
que mieux vaut le mal libre que le bien imposé: le bien imposé contient en soi sa 
propre négation, car le vrai bien est seulement celui que l'on fait librement, en étant 
capable de faire le mal; tandis que le mal librement voulu a en soi son propre correctif 
qui est la liberté même dont pourra un jour jaillir le bien libre. »80 De même, peut-on 
vraiment dire que quelqu'un est libre s'il ne peut pas faire le mal: « la liberté n'est 
77 [. For Schelling, the dark ground, too, was there at the beginning - even at the very beginning with God 
himself - and was there at the moment of the Fall and thereafter. It is the source of the exercise of freedom, 
for freedom acts upon possibility and makes "something" out of what was "nothing". The ground of freedom is 
God, and this idea is implicit in Kierkegaard's thought. Hence, Schelling and Kierkegaard share the same 
metaphysical backdrop of human freedom, namely, divine freedom. And freedom acts upon the potential 
called by Schelling the "dark ground" and by Kierkegaard the "nothing" that is something. Out of potential 
have come good and evil, as both Schelling and Kierkegaard observe. The actualization of evil should not have 
come about, but did so by the misuse of human freedom. And both agree that mankind is responsible for the 
Fall. At this point, Schelling and Kierkegaard diverge, mostly because the very structure of their respective 
works takes the discussion in difIerent directions. Schelling really stops with Adam's misuse of freedom and 
pursues freedom back into the life of God. Kierkegaard is concerned with the freedom and anxiety problem of 
subjects after Adam and so continues on into greater detail and fmer distinctions in the concept of anxiety. 
Schelling's interest is more metaphysical and theological, whereas Kierkegaard's is psychological and 
anthropological, but this division is a loose one. Each crosses over, explicitly and implicitly. Kierkegaard's 
work gives a new name to Schelling's dark ground, name1y, "nothing", and, more important, names its frrst 
product: anxiety. Kierkegaard goes on to de scribe the dynamic of man's dark ground in detail that far 
surpasses Schelling's work or its ambition. In addition, and an important distinction between the two, 
Kierkegaard always confines his analysis of freedom to the hum an plane. God's own dark ground, or nothing, 
is a subject never broached by Kierkegaard. [ ... ] But Schelling and Kierkegaard are not sa entirely difIerent as 
Kierkegaard's rejection of Professor Schelling in 1842 might lead one to believe. Kierkegaard's "nothing" 
indeed seems only another name for the dark ground that underlies the freedom concept in Schelling's work. 
If there is not conscious influence, there is very probably an unconscious influence of the eIder anti-Hegelian 
upon the younger. There is alsa an e1ement of continuity between Schelling and Kierkegaard that Kierkegaard 
himselfnever seems to realize. Moreover, there is significant parallelism between respective works with regard 
to human freedom .• ] (V. A. McCarthy, • Schelling and Kierkeggaard on Freedom and Fall " pp. 108-109). Voir 
aussi p. 103. 
78 OLSM 148, 150, 158. 
79 OLSM 150. Voir aussi 248. 
80 OLSM 28. Voir aussi 200. 
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liberté que parce qu'elle réalise le bien en présence de la possibilité du mal, ... ,,81 Cela 
ne veut pas dire que Dieu est « un être libre ", mais qu'il est « une liberté ".82 Il n'est pas 
un être qui existe d'abord et qui choisit ensuite de faire le bien, tout en ayant la 
possibilité de faire le mal; il est plutôt une liberté originaire qui se prononce en faveur 
du bien dans l'acte où il choisit d'exister, vainquant de façon irréversible83 la possibilité 
du mal dans le fait même de s'auto-engendrer. Dieu « devient » par sa théogonie84 le 
bien absolu. Dieu ne serait pas le bien absolu de toute éternité, il le deviendrait pour 
l'éternité. Si ce choix est possible, c'est que ce néant est la liberté originaire. Cette 
liberté se confond avec le mal tant et aussi longtemps que Dieu, qui est ce néant et 
cette liberté originaire, ne s'est pas décidé à passer à l'existence. Le mal est en Dieu, 
avant Dieu, « avant que la seule existence de Dieu ne le relègue à l'état de possible 
vaincu. ,,85 Son existence est suspendue à la liberté indéterminée originaire qui est le 
rien primordial, l'Ungrund (l'infondé) et l'Abgrund (l'abîme) : 
Comme abîme Dieu précède sa propre existence et positivité, étant la 
source insondable de la volonté d'exister et la profondeur inexplorable de 
sa positivité. Il n'est pas surprenant que pour parler de Dieu, il soit 
nécessaire de recourir à des oxymores, contradictions et paradoxes : de 
parler par exemple de Dieu avant Dieu, de Dieu et de Déité, de Dieu et de 
Surdivinité, toutes expressions qui symbolisent son caractère abyssal.86 
Il s'agit de la liberté dans sa gratuité et son absence de fondement,87 source de 
l'étonnement et de stupeur. 
Ainsi Parey son s'oppose à la réduction du bien à l'être. Le bien comporte une 
dimension méta-ontologique, car le bien ne serait pas vraiment le bien s'il n'était pas 
choisi, s'il n'était pas la « liberté du bien ". Le néant participe aussi du bien, à condition 
que le néant se décide, en tant que liberté, de choisir le bien en créant l'être et la 
conscience: « Le contact avec le néant ne qualifie pas la seule liberté négative, mais la 
liberté en elle-même comme choix. La liberté ne peut être positive que si elle a connu la 
négation et l'a éliminée, se présentant comme victoire sur le néant et sur le mal. ,,88 
810LSM250. 
82 OLSM 149. 
83 OLSM 168, 254, 274. 
84 La création du monde n'est pas la première manifestation de la liberté divine, mais seulement l'achèvement 
de cette manifestation première de la liberté qu'est auto-engendrement de Dieu (OLSM31). 
85 OLSM 19-20. Voir aussi 152-155, 158,228. Dans un sens nous pouvons dire qu'il y a une sorte d'histoire 
au sein méme de l'éternité: • En raison de son éternité, il peut sembler impossible de fabriquer une histoire 
ou de raconter un mythe à propos de Dieu ; mais la chose est possible car Dieu est liberté et ses actes, 
comme tous les actes libres, donnent lieu à des actions historiques. Où il y a liberté il y a des faits, et où il y a 
actions il y a histoire. [ ... ] Si Dieu est liberté, il y a une histoire dans et de l'éternité qu'il n'y aurait pas si Dieu 
était un étre nécessaire, ou un étre dont la liberté fut une propriété et non essence .• (OLSM 103). Voir aussi 
150, 269, 272. La théogonie est le fait absolu, le fait absolument premier. 
86 OLSM 262-263. 
87 OLSM25, 147. La liberté est plus qu'un fondement, elle est un fondement qui se nie comme tel. 
880LSM33. 
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Dans les ténèbres immémoriales, une lampe s'allume soudain; c'est une 
volonté qui veut s'affirmer et y parvient. Cela est Dieu, c'est-à-dire la 
liberté qui, par cet acte primordial, s'est affirmée comme pouvant se nier 
et devient ainsi résultat positif et victorieux sur la négation. Rien n'est 
aussi dramatique que l'acte par lequel Dieu s'engendre lui-même, car 
c'est une lutte entre sa volonté et son désir de s'affirmer, d'une part, et le 
néant et le mal qui menacent de triompher, d'autre part. Dans cette 
lutte, le mal joue sa carte suprême, de sorte que l'engendrement même 
de Dieu est en danger et risque d'échouer. La positivité divine naît quand 
le choix originaire a mis le mal en déroute et s'en est définitivement 
débarrassé. Ce fut une opération terrible et formidable à l'issue de 
laquelle l'alte~ative a été résolue: ou la liberté positive ou le triomphe 
de la négation, ou la victoire sur le mal ou la victoire du mal, ou 
l'existence de Dieu ou le « néant éternel ». Dire « Dieu existe» n'a d'autre 
sens que dire « c'est le bien qui a été choisi »89 
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C'est en vertu de cette victoire que Dieu devient sacré. La sacralité présuppose un 
combat où le combattant sort vainqueur alors qu'il avait la possibilité d'échouer. Dieu 
doit affronter l' « épreuve» du néant, de la liberté. C'est à ce titre que le mal est en Dieu 
une réalité toujours déjà dépassée: 
Cette conception de la présence du mal en Dieu, alors que d'un côté elle 
ne répugne pas à une conception de la divinité comme positivité, car elle 
affirme que Dieu n'est pas l'auteur du mal et que sans le faire il le 
contient comme possibilité, d'un autre côté elle évite la définition 
ambiguë de Dieu comme bon, inadéquate à son niveau, non conforme à 
sa transcendance et incapable de rendre raison du mal tellement présent 
dans le monde historiquement humain, où il produit les destructions les 
plus horribles et les plus épouvantables. L'exigence manichéenne est 
parfaitement justifiée sur ce point, face à l'impossibilité de rester au 
niveau physique et moral pour rendre compte d'une telle diffusion du 
mal dans le monde, d'une élévation nécessaire à un niveau 
« métaphysique» supérieur à celui de l'éthique, c'est-à-dire à un mal 
préexistant au mal présent dans l'histoire et réalisé par l'homme, à un 
mal pour ainsi dire ontologique. Mais pour satisfaire cette juste exigence, 
il n'est pas nécessaire de faire l'hypothèse d'un principe métaphysique 
du mal, placé à côté ou juste au-dessous du principe du bien qui est 
celui de la divinité; pour cela le caractère duplice et ambiguë de la 
positivité même de Dieu est suffisant. La conception de l'ambiguïté 
originaire est ainsi en mesure de satisfaire les justes exigences du 
manichéisme tout en évitant en même temps ses inconvénients 
manifestes.9o 
Pour être en mesure de parler d'un mal ontologique en Dieu, sans avoir toutefois à le 
démoniser, Pareyson fait donc une distinction subtile entre cause et origine. Dieu serait 
l'origine du mal sans en être la cause (ou si on préfère sans en être l'actualisateur). En 
Dieu le mal existe en lui en tant que possibilité toujours déjà vaincue. Le mal a une 
89 OLSM 33-34. 
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origine qui précède tout acte. Il y a ici une passivité transcendantale au cœur de 
l'activité car le mal est toujours déjà là. Mais s'il est vaincu à jamais par Dieu, il reste 
pour l'être humain une réalité possible qu'il peut actualiser de nouveau à son niveau. 91 
L'être humain ne dispose pas du pouvoir de commencer le mal (ce serait trop lui 
attribuer), mais seulement de le continuer: « Le mal n'est pas seulement celui de 
l'homme: au fond de cet abîme qu'est le péché humain, il y a un mal encore plus 
profond, un mal originaire, ontologique, éternel. Le mal a une préhistoire. [ ... ] Le mal 
préexistant et ontologique est présent dans l'abîme divin. ,,92 Le mal préexiste l'être 
humain sans qu'il cesse d'en être la cause. Par son péché, il réveille le mal qui 
sommeille en Dieu, il le réactive à son échelle historique mondaine, là où Dieu a vaincu 
le mal pour toujours dans une histoire éternelle, devenant pour sa créature le modèle 
exemplaire et sacré à suivre de la victoire sur le mal. En étant seulement l'origine du 
mal, mais pas son réalisateur, Dieu n'est pas vraiment responsable pour la présence 
mal dans le monde. 
En quoi consiste la rébellion de l'être humain? « Dans la prétention de 
reproduire l'engendrement divin. Dans la prétention de pouvoir se placer au cœur 
même d'un tel engendrement, prenant la place de Dieu en se fiant à la promesse au 
"serpent antique" [ ... ] [vous serez comme des dieux (Gen. 3, 5)]. »93 Ce qui a pour 
conséquence qu' 
au cours de cette folle et épouvantable tentative, l'homme ne réussit pas 
à contrôler la négation qui s'était présentée comme une alternative au 
choix divin et que Dieu avait su éliminer par l'acte de la liberté positive 
dont est résultée son existence même. La négation échappe aux mains de 
l'homme et se révolte contre lui qui a osé la ranimer; et celui-ci non 
seulement ne réussit pas à être Dieu mais tombe en deçà de son niveau 
humain, se laissant entraîner dans un destin de perdition et de mort, 
d'autodestruction complète. 94 
Le bien existait dans le néant originaire à titre de possibilité pour la liberté de choisir. 
Le bien et le mal existaient au sein de la liberté primordiale à l'état « indifférenciation ». 
Le dédoublement et l'indifférence compris dans son sens positif se reflèteront plus tard 
dans toutes les histoires où le bien divin prend parfois la forme de ce qui est considéré 
par la société comme étant le mal (et vice versa), comme dans le cas du sacrifice d'Isaac 
demandé par Dieu à Abraham, de la souffrance imméritée de Job, de la crucifixion de 
Jésus-Christ. D'où mes développements sur ces histoires au chapitre 5. La 
90 OLSM 159. Voir aussi 158. 
91 OLSM35-36, 155-161, 167, 197. 
92 OLSM 197. Voir aussi 228,235,260. 
930LSM36. 
94 OLSM 36. Voir aussi 259-260. 
Conclusion 848 
crucifIXion/résurrection, plus que tout autre événement, fait selon Pareyson signe à 
cette mort originaire de Dieu duquel Dieu s'est sorti. Dans la crucifIXion, Dieu nie Dieu, 
mais dans cette négation se révèle la dimension inconnue de son être qu'est la liberté 
originaire, le néant primordial qu'il a à l'origine surmonté en s'auto-créant: 
Dieu a répondu par son silence au cri du Christ, ce qui est doublement 
cruel de la part de Dieu, car Dieu non seulement a voulu que le Fils 
souffre, mais l'a abandonné au moment de la souffrance. Cela signifie 
que Dieu est tout d'abord cruel avec lui-même: lui-même veut souffrir et 
c'est pourquoi il se laisse crucifier; il n'a pas épargné son Fils, c'est-à-
dire lui-même, et dans une forme de masochisme sublime, il s'est opposé 
à lui-même; il Y a en lui une cruauté radicale originaire qui le conduit 
avant tout à se nier lui-même et à s'élever contre soi.95 
L'idée du Christ en tant qu'il introduit la souffrance en Dieu en la 
rendant infinie et en faisant d'un drame humain un drame divin, 
suppose que la négation soit présente en Dieu, c'est-à-dire implique l'idée 
d'un'moment athée de la divinité. 96 
Le Christ, donc, représente le fait que la douleur, d'humaine et cosmique 
qu'elle était, devient théogonique, et que là, à l'intérieur de Dieu, dans la 
lutte de Dieu avec lui-même, il finit par s'épuiser et se détruire. [ ... ] La 
lutte de Dieu avec Dieu est la victoire sur le mal et sur la douleur. 97 
Le moment athée de la divinité en est aussi le moment théiste. La limite 
extrême de l'impuissance de Dieu, c'est-à-dire le Christ souffrant, est 
aussi le sommet de sa plus splendide omnipotence: jamais plus grande 
omnipotence que celle de Dieu n'a pu être pensée et elle ne cesse d'être 
telle dans sa plus complète impuissance; aucun signe d'omnipotence 
n'est plus grand que le fait qu'une victoire lumineuse et éclatante, 
comme est la victoire sur le mal et sur la souffrance, a justement été 
remportée par l'impuissance. Il est extraordinaire que ce soit le Dieu 
impuissant qui ait vaincu définitivement le mal, la douleur, la 
destruction, impuissant au point de subir lui-même le mal, la souffrance, 
la mort. Oui, il est extraordinaire que pour montrer son omnipotence, la 
divinité choisisse une voie aussi indirecte et tortueuse que celle de son 
impuissance.98 
La voix de Dieu n'est pas plus éloquente que dans son silence; et la 
présence divine n'est jamais plus manifeste que lorsqu'elle s'élève 
mystérieusement dans le désert et la désolation. C'est avec frisson et 
effroi, crainte et tremblement qu'est entrevue l'annonce de Dieu dans son 
silence même, dans l'abandon où il a laissé les hommes, dans l'ubiquité 
de la souffrance, dans les dévastations produites par le mal. C'est une 
caractéristique du Dieu chrétien que de ne pas se révéler dans le monde, 
de ne pas choisir la splendeur de l'univers comme sa manifestation, mais 
95 OLSM 175. 
96 OLSM 176. 
97 OLSM 177. Voir aussi 178. 
9B OLSM 180. 
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de s'en servir plutôt comme une cachette où se dissimuler en se 
soustrayant à la vue humaine.99 
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C'est le « moment athée de la divinité", formule chère à Pareyson, qui exprime le 
dédoublement de Dieu,lOO dédoublement d'un dieu qui est irréductible à l'éthique, donc 
au bien, car Dieu est d'abord liberté. lOl Ici Dieu se montre comme étant une liberté 
absolue, une liberté libre d'elle-même. 102 Il y a un dédoublement au sein de la liberté. 
La liberté ne saurait se réduire au libre-arbitre, c'est-à-dire au choix de Dieu de se 
créer. Dieu est libre de sa propre existence, libre de son propre choix d'exister. Il n'est 
donc pas seulement libre par rapport à l'être en général, mais libre de son propre être, 
99 OLSM 58. C'est le fameux thème de l'inconnaissabilité du miracle traité au chapitre 5. 
100 En commentant la nature du dédoublement divin chez le dernier Schelling, Gusdorf dit que «la 
spéculation de Schelling se meut conjointement dans le domaine de l'ontologie philosophique et de la 
théologie. Or le Dieu de la révélation scripturaire est un Dieu pour l'homme, manifesté dans l'histoire, distinct 
du Dieu en soi, dans son essence éternelle. "Il ne s'agit pas ici, précise Schelling, de l'être essentiel de Dieu 
(de son être extérieur et supérieur à la nature), mais seulement de son existence, c'est-à-dire, d'aprés notre 
terminologie, de la révélation extérieure, de la divinité déjà posée comme existante, en raison de ses rapports 
avec la nature éternelle". Le dédoublement de la réalité divine signifie que Dieu en son essence recèle une 
infinité de significations qui nous échappent. C'est parce que le Dieu non existant n'est pas à la portée de nos 
moyens de connaissance que la Révélation a mis à notre portée un Dieu existant, le Dieu de la Bible, au sujet 
duquel nous disposons tout au moins des informations gracieusement données. Mais ce savoir, si décisif qu'il 
soit, demeure second par rapport à une ignorance première insurmontable. » (G. Gusdorf, Du néant à Dieu 
dans le savoir romantique, p. 123). Rappelons-nous ici comment Jung exprime dans son autobiographie sa 
quête d'une dimension non-révélée de Dieu, au-delà de la Bible et de l'Église. Le fait que Dieu soit irréductible 
à sa manifestation historique et personnelle, fait qu'il s'est révélé aussi d'une certaine manière à d'autres 
cultures. D'où la possibilité d'une histoire comparée des religions et d'où aussi la possibilité de parler 
d'archétype pour pointer aux structures analogues qui reviennent constamment sous des formes variées. 
C'est pourquoi Jung s'intéresse au mythe et à l'inconscient collectif où se trouvent ces archétypes, 
l'inconscient collectif étant comme nous le savons une réinterprétation de la notion Sophia, l'Anima mundi. 
Au-delà de la concrétisation de Dieu au sein de l'histoire et de la conscience (théo-logos), Jung s'intéresse 
aussi à l'aspect préhistorique, non-manifeste du divin issu de l'inconscient et exprimé en terme de symboles 
(théo-sophia). C'est à ce titre que Jung se voit influencé par la tradition romantique: « L'ontologie romantique 
est une métaphysique du non, affirmée à coups de négations. Et d'abord en matière religieuse, où le 
romantisme développe résolument une non-théologie. Le renouvellement n'est pas le fait des théologiens, 
captifs de l'orthodoxie. La théologie recherche l'intelligibilité des choses divines par la voie de l'analyse 
rationnelle; ses spéculations ont pour cadre un certain nombre de présupposés: présupposé de la révélation 
scripturaire, présupposé de la tradition et du contrôle hiérarchique. La spéculation théologique met en œuvre 
des concepts traditionnels dans un langage imposé; elle n'a pas le droit de remettre en question ses 
fondements; les problèmes essentiels sont résolus dès le départ. Il ne lui appartient pas de jeter des coups de 
sonde au-delà des limites, d'affronter le mystère du Non-Être, de s'aventurer dans le néant d'avant la 
Création, d'affirmer l'inconnaissance de Dieu. La voie du romantisme ne sera pas celle de la théologie, mais de 
la théosophie. La substitution, à la logie, marquée d'intellectualisme, de la sophie contemplative évoque le 
dépassement des conditions restrictives imposées à l'affrontement entre la conscience humaine et l'infIni de 
Dieu. Schelling et Baader, comme aussi Saint-Martin, développent leur approche des choses divines en 
dehors des univers du discours confessionnels; aucun d'eux n'est d'Église; la divinité à laquelle ils se 
réfèrent n'est pas le Dieu étriqué des philosophes et des savants, mais le Dieu de plein exercice en sa 
transcendance radicale, que les prétres n'osent pas regarder en face. L'intelligibilité théosophique propose non 
une problématique rationnelle, mais une compréhension existentielle du Dieu vivant dans le mystère de sa 
présence. » (G. Gusdorf, Du néant à Dieu dans le savoir romantique, p. 125). C'est dans le même esprit que 
Jung alla puiser 1) au sein des autres traditions religieuses où l'absolu semble aussi se manifester, comme 
l'illustrent les archétypes; et 2) au sein de la dimension qui précède le logos, à savoir le mythe, pour 
renouveler existentiellement le christianisme. Jung, nous l'avons vu, parle à plusieurs reprises de la nécessité 
de remythologiser le christianisme pour lui redonner un nouveau souille. La remythologisation vise à ouvrir 
l'homme à sa dimension symbolique. Et le symbole est le pont nécessaire, 1'« intermédiaire., qui, en raison 
de sa plasticité, ouvre l'homme à l'irréductible transcendance de Dieu. Cela rejoint toutes les considérations 
que nous avons faites en introduction sur la psyché comme «intermédiaire» qui mène à l'expérience et éveille 
la foi de l'homme. 
101 OLSM232, 235. 
102 OLSM93, 139,240-241,244. 
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et ce, tant au niveau de son essence que de son existence. 103 C'est à ce titre que 
Pareyson peut utiliser l'expression paradoxale de « Dieu avant Dieu», 104 sans avoir 
toutefois à tomber dans le dualisme. 
Cette auto-transcendance structurelle de la liberté ne se retrouve pas seulement 
chez Dieu, mais aussi chez l'être humain, sa créature, qui, faite à &on image, est aussi 
liberté: elle se manifeste à travers le dédoublement de la psyché en conscient et 
inconscient: 
Il faut donc reconnaître que par sa nature l'homme est transcendant à 
lui-même, non seulement il n'est pas tout, mais on ne peut pas non plus 
dire qu'il coïncide avec lui-même. Il est rapport ontologique, au sens où 
son être consiste, totalement et pleinement, à être en rapport à l'être; ce 
qui signifie que son être est disloqué et implique un écart constitutif, un 
déphasage structurel, qui le fait être toujours autre que lui-même, 
comme rapport avec l'être, il est toujours plus que lui-même, et comme 
conscience réelle et donc muette de la vérité, il sait toujours avant de 
connaître, au point que l'on peut dire paradoxalement qu'il existe 
toujours avant d'exister. [ ... ] 
Cette auto-transcendance de l'homme trouve sa plus haute 
expression dans la liberté quand on se rappelle le principe tout à fait 
général que seule la liberté précède la liberté. [ ... ] même la liberté comme 
essence de l'homme a un caractère de transcendance, au sens où elle se 
dépasse elle-même: d'un côté elle est tellement libre, qu'elle est libre de 
ne pas être libre, c'est-à-dire libre aussi de se nier et de s'asservir, et, de 
l'autre, elle est aussi tellement libre qu'elle n'est pas libre de ne pas 
s'exercer, c'est-à-dire de ne pas être liberté, au point que même la 
décision de se nier est en soi un acte de liberté. Ce vertigineux 
engendrement de la liberté par elle-même et cette antécédente de la 
liberté à soi-même, ce mélange déconcertant d'extension illimitée et de 
limitation infranchissable, révèle dans la liberté un aspect non seulement 
obscur et impénétrable, mais d'une profondeur abyssale en quoi consiste 
justement son auto-transcendance. 105 
Une même indépendance caractérise l'inconscient qui n'est pas moins 
l'antagoniste que le précurseur de la conscience: entre les deux termes 
passe une opposition qui en alimente le conflit, provoquant une 
dialectique où l'inconscient constitue certainement pour la conscience la 
condition et le fondement, et en tout cas une réserve sans fin et une 
richesse incomparable, mais aussi un trouble continu et une menace 
constante. L'inconscient manifeste ainsi son irréductible transcendance 
non seulement comme dépositaire menaçant de sensations 
indépendantes des perceptions ou de perceptions oubliées, d'idées 
perdues ou de faits oubliés, d'expériences reculées dont le souvenir s'est 
perdu, mais aussi et surtout comme lieu abyssal de puissances 
obscures, présences occultes, instincts cosmiques, tendances aveugles et 
désirs muets, poussées créatrices et productives, pulsions de destruction 
et de folie, présages d'édifications et d'anéantissement. L'inconscient est 
103 OLSM95, 104-105. 
1040LSM95-101. 
105 OLSM 56-57. 
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le domaine des fantasmes et des archétypes, source des rêves et des 
symboles, origine des mythes, qu'ils soient poétiques ou religieux, en 
somme règne irrationnel et inquiétant des daimons, des démons et des 
dieux. 106 
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Dans la mesure où l'existence de Dieu résulte d'un choix, Dieu en tant que liberté 
originaire aurait donc pu choisir de ne pas se créer et donc de rester inexistant. Cela 
veut dire qu'il aurait pu choisir le mal, en tant qu'il aurait décidé de ne jamais de sortir 
de son néant pour être: « la liberté peut sortir du non-être ou y rester, elle peut 
s'affirmer elle-même ou retomber dans son néant. Que la liberté commence et s'affirme 
n'a de valeur que par rapport à la possibilité qu'elle ne commence pas ou qu'elle vienne 
à manquer. »107 Dans ce cas, le cosmos et l'homme n'auraient pas pu suivre, car ils 
dépendent tous de 1'existence préalable de Dieu. Si l'homme introduit le mal dans le 
monde, Dieu peut en vertu de sa puissance infinie le réparer. Mais que faire si Dieu 
n'existe pas pour commencer? Ce serait un mal absolu. Selon cette perspective, il y a eu 
la possibilité que le mal gagne dans l'absolu, donc que le mal soit et que le bien ne soit 
pas. 108 Ceci remet complètement en question l'idée qui affirme: que seul le bien peut 
avoir une existence positive; que le mal ne peut pas consommer la totalité du bien; que 
le mal se détruit par son propre excès; que s'il anéantirait tout bien, il se supprimerait 
du même coup lui-même.109 Cette « représentation de Dieu »llO semble bel et bien 
répondre aux exigences jungiennes du processus d'individuation. La définition de Dieu 
qui découle de cette idée de théogonie est structurellement homologue à celle du soi au 
niveau de la psyché humaine : le néant originaire (la prima materia) est l'analogue divin 
de l'inconscient, et l'existence de Dieu celui du moi-conscient; la synthèse des deux, à 
savoir l'existence de Dieu résultant de l'auto-engendrement de celui-ci hors du néant 
primordial, correspond au soi comme synthèse de l'inconscient et du conscient. lll D'où 
le parallèle entre la critique jungienne du Dieu défini uniquement en termes de bonté, 
et la critique jungienne de la psyché définie uniquement à partir de la conscience. L'idée 
selon laquelle le mal aurait pu gagner dans l'absolu rejoint ce que Jung entend par 
l'ombre négative de l'inconscient collectif. On pourrait ainsi conclure que Jung avait la 
106 OLSM 52-53. Voir aussi 55, 242-243. 
107 OLSM31. Voir aussi 242. 
108 Dans la mesure où le choix du bien est pour Dieu son propre engendrement: « Dieu ne serait pas si le mal 
aurait été choisi. Le choix du mal aurait été non l'existence d'un Dieu mauvais, mais l'inexistence de Dieu ; 
...• (OLSM269-270). Voir aussi 271. 
109 L'idée selon laquelle le mal lorsqu'il s'appréte à devenir intégrale se détruit lui-même se retrouvent entre 
autres chez Aristote (Éthique à Nicomaque, IV, 1126a 12-13) ; saint Augustin (Confessions, VII, 12, 18); 
Pseudo-Denys l'Aréopagite, De diuinis nominibus, 4,20,720 C-D). 
110 C'est en effet en tant qu'« image» que cette idée de théogonie peut satisfaire Jung qui, comme nous le 
savons de l'introduction, refuse de s'engager sur le terrain de la métaphysique, contrairement à ce que 
Pareyson fait. 
111 D'où la grande importance du chapitre 4 pour les propos de cette thèse, chapitre qui a pour but de 
montrer comme est structurée la liberté du psychisme telle qu'exprimée dans le processus d'individuation. 
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bonne intuition: c'est cette théogonie qu'il voit à l'œuvre dans la Bible; mais la 
perception qu'il en a dans Antworl auf Hiob manque de différenciation car là Jung tend 
à confondre la théogonie avec l'Incarnation. 112 
Avec cela en tête nous sommes à même de revenir sur l'idée de Jung selon laquelle la 
psychose à l'origine de la Seconde Guerre mondiale, qui nous a donné les régimes 
totalitaires, est le fruit de la non-intégration de l'ombre au sein de l'image humaine de 
Dieu. Par ombre Jung entend ici la « matière ». Nous avons vu que le manichéisme, qui 
voit dans la matière le principe ontologique du mal, incarne pour Jung ce que le 
christianisme, surtout lorsqu'il est interprété à la lumière du mal comme privatio boni, 
n'a pas intégré. Mais l'image du divin dans le manichéisme est désunie: nous avons 
affaire à deux dieux en conflit qui existent de toute éternité. Le mythe théogonique 
suméro-akkadien, où Tiamat est conçu comme la prima materia, incarne le mal 
ontologique au même titre que le manichéisme mais sous une forme différente. Cette 
conception a cependant l'avantage d'être plus unifiée, surtout dans ses versions 
modernes où une synthèse avec le judéo-christianisme est tentée. Avec tout ce que 
nous venons de voir, il y a des raisons de penser que pour Jung c'est cette ombre qui, 
n'ayant pas été intégrée au sein de l'image humaine de Dieu, a produit le totalitarisme. 
S'inscrivant dans le contexte de l'éclipse de Dieu, le totalitarisme constituerait une 
«répétition» à l'échelle humaine du règne du mal absolu qui aurait été si Dieu n'avait pas 
choisi de s'auto-engendrer. En d'autres termes, dans le totalitarisme l'être humain 
réactive à son niveau le néant primordial qui aurait eu lieu si Dieu avait refusé 
d'affirmer le Bien en s'auto-créant. Ainsi, si l'être humain, qui fait le mal, ravive le mal 
que Dieu a par son auto-engendrement, toujours déjà vaincu, il n'est pas étonnant que le 
mal le plus grand que l'être humain puisse commettre se déroule précisément dans le 
contexte où il est dit que Dieu est morl. En effet, Jung raconte comment l'image 
chrétienne a été tellement axée sur l'esprit et le bien que cette unilatéralité a produit 
une énantiodromie où la matière a pris progressivement le dessus, et ce d'une manière 
tellement excessive qu'elle a évacué toute la dimension spirituelle du monde. Le 
matérialisme extrême et le rationalisme excessif nous laissent avec un monde sans 
âme, impersonnel, un monde objet, entièrement instrumentalisé, où Dieu est 
finalement perçu comme mort. L'homme mécanisé et déraciné s'est non seulement 
différencié de Dieu, mais détaché de lui en se divinisant, sans se rendre compte qu'en 
112 S'il faut distinguer la théogonie de l'Incarnation c'est pour éviter de dire que Dieu devient bon en 
s'incarnant dans l'homme. Dieu est bon avant de s'incarner, bien que sa théogonie implique qu'il cherchera 
par la suite à créer l'homme, à s'incarner en lui (tant pour le sauver, s'il pèche, que pour le diviniser). 
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se coupant de Dieu, il perd du même coup son humanité et devient monstrueusement 
inhumain; d'où le totalitarisme, qui est une incamation humaine du mal ontologique. 
Si l'existence de Dieu implique dans l'absolu la victoire du bien sur le mal, avec la mort 
de Dieu disparaît en même temps le principe en vertu de quoi l'être humain peut être 
bon, c'est pourquoi il devient mauvais. L'éclipse de Dieu implique pour l'être humain 
une régression de l'existence de Dieu à son inexistence, de l'être au néant, de la 
conscience à l'inconscience. Il n'est donc pas étonnant que cette éclipse soit 
parallèlement accompagnée d'une régression chez l'être humain, où d'un point de vue 
psychique, celui-ci passe du conscient à l'inconscient, de l'individualité à la « masse» ; 
en d'autres termes qu'il soit atteint d'une psychose. La psychose, la pire de toutes les 
maladies mentales, répète structurellement le néant primordial de Dieu. 113 
Jung n'a jamais écrit de traité qui définirait de façon systématique les 
implications de sa théorie psychologique pour la politique. Ses réflexions sur le sujet 
sont dispersées à travers son œuvre, bien que certains écrits traitent d'une façon plus 
spécifique de questions politiques. Une très grande partie de ses réflexions se 
rapportent au phénomène totalitaire. Elles ne sauraient cependant être présentées ici 
en totalité car cela demanderait un travail trop élaboré. Mais dans la mesure où 
Antwort auf Hiob a été écrit dans le contexte des événements tragiques de la Seconde 
Guerre mondiale, il nous faut tout de même donner quelques éléments d'explications 
pour éclairer ce qui vient d'être dit. 
La Réforme, les Lumières et la Révolution industrielle sont parmi les événements 
les plus importants qui ont progressivement causé une scission toujours plus grande 
entre l'homme occidental et son inconscient résultant en un conflit entre la culture et la 
Nature. 
La Réforme a remis en question l'autorité de l'Église, ce qui a eu deux effets: 
d'un côté, cela a favorisé le développement de l'individualité pour des raisons que nous 
avons vu au chapitre 3 ; d'un autre côté, habitué à un ordre hiérarchique, l'Europe a 
déplacé sa soumission à une structure autoritaire vers l'État. 114 
Les Lumières ont posé de nouvelles exigences issues de la raison. Elles ont 
augmenté l'autonomie et la dignité individuelles sur la base de la capacité universelle de 
chaque être humain à raisonner. L'être humain ne doit plus se soumettre aveuglement 
à la tradition et à la foi, mais doit trouver les principes de sa pensée et de son action en 
lui-même au sein de la raison. Ainsi, l'autorité personnelle et immédiate de la Raison 
s'est substituée à l'autorité traditionnelle et externe de l'Église, de l'Histoire ou de la 
113 D'où l'importance pour nous au chapitre 4 d'avoir traité de la psychose et de sa relation avec la liberté. 
114 GW 16, 112. 
Conclusion 854 
Nature. Ce qui a pour conséquence de renforcer le pouvoir de l'État dans la mesure où 
l'administration sacramentelle de l'Église a été remplacée par l'administration séculière 
de l'État; les privilèges féodaux sont donc tombés sous l'égide d'une règle impersonnelle 
et centralisée. Qui plus est, la philosophie des Lumières prône l'individualisme, l'égalité 
et la démocratie avec leurs tendances à l'égoïsme. Lorsque poussé à l'extrême, 
l'individualisme devient anarchique et suscite un mouvement compensatoire de 
l'inconscient, U5 à savoir une pensée collectiviste, qui trouvera expression dans le 
national-socialisme et le communisme. Une conscience trop différenciée s'accompagne 
aussi d'un refoulement des forces irrationnelles de la psyché. 116 Le rationalisme forcené 
des Lumières, qui a eu pour conséquence de détrôner les dieux, n'a pas pour autant 
effacé les facteurs irrationnels de la psyché qui leur correspondent, comme par exemple 
« la suggestibilité, le manque de sens critique, la pusillanimité, la propension à la 
superstition et au préjugé, pour faire court tous ces attributs qui rendent possible la 
possession. »117 Il faut dire aussi que la raison la propriété non seulement de mettre de 
l'avant l'individualité, mais aussi et en même temps de l'éliminer dans la mesure où 
l'individu n'est pour elle qu'une unité statistique interchangeable. La raison a dans ce 
sens un effet de nivellement. 118 Le versant impersonnel s'accentuant, l'individu est alors 
perçu comme un membre anonyme et substituable de la collectivité, ce qui rend la 
personne plus sensible aux mouvements de masse. L'individu concret disparaît pour ne 
nous laisser que « le nom d'organisations et, au point le plus haut, l'idée abstraite de 
l'État comme principe de la réalité politique. »119 Finalement la raison et la science ont 
aussi une certaine tendance au matérialisme,120 car elles se fient naturellement 
seulement à ce qui est visible, l'invisible appartenant à l'ordre de la foi ou de l'intuition. 
La Révolution industrielle, poursuivant dans la veine des Lumières et 
s'appliquant à mettre leurs théories rationnelles et scientifiques en pratique, a fait 
perdre à l'homme occidental de plus en plus son contact avec la Nature. En passant 
toujours davantage de la campagne à un espace urbain, l'être humain est devenu de 
plus en plus déraciné. 121 Ceci a provoqué chez lui la perte de l'instinct de conservation. 
Sans cet instinct le danger est que l'être humain se mette à produire des créations qui 
mettent sa vie en danger comme les armes biologiques et la bombe atomique. La 
désintégration des communautés traditionnelles, l'urbanisation, la mobilité sociale, et la 
Ils GW 10, 178; 249 ; GW 16, 110 ; GW 18/1I, 616 ; Briefe II, 95. 
116 GW 11, 306. 
117 r. die Suggestibilitât, die Kritiklosigkeit, die Ângstlichkeit, die Neigung zu Aberglauben und Vorurteil, kurz 
aile jene bekannten Eigenschaften, welche die Bessenheit ermôg1ichen. 'l (GW 10, 238). 
118 GW 10, 295. 
119 r« Namen von Organisationen und an hôchste Stelle der abstrakte Begriff des Staates aIs das Prinzip der 
politischen Realitiit. "l (GW 10, 281). 
120 GW 10, 295. 
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solitude qui en résultent tendent à produire une attitude de découragement, d'apathie, 
de retrait et finalement d'impuissance. De sorte que l'État n'a d'autres options que de 
prendre en charge la responsabilité de la vie individuelle où les individus se sentent 
incapables de se confronter à leurs problèmes. 122 « Selon ma conception, la racine de 
tous ces problèmes se trouve dans le développement de la science de la Nature et de la 
technique; elles ont détruit le fondement métaphysique de l'être humain. Le bien-être 
social a remplacé le Royaume de Dieu. »123 
Ainsi, en développant sa conscience et sa subjectivité d'une manière exagérée, 
l'homme moderne a négligé et refoulé ses instincts et son inconscient. Sur le plan social 
ce développement excessif de l'ego a fini par produire une atomisation et une isolation 
des individus. Ainsi, à la perte du lien qui unissait le conscient à l'inconscient, s'ajoute 
aussi la perte du lien qui unit les individus entre eux. Le rationalisme extrême coupant 
l'être humain de sa « psyché », lui fait perdre la « relationalité ». Pour compenser cette 
solitude, l'homme isolé cherchera naturellement un moyen de recouvrer le lien perdu. 
Mais la psyché lui faisant défaut, il le fait de manière pervertie à travers les 
phénomènes de masse. Cela est d'autant plus facile, qu'étant déraciné, il est insécure, 
nerveux et instable, ce qui le rend vulnérable aux épidémies psychiques. 124 À travers les 
phénomènes de masse la psyché niée montre cependant à l'être humain à quel point 
elle est réelle. 125 
121 GW 10, 249 ; GW Il, 306 ; GW 16, 112. 
122 V. W. Odajnyk, Jung and Politics, p. 63. 
123 [. Nach meiner AutTassung liegt an der Wurzel all dieser Probleme die Entwicklung von Naturwissenschaft 
und Technik ; sie haben die metaphysiche Grundlage des Menschen zerstôrt. Soziale Wohlfahrt hat das Reich 
Gottes ersetzt .j (Briefe II, 164). 
124 GW 9/II, 10; GW 10,249; GW 18/1,62; GW 18/II, 519; Briefe II, 342 ; CGJS74. «Il constata que sa vie 
dépendait des succès commerciaux et des capitaines d'industrie, et il supposa - à tort ou à raison - que ceux-
ci étaient motivés principalement par des intérêts financiers. Il savait qu'aussi consciencieux que fusse son 
travail, il pourrait à n'importe quel moment devenir la victime de changements économiques qui étaient 
complètement hors de son contrôle. Et il n'y avait absolument rien sur quoi il pouvait compter. De plus, le 
système d'éducation morale et politique dominant en Allemagne avait déjà fait son maximum pour pénétrer 
chaque personne d'un esprit d'obéissance hébétée, avec la croyance que toute chose désirable devait venir 
d'en haut, de ceux qui par décret divin trônaient au-dessus du citoyen respectueux des lois, dont les 
sentiments de responsabilités personnelles étaient dominés par un sens rigide du devoir. Il n'est donc pas 
étonnant que ce soit précisément l'Allemagne qui devint la victime de la psychologie de masse, bien qu'elle 
n'ait pas du tout été est la .seule nation menacée par ce dangereux germe de maladie. L'influence de la 
psychologie de masse est très répandue. » [. Es stellte fest, daf. sein Leben von Geschâftsleistungen und 
Industriekapitiinen abhing und setzte voraus - zu Recht oder zu Unrecht - daf. diese sich ihrerseits vor allem 
von fmanziellen Interessen leiten lief5en. Es wuf5te, daf. es trotz aller noch so gewissenhaften Arbeitsleistung 
jeden Augenblick wirtschaftlichen Veriinderungen zum Opfer fallen konnte, über die es nicht die geringste 
Kontrolle hatte. Und da war überhaupt nichts, worauf es sich verlassen konnte. Zudem hatte das in 
Deutschland vorherrschende System moralischer und politischer Erziehung bereits sein Âuf5erstes getan, um 
jedermann mit einer Gesinnung stumpfsinnigen Gehorsams zu durchdringen, mit dem Glauben, daf. alles 
Wünschenswerte von oben kommen müsse, von jenen, die kraft gôttlichen Ratschlusses hoch über dem 
gesetzestreuen Bürger thronten, dessen Gefühle persônlicher Verantwortlichkeit von sturer PlichtautTassung 
beherrscht waren. Kein Wunder also, daf. es gerade Deutschland war, das der Massenpsychologie zum Opfer 
fiel, obwohl es keineswegs die einzige Nation ist, die von diesem gefiihrlichen Krankheitskeim bedroht wird. 
Der Einfluf5 der Massenpsychologie ist weit verbreitet ... j (GW 10,250). 
125 Jung refuse de céder à la tentation que l'être humain a de rendre les circonstances extérieures 
responsables de sa culpabilité (GW 10, 260). Le plus grand danger qui nous menace tire son origine de la 
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Le danger des phénomènes de masse est que l'individu, subissant l'abaissement 
de son niveau mental, se trouve dans un état d'engourdissemerit hypnotique où il est 
hautement influençable. 126 Sa volonté devenant faible, il perd sa capacité de résistance 
et devient facilement la proie du déchaînement des forces de l'inconscient collectif. 127 Il 
régresse dans l'inconscient collectif où il s'installe. À ce niveau le rêve est confondu avec 
la réalité,128 c'est-à-dire projeté sur elle. Perdant le sens de la réalité, tout lui semble 
désormais possible. Le sens des distinctions étant évacué,129 l'être humain ne se 
différencie plus de Dieu, il s'imagine tout à coup pouvoir être Dieu 130 et avoir le pouvoir 
d'incarner le Paradis sur terre,131 c'est-à-dire d'actualiser l'utopie. 132 Souffrant d'une 
inflation de l'ego, il s'imagine disposer d'ores et déjà d'un savoir et d'un pouvoir absolus 
et n'attend plus, ou mieux encore n'espère plus, que ce bien absolu lui vienne d'une 
donation, mais il se l'arroge pour l'incarner lui-même dans la réalité. Il nie son 
historicité et par conséquent l'écart infranchissable entre l'idéal et la réalité: il est sous 
l'impression qu'il peut sortir de lui-même, s'arracher à sa psyché, au conditionnement 
de son inconscient, et il devient convaincu que sa vision est parfaitement objective et 
transparente. C'est précisément ce qu'on observe au sein de l'idéologie. 
C'est avec la sécularisation, la perte du religieux, que la science peut se 
développer car la Nature n'étant plus considérée comme sacrée, elle peut désormais 
faire l'objet d'une investigation scientifique. C'est dans ce contexte que nous nous 
trouvons devant la possibilité de la dérive idéologique qui mène au totalitarisme. Le 
discours idéologique est un produit hybride: il a un contenu religieux, mais la forme de 
la science. Quand les niveaux de réalité sont distingués, la science se limite à sa sphère 
et la religion à la sienne. La croyance se sait alors croyance et n'a pas de prétentions 
scientifiques. Mais l'idéologie prétend avoir la rigueur de la science alors qu'elle relève 
psyché. Dans les deux grandes guerres mondiales les conditions historiques extérieures ne sont pour Jung 
que l'occasion des dangereuses manifestations de l'inconscient (GW 9/1, 32). 
126 GW 6, 129; GW 7, 164 ; GW 9/1, 140-141 ; GW 18/II, 637 ; 642 ; 647 ; Briefe II, 451 ; 453; CGJS 63. 
127 GW 8,251 ; GW 9/1, 134; 140. 
128 GW 10,306; GW 16,231 ; GW 18/II, 616 ; Briefe 1,307; Briefe II, 13 ; Briefe III, 151 ; 342 ; EEI93. 
129 GW 6, 129. 
110 En effet, l'identification avec un contenu de l'inconscient collectif peut produire une inflation psychique et 
par conséquent le sentiment d'étre Dieu (GW 7, 150; 164; GW 12, 547; GW 18/II, 618; Briefe II, 13; 
MVSRP 370, 372/ ETGCGJ 328-331). Dans ce cas la personnalité individuelle risque de s'atrophier. Cette 
identification est attirante car elle permet la compensation des déficiences personnelles (GW 7, 47). Mais d'un 
autre côté ne permettant pas le développement de la personnalité, elle accentue le sentiment de déficience 
personnelle et renforce de nouveau l'identification avec ces contenus, créant ainsi un cercle vicieux (V. W. 
Odajnyk, Jung and Politics, p. 20, 22). Le sentiment de déficience personnelle crée une peur de perdre le 
pouvoir qui inspire à son tour une crainte paranoïaque de la compétition des autres, intensifiant la volonté de 
pouvoir (V. W. Odajnyk, Jung and Politics, p. 22). Dans l'inflation psychique, l'ego s'est approprié quelque 
chose qui ne lui appartient pas. La personne peut avoir l'impression que son ego a dominé les forces 
archétypales, alors qu'en fait c'est lui qui est possédé par elles. 
131 GW 10,227; 260 ; 306 ; 585. 
132 GW 9/II, 10 ; GW 18/II, 519. 
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en réalité d'une croyance. 133 Ici ce que nous avons développé en introduction peut nous 
aider à comprendre la nature de l'idéologie. Cette soi-disant science peut se situer à 
deux niveaux, celui de l'esprit et celui de la matière. Au niveau de l'esprit, il y a dans 
l'idéologie la prétention de détenir une connaissance de la totalité du réel (historique ou 
naturel) ; au niveau de la matière, il y a dans l'idéologie la prétention de détenir une 
connaissance des détails de cette totalité. Quand nous nous situons au niveau de 
l'esprit, le rationalisme est hyperbolique, mais au niveau de la matière, le monde 
(l'histoire et la Nature), la société, l'être humain deviennent des objets entièrement 
manipulables et maîtrisables par la volonté de ceux qui possèdent la clé de son 
déchiffrement. Dans le cas de l'esprit, le rationalisme est plus explicite; alors que dans 
le cas de la matière, c'est le volontarisme qui est plus explicite; même si dans le cas de 
l'esprit nous dénotons un certain volontarisme en tant que la volonté humaine tente de 
s'approprier un savoir qui la dépasse, et que dans le cas de la matière un certain 
rationalisme est à l'œuvre dans la mesure où l'individu prétend connaître les détails de 
la manière de concrétiser le sens de cette totalité dans la réalité. Au niveau de la 
matière, l'idéologie se présente comme disposant d'une scientificité qui rend possible 
l'incarnation du sens métaphysique identifié au niveau de l'esprit, sans quoi ce dernier 
resterait non-opérationnel et non-actualisable dans l'histoire par l'être humain. 
L'idéologie totalitaire pose ainsi non seulement la rationalité parfaite du réel historique 
au-delà de ses contradictions externes, mais aussi la nécessité de sa mise en pratique 
par la volonté active des individus, d'où son caractère révolutionnaire. Le réel n'est pas 
seulement rationnel, il doit être rationalisé. À la prétention théorique s'ajoute la 
prétention de pouvoir faire l'histoire conformément à son sens immanent. 134 Le 
totalitarisme se définit ainsi comme une idéologie en acte. 135 
Cette appropriation d'un savoir métaphysique (niveau de l'esprit) qui culmine 
dans l'appropriation d'un savoir de la réalité concrète (niveau de la matière) est rendue 
possible parce que l'homme moderne ne vit plus dans un univers théocentrique comme 
dans le passé, mais dans un univers anthropocentrique. Il est devenu un sujet 
historique, il est autonome et actif. 136 C'est pourquoi il a aussi la possibilité de 
133 Pour le prince de Nicholas Machiavel (1469-1527) il Y a un monde, mais plusieurs vérités. Il peut arriver 
au prince de mentir. Mais lorsqu'il le fait, c'est pour bien gouverner, il n'est pas dupe de son propre 
mensonge. La vérité et le mensonge sont instrumentalisés en fonction de l'exercice du pouvoir. Le bon 
gouvernement est sa responsabilité propre, le devoir d'État est sa fonction première. Mais le dirigeant qui tient 
un discours idéologique croit à son propre mensonge, qu'il prend pour la vérité absolue. 
134 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 12. 
135 On reconnaît ici aussi la position de Hannah Arendt (1906-1975), Raymond Aron (1905-1983) et Claude 
Lefort (1924-). 
136 Dans le passé la connaissance métaphysique n'a pas fait l'objet d'une appropriation active de l'homme, elle 
était quelque chose d'imposé de l'extérieur comme une réalité évidente. La réalité laissait, dans sa structure 
même, transparaître le divin. N'ayant pas d'ego, il était impossible pour l'homme archaïque ou antique de 
chercher à incarner dans la réalité cette réalité rêvée, car il vivait dans le rêve. Dans un sens, l'homme 
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s'imaginer pouvoir s'approprier une connaissance métaphysique (métaphysique de 
l'esprit) et l'appliquer à la réalité (métaphysique de la matière). Si l'homme moderne 
peut en vertu de sa différenciation d'avec Dieu mieux distinguer que l'homme archaïque 
et antique ce qui relève de la foi et de la religion de ce qui relève du savoir et de la 
science, il peut en revanche aussi se laisser séduire par son ego récemment acquis et en 
venir à brouiller les frontières entre ces deux sphères d'une nouvelle manière en 
s'imaginant que l'ego peut avoir une connaissance totale du noumène (sur le plan 
théorique-religieux-esprit et sur le plan pratique-scientifique-matière). Dans ce cas, 
l'être humain s'arroge, affirme Jung, un savoir et un pouvoir divin: 
L'inflation n'a rien à voir avec le mode de la connaissance, mais 
seulement avec le fait qu'une nouvelle connaissance peut prendre à ce 
point possession d'un esprit faible que celui-ci ne voit et n'entend plus 
rien d'autre. Il est hypnotisé par cette connaissance et croit ainsi avoir 
trouvé la solution à l'énigme du monde. Cela est cependant équivalent à 
une auto-élévation. Ce processus est une réaction tellement générale que 
Genèse 2, 17 représente déjà le fait de manger de l'arbre de la 
connaissance comme le péché conduisant à la mort. 137 
Jamais auparavant, un tel hybris du vouloir et du pouvoir ne fit face à la 
vérité « éternelle» d'une manière aussi provoquante. 
Indépendamment de motifs de nature personnelle, on trouve 
probablement ici les raisons profondes pour lesquelles près de la plus 
grande partie de l'Europe est tombé dans le néopaganisme, c'est-à-dire 
dans l'antichristianisme, et a dressé un idéal religieux de pouvoir 
mondain contrairement à l'amour fondé métaphysiquement. 138 
Aussi Jung peut-il dire: « Notre malheur, ce sont les idéologies - elles correspondent à 
1'Antéchrist attendu depuis longtemps. »139 
Croyant à sa toute-puissance, l'être humain tentera à coup de force 
révolutionnaire de créer un nouveau monde, une nouvelle société, un nouvel homme, 
archaïque souffre de pas exister. C'est pourquoi sa métaphysique ne dépasse pas celle de l'esprit, bien qu'il 
faille préciser que puisqu'il n'y a pas encore de différenciation, l'esprit et la matière sont confondus. Cela dit, 
ce n'est pas que l'homme moderne contienne en lui une plus grande méchanceté que l'homme traditionnel ou 
l 'homme archaïque; il a simplement des moyens techniques infmiment plus efficaces pour exprimer cette 
méchanceté (GW 10,329). 
137 [. Die Inflation hat mit der Art der Erkenntnis nichts zu tun, sondern blo& mit der Tatsache, da& eine neue 
Erkenntnis derma&en von einem schwachen Kopf Besitz ergreifen kann, da& er nichts anderes mehr sieht 
und hôrt. Er wird davon hypnotisiert und glaubt, soeben die Lasung des We1tratsels entdeckt zu haben. Das 
aber ist gleichbedeutend mit Selbstüberhebung. Dieser Vorgang ist eine so allgemeine Reaktion, da& schon 
die Genesis 2, 17 das Essen yom Baume der Erkenntnis als den zum Tode führenden Sündenfall darstellt. '1 
(GW 7, 164). Voir aussi GW 7, 177. Pour se référer à l'inflation de l'ego, Jung parle parfois de l'assimilation du 
moi par l'archétype du soi. En effet, le moi en vient à s'imaginer être le centre et la totalité de la psychê 
comme l'est le soi (GW 9/U, 33). 
138 [« Nie zuvor stand so1che Hybris des Wollens und Kônnens der "ewigen" Wahrheit herausfordernder 
gegenüber. Abgesehen von Motiven persônlicher Art liegen hier wohl die tieferen Gronde dafür, da& beinahe 
der grô&ere Teil Europas dem Neopaganismus, das heilit dem Antichristentum verfallen ist und ein religiôses 
Ideal diesseitiger Macht im Gegensatz zu dem metaphysisch begTÜndeten der Liebe aufgerichtet hat. '1 (GW 
16, 198). Voir aussi MVSRP 3701 ETGCGJ 328-329. 
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tous parfaits. Afin de réaliser ce but religieux infini il fera appel aux moyens finis du 
politique. Cet homme moderne vivant dans un monde sécularisé ne cherche pas l'unité 
au sein du religieux, lieu de la relation (relegere) , mais au sein de 1'autre domaine se 
rapportant à 1'unité collective, la société, et donc la politique qui la gère. Il n'est donc 
pas étonnant de voir l'État, cœur même du corps socio-politique, se substituer à 
Dieu. 140 L'État et le chef d'État sont divinisés. Quoi de plus normal que ce soit l'État qui 
prenne la place de Dieu, car l'État, représentant du pouvoir temporel, est ce qui 
ressemble le plus à Dieu au niveau humain. L'État, sorte de dieu mortel, est désormais 
perçu comme le pouvoir capable de vaincre le mal. Il constituerait entre la réalité du 
mal et l'accomplissement du bien total, la médiation nécessaire. Telle est la fonction du 
pouvoir. Le révolutionnaire voit en lui un instrument de salut. Dans la mesure où 
1'aspiration religieuse se trouve déplacée sur le terrain de la politique, nous avons 
affaire, pense Jung, à des religions sécularisées: 
Le but religieux, la délivrance du mal, la réconciliation avec Dieu et la 
récompense dans 1'au-delà - se transforment en des promesses 
mondaines de la libération du souci du pain quotidien, de la juste 
distribution des biens matériels, de la future prospérité et de la 
diminution des heures de travail. Le fait que la réalisation de ces 
promesses soit encore aussi invisible que le Paradis fournit encore une 
autre analogie et confirme le fait que la masse a été convertie d'un but 
extra-mondain du destin de l'humanité à une croyance purement 
mondaine, qu'on présente à l'humanité en la prônant avec la même 
ferveur et exclusivité religieuse que les confessions déploient dans l'autre 
direction. 141 
C'est ainsi que {( la psychologie des masses est de 1'égoïsme élevé à un pouvoir 
inconcevable, car son but est immanent et non transcendant. ,,142 Cette confusion entre 
139 [. Unser Verhângnis sind Ideologien - sie entsprechen dem langerwarteten Antichrist. ,] (GW Il, 489). 
Jung poursuit en se référant expressément au nazisme et au communisme. 
140 GW 10, 260; 287; 289; 294; GW 16, 110; 112 ; GW 16, 231 ; GW 18/1, 182 ; GW 18/II, 614; 637 ; 
CGJS 124. 
141 [. das religiôse Ziel, die Erlôsung vom Bôsen, die Versôhnung mit Gott und die Belohnung im Jenseits, 
verwandeln sich in die diesseitigen Versprechen der Befreiung von der Sorge ums tâgliche Brot, der gerechten 
Verteilung der materiellen Güter, des zukünftigen allgemeinen Wohlstandes und der Vekürzung der 
Arbeitszeit. D~ die Erfüllung dieser Versprechen noch ebenso unsichtbar ist wie das Paradies bedeutet nur 
mehr eine weitere Analogie und bekrâftigt die Tatsache der Massenkonversion von einem extramundanen Zie1 
der menschlichen Bestimmung zu einem ausschlie~lichen Diesseitigkeitsglauben, we1cher der Menschheit mit 
derselben religiôsen Inbrunst und Ausschlie~lichkeit angepriesen wird, wie die Konfessionen es in der 
entgegengesetzten Richtung auch nicht anders wollen .• ] (GW ID, 289). Tant les confessions religieuses que 
les États totalitaires et dictatoriaux insistent sur l'idée de communauté (GW ID, 290). Jung souligne 
notamment les nombreuses similitudes entre l'Église et l'État marxiste (GW ID, 294-295 ; 585). En tant que 
religion sécularisée, nous rencontrons au sein de ces mouvements politiques aussi des rites d'entrée et de 
sortie qui servent souvent à préparer une action magique sur le monde (GW 10,288-289). Les rituels visent à 
donner un sentiment de sécurité collectif pour assurer à l'action le succès escompté. 
142 [. Massenpsychologie ist ins Unvorstellbare gehâufter Egoismus, denn ihr Ziel ist immanent und nicht 
transzendent .• ] (GW S, 98). Jung affirme paradoxalement que par la régression dans la masse l'être humain 
fait preuve d'égoïsme (Briefe II, 451). Cela semble a priori étrange si l'on pense que dans la masse l'ego est 
précisément ce qui n'existe plus. Mais le discours de Jung se situe ici à un autre niveau. C'est justement 
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le religieux et le politique relève psychologiquement pour Jung d'une régression 
psychotique : « Je suis et j'ai toujours été d'avis que les mouvements politiques de 
masse de notre temps sont des épidémies psychiques, c'est-à-dire des psychoses de 
masse. »143 
Cette confusion déprave la fonction religieuse au sein de la psyché. 144 Une fois 
Dieu mort pour la conscience humaine, ce n'est qu'une question de temps avant que 
l'aspiration d'absolu qui trouvait auparavant son expression dans la religion, prenne 
une forme intra-mondaine, plus « matérialiste ».145 Aussi « l'abolition de l'image de Dieu 
est immédiatement suivie par l'annulation de la personnalité humaine. L'athéisme 
matérialiste forme, avec sa chimère utopique, la religion de ces mouvements 
rationalistes qui délèguent la liberté de la personnalité à la masse et ainsi 1'effacent. »146 
En surinvestissant la politique de finalité infinie, l'ouverture à la totalité est pervertie, 
« l'intention de la totalité tend à virer en prétention totalitaire »147 car en s'appropriant 
l'idéa1l48 au dépend de la réalité,149 l'être humain ne vit plus alors en fonction de la 
totalité, mais de la perfection. 
parce que la masse implique une indifférenciation entre l'étre humain et Dieu, que l'être humain s'identifie à 
Dieu et se l'approprie êgoiquement. 
143 [.Ich bin und war immer der Ansicht, daf> die politischen Massenbewegungen unserer Zeit psychische 
Epidemien, das hei15t Massenpsychosen sind. »] (GW 10,261). Voir aussi 266. 
144 GW 10,287. 
145 GW 10, 286-287; GW 16, 231 ; Briefe II, 91. Dans les deux mouvements associés généralement au 
totalitarisme, à savoir le stalinisme et le nazisme, nous retrouvons le fameux mythologême de la matière 
primordiale, le 4ieme élément: le communisme l'incarne en tant qu'il reconnait en la matière l'ultime réalité; le 
nazisme l'incarne sous la forme d'une régression dans une forme barbare de paganisme, c'est-à-dire de 
religion de la Nature, exprimée par la swastika (la croix gammée) tournant dans le sens inverse du 
mouvement de la conscience. 
146 [. der Aufhebung des Gottesbildes folgt die Annullierung der menschlichen Personlichkeit auf dem Fu.f!>e nach. 
Der materialistische Atheismus bildet mit seinem utopischen Chimâren die Religion jener rationalitischen 
Bewegungen, welche die Freiheit der Pers6nlichkeit der Masse überantworten und damit auslôschen. »] (GW 
9/II, 118). 
147 J. Roy, Le souJJ1e de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 23. 
148 Il n'est donc pas étonnant d'observer les révolutionnaires se représenter la société idéale à concrétiser 
comme parfaitement transparente, uniforme et régulière, comme un lieu où le conflit est complètement 
absent. C'est aussi pourquoi l'individualité y est inexistante, d'où le fait que la propriété privée soit souvent 
interdite. On lui substitue la communauté de biens. Le bonheur de la collectivité prime sur celui de l'individu. 
Chaque chose à sa place, et chaque rôle est fonctionnalisé d'une manière mécanique. Nous avons affaire à un 
ordre fIxé une fois pour toutes dans ses moindres détails. Il se dégage souvent de cet ordre une impression de 
perfection immobile, comme un état fIgé dans l'éternité et privé de toute histoire, de toute vie. Comment 
pourrait-il en être autrement, la perfection, étant ce qu'elle est, exclut toute évolution. Cette société est un 
système clos, où les habitants, n'ayant plus d'avenir à inventer, sont condamnés à tourner en rond. Le but de 
celle-ci n'est pas de progresser, mais de se conserver indéfmiment. Elle cherche à éviter tout contact avec 
l'altérité, afIn de s'immuniser contre les menaces du monde extérieur car celles-ci viendraient perturber sa 
parfaite harmonie. D'où l'image de l'île dans de nombreuses utopies. On tente de faire de la société une sorte 
d'organisme entièrement autarcique, comme un être divin parfaitement autonome. 
149 À plusieurs reprises Jung nous avertit que l'être humain ne peut pas atteindre dans cette vie le bonheur 
total, qu'il doit accepter un certain degré de souffrance. L'armulation totale de la souffrance dans cette vie 
relève pour Jung de l'utopie. Le but de la thérapie, dit-il, n'est pas d'amener l'être humain à un état de 
bonheur idyllique, mais de le rendre capable de gérer sa souffrance (GW 16, 91), qui fait partie intégrante de 
la vie (Briefe l, 299). La doctrine du péché originel d'un côté et l'idée de la valeur et du sens de la souffrance 
de l'autre sont pour cette raison d'une valeur thérapeutique éminente (GW 1, 91). Le conflit est une partie 
intrinsèque de l'existence humaine. Plutôt que de chercher la félicité, l'étre humain doit aspirer à trouver la 
plénitude. Ce n'est pas en évitant à tout prix la souffrance que nous atteignons une vraie plénitude, mais c'est 
en l'assumant et en la portant quant cela s'avère nécessaire (Briefe l, 299-300). 
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Lorsqu'on se met à surcharger la finalité propre du politique d'une mission qui 
lui est foncièrement étrangère, comme celle de la religion, on dénature tant la politique 
que la religion, car l'altérité spécifique de leur essence n'est plus respectée. Comme le 
dit Jean Roy, la politique n'est plus ici « l'espace public où la pluralité organise ses 
rapports par la médiation de la discussion raisonnable mais le terrain d'application 
d'un savoir transcendant déjà tout constitué. Le plan spécifiquement politique de la 
praxis se dissout dans une technè. "ISO En effet, la finalité du politique est d'un tout 
autre ordre que celui du religieux. Sa visée est bien plus modeste: elle cherche 
essentiellement à « faire vivre les hommes dans un ordre et une paix relative aussi 
justes que possible. La politique vise la conservation de l'humanité, non pas sa 
régénération. À cette fin elle dispose de deux moyens: la ruse et la force. ,,151 La religion 
en revanche représente la quête de l'absolu. Elle vise la totalisation du Bien et aspire à 
une synthèse entre le bonheur et la vertu, synthèse ne se rencontre jamais 
complètement sur le plan mondain mais qui appartient à une sphère transcendante 
vers lequel l'être humain doit tendre. Le rôle de l'État n'est pas de rendre l'homme bon 
et vertueux, mais seulement de faire régner un ordre juste et une paix civils. L'ordre 
qu'elle a à instituer est purement externe. La régénération intérieure n'est pas son 
affaire, mais celle des institutions religieuses. L'aspiration au bonheur est certes 
légitimes, mais excède la politique. En d'autres termes, sa « fonction ne se détermine 
pas à partir du Bien à réaliser mais à partir du Mal à éviter. ,,152 « Armé du glaive de la 
justice légale, il doit conserver l'humanité sans la régénérer: la vraie justice ne peut 
être l'œuvre de cette institution corrective qui ne peut combattre efficacement l'injustice 
sans recourir au mal résiduel de la contrainte physique. La crainte du châtiment ne 
peut rendre l'individu vertueux mais seulement moins dangereux. ,,153 
Une des conditions essentielles pour qu'émerge l'idée que l'être humain puisse 
créer une nouvelle société parfaite est que l'ordre social apparaisse comme le choix de 
volontés humaines. Nous sommes largement redevables à Hobbes pour nous avoir 
permis de concevoir la société comme un « pur produit de l'artifice et de la volonté des 
hommes. ,,154 La société humaine n'est pas un ordre fixe qui prend modèle sur la Nature 
investie de la présence du sacré. Dans les sociétés traditionnelles, la cité est un 
microcosmos qui reproduit les structures harmonieuses du grand ordre cosmique, qui 
lui-même reflète les archétypes divins. Dans ce contexte, bien gouverner consiste à 
150 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 35. En effet, le propre du politique 
qu'est la délibération disparaît. 
151 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 10. 
152 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 69. 
153 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 69. 
154 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 108. 
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imiter la Nature et les modèles exemplaires. Ne comportant en elle-même rien de 
numineux, il est concevable pour l'homme moderne de changer la société sans porter 
atteinte à l'ordre naturel et divin: « Si l'ordre social est conventionnel, il est permis 
d'imaginer des ordres alternatifs fondés sur d'autres conventions et, éventuellement, de 
les actualiser dans l'histoire. ,,155 « Les citoyens, à la fois auteurs et sujets du souverain, 
ne peuvent-ils pas le modifier à leur guise? Une brèche est ici ouverte dans laquelle 
s'engouffrent, à la limite, autant de modèles socio-politiques que de subjectivités. La 
part d'arbitraire dans l'organisation actuelle appelle la contestation, voire la subversion, 
à partir de modèles alternatifs, ... ,,156 « Dès lors que la société existante apparaissait 
comme l'actualisation contingente d'un possible parmi d'autres, il était inévitable que 
les imperfections et les injustices de la réalité fassent germer dans l'esprit imaginatif 
des rêves ardents de reconstruction sociale. ,,157 
Puisque l'ordre social n'est pas une donnée de nature mais repose sur la 
volonté des hommes, il est permis de concevoir et de tenter de réaliser un 
autre ordre conventionnel plus conforme à ce qu'il devrait être. Ainsi, 
l'utopie peut être non seulement écrite mais pratiquée, actualisée dans 
l'histoire, sinon à l'échelle de la société globale au moins dans ses 
marges, dans des micro-communautés. 158 
Le caractère conventionnel de la société vient de la révolution subjectiviste de la 
modernité qui implique aussi une vision linéaire, ouverte, orienté de l'histoire, 
qu'accompagne l'idée de progrès. De là va naître l'idée selon laquelle la nature humaine 
est perfectible. La conception moderne du temps s'oppose à la conception cyclique de 
l'homme archaïque et traditionnel solidaire d'une conception d'un monde clos, 
hiérarchisé et finalisé, qui prend modèle sur la Nature où chaque choses revient 
cycliquement à son point de départ. La conception linéaire du temps implique au 
contraire l'idée de nouveauté et de rupture qualitative, et rend possible l'idée de 
révolution. Les révolutionnaires vont entreprendre une sécularisation du modèle 
chrétien de l'histoire de salut: «Comme la naissance du Christ autrefois, c'est 
maintenant la Révolution qui fournit le degré zéro de l'histoire, le point fixe à partir 
duquel s'ordonnent tous les autres événements de l'Histoire universelle. ,,159 Le point 
zéro départage un avant et un après absolus dans l'histoire du monde. Non seulement 
l'être humain n'est pas emprisonné dans des déterminations naturelles, mais l'histoire 
peut même inverser la Nature. C'est ainsi qu'« on verra bientôt pulluler dès le XVIIIe 
155 J. Roy, Le souffIe de l'espérance. Le politique entre le réve et la raison, p. 108. 
156 J. Roy, Le souffIe de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 144. 
l57 J. Roy, Le souffIe de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 145. 
158 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. Ill. 
159 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 153. 
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siècle, mais surtout aux XXe siècle, des philosophies de l'histoire qui déploient leurs lois 
du devenir à l'intérieur du mythe du progrès. De plus en plus, l'anticipation de l'avenir 
radieux débordera le plan fictionnel du récit pour s'investir dans l'action politique. Il 
s'agira dès lors de faire l'histoire. »160 Finalement, « le mythe de la Révolution fusionnera 
avec le mythe du progrès, libérant ainsi des forces considérables. »161 
Dans la mesure où le projet à réaliser est dans son essence religieux, c'est-à-dire 
infini, et que les moyens pour concrétiser ce projet sont finis, il n'est pas étonnant de ne 
jamais voir la révolution parvenir à ses fins. Elle devient une réalité permanente, là où 
elle était supposée au départ n'être que temporaire. Si la révolution perdure c'est parce 
que les moyens du politique ne sont pas aptes à modifier la nature humaine de façon 
substantielle, elle ne fait qu'organiser les rapports des êtres humains entre eux : 
Par conséquent, aucun changement de société ne saurait extirper le mal 
jusque dans sa racine et dégager la possibilité principielle d'une 
totalisation du bien par quelque révolution politique. Le rôle du politique 
se borne à empêcher autant que possible le mal qui compromet jusqu'à 
la simple conservation de l'humanité, à savoir la violence; il serait 
présomptueux de lui confier l'achèvement du bien, tàche infinie qui n'est 
pas au pouvoir de personne. Le règne de la paix selon le droit ne 
concerne que la coexistence externe des citoyens, il ne requiert pas une 
conversion morale - il n'est pas nécessaire d'être vertueux pour être un 
bon citoyen - et la communauté politique, toujours imparfaite, ne saurait 
se confondre avec l'idéal éthico-religieux du « règne des fins ».162 
C'est précisément la pérennisation de l'état d'exception qui fait que le totalitarisme est 
un phénomène moderne. 163 Le totalitarisme est un phénomène entièrement nouveau 
qui se distingue de la dictature (qui a une origine romaine) en tant qu'il est précisément 
la pérénnisation de la dictature, là où la dictature est normalement supposée être un 
état d'exception, de crise. Il y a même des lois à cet effet, des lois de mesures de 
guerres, ce qu'on appelle la raison d'État. Ces lois de nécessité visent à servir 
ultimement le bien public. Dans son esprit, la dictature est même antitotalitaire 
premièrement parce qu'elle est encadrée d'une assemblée auquel le dictateur doit 
rendre des comptes, et deuxièmement parce qu'elle est supposée avoir un terme. Le 
160 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 114. 
161 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, p. 114. 
162 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, pp. 137-138. 
163 Notons aussi que dans la tyrannie il n'y a pas d'équivalent de l'idéologie: la tyrannie relève davantage de 
l'arbitraire, de la subjectivité. Dans le fascisme une certaine humanité est conservée. Le fascisme est plus 
spontané, théâtral, humain, improvisé que le totalitarisme. La continuité avec le passé est aussi plus grande. 
À ce titre, il est intéressant de voir Jung dire qu'en Italie la psychose collective s'est déroulée sous une forme 
plus douce (GW 10, 267). Il affirme que la situation est pire au sein du nazisme et du communisme: • Les 
pires exemples à date sont le national-socialisme et le communisme dans lesquels le mensonge est devenu 
raison d'État. - r. Die schlimmsten Beispiele neueren Datums sind Nationalsozialismus und Kommunismus, 
in denen die Lüge zur Staatrâson geworden ist. -] (Briefe II, 453). 
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totalitarisme se caractérise au contraire par l'institutionnalisation et la perpétuation de 
la terreur. 164 
Si le révolutionnaire alimente l'utopie d'éradiquer complètement le mal de la 
surface de la terre et de créer un nouvel homme et un monde parfait, c'est qu'il n'est 
pas conscient de la transcendance irréductible du mal, de son archaïcité et de son 
originarité. C'est comme si, pour les utopistes révolutionnaires, le mal était une réalité 
accidentelle, contingente et dépassable. Ils croient en avoir trouvé la source ultime et le 
moyen de son éradication. 
Pour réaliser le projet utopique, l'État se voit alors octroyer tous les pouvoirs. 
L'État totalitaire prend en charge les responsabilités individuelles,165 qui sont ici 
suspendues, et n'hésite pas, comme Dieu, à exiger de ses fidèles un enthousiasme 
engagé, une adoration totale, le sacrifice complet de SOi,166 une soumission absolue, 167 
une foi aveugle et infantile. 168 Si le peuple ne comprend pas comment l'idéal sera 
concrétisé dans la réalité, il se dit que l'État s'y connaît mieux et qu'il trouvera une 
solution. Comme devant Dieu, le fidèle ressent aussi de la terreur face à l'État. 169 
Quand l'État est perçu en situation de crise, il se situe au-delà du bien et du mal,170 il a 
le droit de suspendre les lois qui valent en temps normal et d'imposer de nouvelles 
normes. Son mode de fonctionnement, souvent obscur et incompréhensible, n'est pas 
sans susciter la peur au sein d'une population désorientée. 
Pour atteindre son objectif, l'État totalitaire n'hésite pas à atomiser les membres 
de la collectivité. l7l Et il le fait en suscitant la crainte et le soupçon au sein des 
relations personnelles, même entre les parents et les enfants. 172 En brisant leurs liens 
(couple, famille, clan), les individus ne peuvent plus se rassembler pour organiser une 
résistance suffisamment puissante. Il n'y a plus, entre l'individu et l'État, de corps 
intermédiaires. Les individus isolés se sentent impuissants devant la puissance 
concentrée de l'État. C'est ainsi que la société est massifiée. 173 Les libertés et les 
différences individuelles sont levées174 pour faire de la totalité collective une masse 
164 À bien des égards, la frénésie révolutionnaire ressemble, par l'ivresse qu'elle procure, à la consommation 
de drogue ou d'alcool en tant que substitut pour la perte d'une relation à Dieu. 
165 GW 18/II, 611. 
166 GW 10,289. 
167 GW 10,294-295. 
168 GW 10,287; 293-295 ; GW 14/1,294 ; GW l8/II, 612. 
169 GW 10, 289. 
170 GW 10, 287. 
171 GW 10,331; BriefeII, 90-91. 
172 Briefe II, 90-91. 
173 Dans la foule et surtout dans ses moments d'effervescence comme lors des rituels, l'uniformisation de la 
masse rend facile la propension à perdre les limites du moi. Ceci est particulièrement vrai lors des périodes de 
fêtes où le groupe révolutionnaire se célèbre lui-même. La fête a justement cette fonction de maintenir l'unité 
sociale. D'où l'importance, dans plusieurs mouvements révolutionnaires, d'instaurer des rites, des chants lors 
de fêtes institutionnalisées. 
174 BriefeII, 451. 
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homogène, hautement influençable, que l'État puisse modeler à volonté,175 de la même 
manière que Dieu a pu à l'origine maîtriser la matière première, le Chaos primordial, et 
ensuite lui instaurer une forme pour créer un cosmos qui reflètera sa gloire éternelle. 
Rabaissé au rang d'esclave176 et réduit à n'être qu'un objet, la personne n'est pas vue 
comme une fin en elle-même, mais comme un moyen en vue d'une fin. 
L'homme de masse est hautement dangereux. Il peut faire des choses qu'en 
temps normal il ne ferait jamais. Ayant mis de côté son conscient, c'est-à-dire son 
jugement et toute instance critique, la personne hypnotisée est prête à faire n'importe 
quoi sans se poser de questions. Sa volonté consciente, faible, ne peut livrer aucune 
résistance. La personne en foule fonctionne par imitation, et non par réflexion ou 
intuition. Instable, elle devient imprévisible, et on ne saurait entièrement lui faire 
confiance. l77 Elle retombe dans l'inconscient collectif qui se caractérise par l'indifférence 
au bien et mal, et perd ainsi son discernement éthique. Déchargé du sentiment de sa 
responsabilité morale178 et de son sens de la culpabilité, facilement victime de ses 
émotions et grandement influençable, l'individu en foule est capable de la pire 
violence. 179 L'état de masse est un état sous-humain. 18o « On perd le soi (c'est-à-dire 
l'àme, qui est désirée et emportée par le diable !) .,181 Ce qui entraîne un fanatisme 
révolutionnaire. 182 
Les révolutionnaires tentent d'actualiser l'idéal, de concrétiser leur projet de 
création d'un monde et d'une société parfaite, mais cela ne prend pas de temps avant 
qu'ils rencontrent de la résistance. Plutôt que cette résistance de supposer que cette 
résistance provient parfois aussi de l'ordre de la réalité, ils en viennent à soupçonner, 
comme dans toute bonne psychose paranoïaque,183 qu'il y a des gens qui travaillent à 
empêcher l'idéal d'être incarné. Il est typique de la psychologie de la guerre de projeter 
sur l'autre l'entière culpabilité pour ses propres malheurs. Cela a pour effet de 
déresponsabiliser et de soulager la conscience. 184 Ici, il n'y a pas de problème qui tient 
à la nature même des choses, il n'y a que des volontés mauvaises en lutte contre des 
volontés par définition bonnes. Et les révolutionnaires ne voient pas les autres agir 
contre eux, ils supposent qu'ils complotent en cachette. Aussi les problèmes résiduels 
175 GW 10, 33l. 
176 GW 10, 290 ; 294-295. 
177 GW l8/II, 610. 
178 GW 10, 178; 258 ; GW l8/II, 610 ; 637 ; Briefe II, 451 ; 453. 
179 GW l8/II, 610. 
180 Briefe l, 354. 
181 [. man verliert das Selbst (das ist die Seele, die vom Teufel begehrt und geholt wird !) "1 (Briefe II, 451). 
182 Ce genre de foi qui entraîne le fanatisme trahit toujours selon Jung un doute intérieur inconscient (GW 10, 
287 ; GW 17,97; GW 18/1, 170 ; GW 18/II, 637). Ce doute est ensuite projeté sur les autres (GW Il, 130) et 
alimente la paranoïa des révolutionnaires. 
183 GW 18/II, 615. 
184 GW 8, 300 ; GW 10, 328. 
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sont perçus comme l'œuvre de la volonté perverse des méchants qui organisent un 
complot. L'ennemi se cache et conspire. On soupçonne les opposants d'agir la nuit, de 
façon cachée, dans l'ombre, obéissant à leurs propres impératifs et appétits, préparant 
la lutte pour la domination du monde. Les révolutionnaires projettent sur l'autre leurs 
propres intentions. Le fait d'imaginer l'autre conspirer en cachette explique l'importance 
du rôle joué par la police secrète au sein des régimes totalitaires. Et qui peuvent être 
ces personnes qui complotent? Toute personne qui présente une différence le 
moindrement perceptible avec le groupe révolutionnaire. Il n'est donc pas étonnant que 
le groupe étranger devienne l'objet de ses projections. Elles répondent à ce besoin de 
chosifier le mal pour pouvoir se donner l'illusion de le maîtriser. 
C'est ce que vise 1'idéologie en tant que système global d'interprétation du 
monde. Rien ne résiste à l'idéologie, il n'y a pas de reste, pas de fait inexplicable. Tout 
est interprété. Dans la mesure où c'est un système de croyance et d'opinion qui ne se 
reconnaît pas comme tel et qui, au contraire, se présente et s'impose comme un savoir 
total et unifiant, elle a la propriété de tout ramener à une seule prémisse et de simplifier 
la réalité. C'est une rationalisation délirante de l'opinion. C'est pourquoi elle appartient 
à l'ordre de 1'illusion et non à celui de 1'erreur, et elle ne se laisse pas instruire par les 
démentis de la réalité. Elle se veut, au-delà de toute critique, la seule vérité. lBS 
Les révolutionnaires sont donc animés par des idées fixes que rien ne pourra 
changer, et si quelqu'un s'en écarte le moindrement il sera perçu automatiquement 
comme un hérétique. lB6 Sont mauvais tous ceux qui ne sont pas avec eux. Ceux qui ne 
sont pas avec eux sont contre eux. Il sera donc fondamental d'éliminer les indifférents 
ou les sceptiques. S'ils n'adhèrent pas à leur idéologie, ils sont ou bien de mauvaise foi 
et doivent donc être éliminés, ou bien ils sont fous et alors il ne reste plus qu'à les 
interner. Non seulement chaque individu doit-il adhérer à l'idéologie, mais il doit le faire 
avec ferveur. Toute mollesse à défendre les principes de l'idéologie du moment est 
interprétée comme un signe de trahison. 
Le parti révolutionnaire, qui tient le pouvoir politique dans ses mains, peut 
interpréter la doctrine promue par l'État de la manière qu'il lui convient. lB7 Dans la 
mesure où il s'agit de la seule vérité, s'en écarter est un crime, mais puisque cette ligne 
peut fluctuer, parce que 1'idéologie (produit de 1'inconscient collectif dans son sens 
négatif) se caractérise par une indétermination passe-partout, les gens ne savent plus 
sur quel pied danser. Ces deux conditions réunies produisent inévitablement la terreur. 
185 GW 10,287. 
186 GW 10,287. 
187 GW 10, 287. 
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Si le révolutionnaire s'identifie au bien absolu et identifie son opposant au mal 
absolu, il se croit alors investi du droit d'exterminer lui-même son ennemi. En effet, si le 
révolutionnaire s'identifie à Dieu, alors son opposant est identifié inconsciemment au 
mal absolu comme dans le manichéisme. Comme le dit pertinemment Jean Roy: 
Ainsi, paradoxalement, la vertu et le vice ne s'attachent plus à des actes 
mais qualifient la nature même des personnes, en dehors de toute 
conduite. L'ennemi se trouve culpabilisé non par ce qu'il fait mais par 
son appartenance à une « classe» déterminée de la société, ou par sa 
croyance à un credo perçu par les maîtres du moment comme 
incompatible avec la loyauté civique. Par suite de cette culpabilisation a 
priori de l'ennemi, J. Freund a pu parler fort justement d'une culpabilité 
métaphysique. La faute, ineffaçable, ne découle pas de la transgression 
prouvée du code commun mais de la qualité même de la personne par 
rapport à l'idéologie au pouvoir. Quoi qu'il fasse, l'individu se trouve alors 
rétroactivement coupable d'être ce qu'il est par rapport au nouveau code 
idéologique. Or l'indétermination relative de l'idéologie se prête par 
essence à des interprétations multiples; c'est donc la faction 
momentanément au pouvoir qui peut décider du crime de lèse-idéologie 
et, par conséquent, de la vie ou de la mort de tel ou tel militant autant tel 
ou tel ci-devant. À l'inverse, les révolutionnaires ne commettent jamais 
de crimes, car ils ne se jugent eux-mêmes qu'en regard de l'idéologie dont 
ils se déclarent les seuls interprètes autorisés. 1BB 
Aussi les régimes totalitaires n'hésitent pas en toute bonne conscience à traquer 
l'ennemi jusqu'au bout et à chercher à l'annihiler complètement, sans se rendre compte 
que ce faisant, c'est eux-mêmes qui deviennent ce néant,lB9 comme le témoigne le 
morcellement intérieur que subit fréquemment le mouvement révolutionnaire à 
caractère totalitaire. Une fois que ce mouvement révolutionnaire a vaincu le groupe 
opposant, il rencontre encore de la difficulté à faire coïncider l'idéal avec la réalité. Il 
soupçonne quelqu'un ou quelque chose encore caché d'être responsable des problèmes 
résiduels. Mais le problème est que le groupe opposant n'existe plus, car vaincu. D'où 
vient alors le mal ? Le groupe victorieux se divise alors de l'intérieur et reproduit le 
même schéma manichéen. De nouveau, un combat à mort se répète compulsivement. 
De dédoublement en dédoublement le groupe se rétrécit au point de se détruire, de 
s'effriter jusqu'à ce que la dissolution et le dédoublement en viennent à se poser à 
l'échelle individuelle, et où le meneur lui-même se demande finalement s'il est assez pur 
et à la hauteur de ses idéaux. Le mythe narcissique se trouve alors crevé et l'homme 
retourne sous un mode différé à son morcellement originaire. C'est ainsi que très 
souvent les groupes révolutionnaires finissent par s'effondrer de l'intérieur comme s'il 
188 J. Roy, Le souffle de l'espérance. Le politique entre le rêve et la raison, pp. 167-168. 
189 C'est le fameux phénomène de la projection de notre ombre négative non-reconnue sur autrui (GW 8, 298-
300 ; GW 16,239) qui conduit à la guerre (GW 12,44; GW 18/II, 873-874). C'est une manière de faire porter 
sur l'autre la responsabilité (GW 5, 84 ; GW 8, 300). 
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s'agissait d'une sorte d'implosion. C'est l'autodestruction à laquelle est vouée le 
psychotique. Cet écroulement intérieur montre à quel point l'orgueilleuse identification 
avec Dieu et le bien suprême était illusoire, et à quel point aussi l'autre n'est pas le mal 
absolu. Elle témoigne finalement de l'impossibilité pour l'intellect de chosifier le mal. Le 
mal, réalité transcendante, est surdéterminé et ne peut pour cette raison être 
circonscrit à une zone unique du réel; il s'étend sur sa totalité et a plusieurs sources. 
Cette inflation totalitaire illustre une volonté de développer une surconscience -
esprit (projet religieux) - sans la médiation de l'inconscient, c'est-à-dire en se coupant 
de la terre (la matière) où les racines doivent être enfoncées. À force de vouloir être trop 
conscient en rejetant l'inconscient, on finit par devenir ce qu'on rejette à savoir 
1'« inconscience». Ainsi,« la similitude à Dieu" n'élève pas l'être humain au rang de 
divin, mais seulement de l'arrogance et existe tout le mal en lui. Cela produit une 
caricature diabolique de l'être humain, intolérable pour tout ce qui est humain. L'être 
humain est torturé par ce masque déformé, et il se met à torturer les autres. »190 « Nous 
ne pouvons pas, avec la meilleure volonté du monde, instituer un Paradis sur terre, et 
même si nous réussissions, nous dégénérerions à tous égards dans les plus brefs 
délais. Nous détruirions notre Paradis avec délice et nous nous étonnerions ensuite tout 
aussi bêtement de sa destruction. »191 «Être idéal est cependant impossible et reste 
pour cette raison en général un postulat qui n'est pas rempli. »192 
Sur ce point, affirme Jung, le christianisme a parfois été d'une utilité pratique 
certaine. À ses meilleurs moments, il n'a pas donné l'illusion qu'il était possible de 
maîtriser totalement ce monde et d'y être parfaitement heureux; il a plutôt postulé 
dans l'obscurité de la foi une réconciliation future entre vertu et bonheur dans un 
Royaume qui n'est pas de ce monde et qui est fondé dans le cœur de l'être humain. 193 
Cette idée est rendue psychologiquement possible par la croyance en l'immortalité de 
l'àme. 194 Sur ce point, Jung rejoint Kant, pour qui nous ne pouvons connaître la totalité 
du bien, ni non plus la réaliser, mais en laquelle il nous est permis d'espérer. 
Ceci est une autre raison pour laquelle Jung était resté attaché à la critique de 
la métaphysique. Il voulait amener l'être humain à prendre conscience de ses limites: 
190 [. Die "Gottiilinlichkeit" hebt den Menschen nicht ins Gôttliche empor, sondern nur in die Überheblichkeit, 
und erregt alles Bôse in ihm. Es ensteht ein infernalisches Zerrbild vom Menschen, das allem Menschlichen 
unertrâglich ist. Von dieser Fratze ist der Mensch gequâlt, und quâlt er andere .• j (GW 10,242). 
191 [. Wir kônnen beim besten Willen kein Paradies auf Erden einrichten, und wenn es uns doch gelânge, 50 
würden wir in kürzester Frist und in jeglicher Hinsicht degenerieren. Wir würden mit Lust unser Paradies 
zerstôren und uns nachher ebenso blôde über die Zerstôrung wundern.j (GW 10,227). 
192 [. Ideal sein ist aber unmôglich und bleibt darum in der Regel ein unerfülltes Postulat .• j (GW 10,332). 
193 GW 16, 114. 
194 En nous orientant vers un futur extra-mondain, la croyance en l'immortalité contrecarre selon Jung la 
tendance à la régression (GW 16, 91 ; 114) que nous rencontrons entre autres dans les mouvements de 
masse. 
Conclusion 
À une époque qui est exclusivement orientée vers l'élargissement de 
l'espace vital ainsi que vers l'accroissement, à tout prix, du savoir 
rationnel, la suprême exigence est d'être conscient de son unicité et de sa 
limitation. Or, unicité et limitation sont synonymes. Sans conscience de 
celles-ci il ne saurait y avoir de perception de l'illimité - et 
conséquemment aucune prise de conscience de l'infini -, mais 
simplement une identification totalement illusoire à l'illimité, qui se 
manifeste dans l'ivresse des grands nombres et la revendication sans 
bornes des pouvoirs politiques. 
Notre époque a mis tout l'accent sur l'homme d'ici-bas, suscitant 
ainsi une imprégnation démoniaque de l'homme et de tout son monde. 
L'apparition des dictateurs et de toute la misère qu'ils ont apportée 
provient du fait que les hommes ont été dépouillés, par la courte vue des 
gens qui se voulaient par trop intelligents, de tout sens de l'au-delà. 
Comme celui-ci, l'homme est devenu la proie de l'inconscience. Alors que 
la tàche majeure de l'homme devrait être, tout au contraire, de prendre 
conscience de ce qui, provenant de l'inconscient, se presse et s'impose à 
lui, au lieu d'en rester inconscient ou de s'y identifier. Car, dans ces deux 
cas, il est infidèle à sa vocation, qui est de créer de la conscience. Pour 
autant que nous soyons à même de le discerner, le seul sens de 
l'existence humaine est d'allumer une lumière dans les ténèbres de l'être 
pur et simple. 195 
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D'où l'importance de ce que nous avons dit en introduction. L'intégration de 
l'inconscient qui est une partie intégrante du processus d'individuation empêche l'être 
humain de s'identifier à Dieu en le différenciant de celui-ci et le renvoie à son humanité, 
à sa finitude. Et cette différenciation est la condition préalable pour entrer en 
« relation» avec l'autre, pour s'ouvrir à la totalité. 
Jung est convaincu que la seule manière de contrecarrer la submersion de 
masse et les effets démoralisants qui en résulte par une expérience individuelle 
intérieure transcendante. Une expérience authentique du divin peut neutraliser l'effet 
de masse et renforcer l'individualisation. Celui qui n'est pas ancré en Dieu ne peut 
résister au pouvoir mondain, de nature physique et morale, sur sa personne. 196 
Les catastrophes issues des phénomènes de masses renvoient donc la personne 
à elle-même, à son intériorité. 197 Elles sont un appel à ce que chacun développe son 
individualité. La résistance contre l'effet de la masse organisée est possible seulement 
lorsque l'individu a une individualité qui est intérieurement aussi organisée. 198 Mais 
pour que cette individualité puisse résister à la masse il faut développer non seulement 
le moi, mais le soi. 
À chaque individu revient la responsabilité de renouer avec son àme et de se 
mettre sur la voie de son individuation, selon Jung. Un changement, affirme Jung, 
195 MVSRP 370/ ETGCGJ 328-329. 
196 GW 10, 287 ; 323. 
197 GW 7,15. 
198 GW 10,307; 413; CGJS 64. 
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commence seulement avec chaque personne prise individuellement, car seul l'individu 
existe, est porteur de vie; la société, l'État, l'humanité, ne sont que des abstractions, 
des concepts. 199 
Cet appel est d'autant plus urgent que l'être humain se trouve dans une 
situation que Jung juge des plus précaires. Il ne lui manquerait plus que la technologie 
viennent à se diviniser à ce point qu'il augmente quantitativement les horreurs 
qualitativement indépassables de la Seconde Guerre mondiale. D'où la crainte de Jung 
d'une Troisième Guerre mondiale où l'être humain pourrait, à travers son auto-
divinisation s'autodétruire, et avec lui, la conscience: 
Notre époque apocalyptique contient aussi le germe d'un futur différent, 
sans précédent et encore inconcevable qui pourrait très bien s'intégrer à 
l'esprit chrétien si seulement celui-ci pouvait lui aussi se renouveler, 
comme cela est arrivé autrefois avec les germes contenus dans la culture 
antique en déclin. 
Mais ici, il me semble, se trouve une grande difficulté. L'àge à venir 
va être aussi différent du nôtre que le monde du 19ième siècle le fut de 
celui du 20ième siècle avec sa physique atomique et sa psychologie de 
l'inconscient. Jamais auparavant le monde humain n'a été déchiré en 
deux moitiés de cette manière, et jamais auparavant la possibilité de la 
destruction absolue n'a été à la portée de l'être humain lui-même. C'est 
une possibilité « divine» qui est tombée aux mains des humains. La 
« dignitas humani generis» s'est élevé en une grandeur vraiment 
diabolique. 
Qu'est-ce que le génie de l'humanité va répondre à cela ?200 
On reconnaît ici la raison de Antwort au! Hiob et les avertissements qui l'accompagnent. 
Pour que l'être humain devienne conscient que le plus grand danger qui le menace est 
psychique, pour sauver cette flamme fragile qu'est la conscience dont l'être humain est 
destiné à être le porteur, pour éviter que tous les efforts qu'a mis la Nature à la créer 
aient été en vain, et pour que cette conscience puisse continuer à grandir et l'aventure, 
qui vient à peine de commencer, se prolonger, l'être humain se doit de reconnaître qu'il 
a un inconscient, et les recherches sur la psychologie des profondeurs, que Jung 
considère la plus jeune des sciences, doivent se poursuivre. 
199 GW 7, 14; GW 16, 114-115; CGJS75. 
200 [" In unserer apokalyptischen Zeit liegen auch Keime einer anderen, unerhôrten und noch unfaf>baren 
Zukunft, die sich im christlichen Geist , wenn dieser sich ebenfalls erneuern kônnte, wohl aufnehmen lie&e, 
wie dies seinerzeit mit den in der zerfallenden antiken Kultur liegenden Keimen geschah. Aber hier liegt, wie 
mir scheint, eine gro&e Schwierigkeit. Das kommende Neue ist so ungeheuer anders, wie die Weit des 19. 
Jahrhunderts vom 20. Jahrhundert mit seiner Atomphysik und seiner Psychologie des Unbewu&ten 
verschieden ist. Noch nie zuvor war die Menschenwelt dermaf>en in zwei Hâlften zerrissen, und noch nie iag 
die Môglichkeit der absoluten Zerstôrung in der Hand des Menschen selber. Es ist eine "gôttliche" 
Môglichkeit, die in menschliche Hânde gefallen ist. Die "dignitas humani generis" ist zu einer wahrhaft 
diabolischen Grô&e emporgewachsen. Was wird der Genius der Menschheit darauf antworten?j (Briefe II, 
458-459). 
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Gesammelte Werke von C. G. Jung 
GW 1 Psychiatrische Studien, 1966, 1981. 
1. « Zur Psychologie und Pathologie sogenannter okkulter Phânomene ", (1902*)1, 
pp. 1-98. 
2. « Über hysterisches Verlesen ", (1904*), pp. 99-102. 
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2. « Analyse der Assoziationen eines Epileptikers." (1905*), pp. 214-238. 
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1 Nous mettons entre parenthèses la première parution d'un écrit de Jung. Nous plaçons une étoile à la droite 
de l'année de la dernière version de l'écrit qui a été remanié par Jung ou dont le remaniement a été autorisé et 
approuvé par lui. En général, la version qu'utilise les GW correspond à la version où se trouvent les dernières 
modifications que Jung a apportées. Sinon, nous l'indiquons. Souvent la première date de parution n'a fait 
l'objet d'aucun remaniement ultérieur; dans ce cas, la date entre parenthèses est aussi accompagnée d'un 
astérisque, et ce, méme s'il y a eu des impressions ou publications subséquentes. Parfois entre la date mise 
entre parenthèses et la date accompagnée d'un astérisque se trouvent d'autres dates: elles correspondent à la 
date de publications qui contiennent des changements que Jung a apportés, ou autorisés, sur le texte ou 
l'écrit en question. Parfois, il s'agit de modifications de l'éditeur, auquel cas la nature de ces changements est 
aussi indiquée. Lorsque Jung publie dans une langue autre que l'allemand, nous en indiquons la source. 
Lorsqu'une publication parait pour la première fois après trois ans et plus de la date où le texte a été composé 
par Jung, nous l'indiquons en note. Cette différence peut aller dans certains cas jusqu'à 15 ans. Ce qui nous 
intéresse par cette présentation est d'abord et avant tout la place occupée par un écrit particulier dans 
l'évolution de la pensée de Jung. 
2 Jung donne en septembre 1909 trois conférences au Département de Psychologie de l'Université Clark 
(Worcester/Massachusetts) aux Etats-Unis: Die Assoziationsmethode; Die familiiire Konstellation; Über 
Konflikte der kindlichen Seele (voir GW 17). La première de ces trois conférences, Die Assoziationsmethode, 
parait pour la première fois en anglais (bien qu'elle ait été donnée en allemand) dans American Journal of 
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11. « Die familiare Konstellation .. , (1910*)3, pp. 488-500. 
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experiment ", (1907*)4, pp. 503-511. 
13. « Psychologische Untersuchungen mit dem Galvanometer und dem 
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Peterson, (1907*)5, pp. 512-575. 
14. « Weitere Untersuchengungen über das galvanische Phanomen und die 
Respiration bei Normalen und Geisteskranken .. , avec Charles Ricksher, 
(1907/1908*)6, pp. 576-604. 
15. « Statistisches von der Rekrutenaushebung .. , (1906*) 15 février publié, pp. 
605-609. 
16. « Neue Aspekte der Kriminalpsychologie .. , (1908*)7 juillet/août publié, pp. 
610-620. 
17. « Die an der Psychiatrischen Klinik in Zürich gebrauchlichen psychologischen 
Untersuchungensmethoden .. , (1910*), p. 621. 
18. « Ein kurzer Überblick über die Komplexlehre .. (1913*)8, pp. 622-628. 
19. « Zur psychologischen Tatbestandsdiagnostik : Das Tatbestandsexperiment im 
Schwurgerichtsprozess Nâf .. , (1937*), pp. 629-638. 
GW 3 Psychogenese der Geisteskrankheiten, 1968, 1979. 
1. « Über die Psychologie der Dementia praecox: Ein Versuch ", (1907*), pp. 1-
170. 
2. « Der Inhalt der Psychose .. , (1908),1914*9, pp. 171-215. 
3. « Kritik über E. Bleuler: Zur Theorie des schizophrenen Negativismus, (1911 *), 
pp. 217-224. 
4. « Über die Bedeutung des Unbewu~ten in der Psychopathologie .. (1914*)10, pp. 
225-234. 
5. « Über das Problem der Psychogenese bei Geisteskrankheiten ", (1919)11, 1973 
pp. 235-252. 
6. « Geisteskrankheiten und Seele .. (1928*)12 21 avril publié, pp. 253-259. 
Psychology 21 en 1910, qui est la revue annuelle de l'Université Clark, ainsi que dans Co/lected Papers on 
Analytical Psychology, London & New York, 1916-1917. 
3 Basé sur un manuscrit allemand de 1910. 
4 Le manuscrit allemand de ce texte n'a jamais été retrouvé. Cet écrit paraît pour la première fois dans 
Journal of Abnonnal Psychology l, 1907, pp. 247-255, sous le titre On Psychophysical Relations of the 
Associative Experiment. Il s'agit de la première publication en anglais de Jung. Traduction de Sabine Lucas. 
5 Paraît originellement en anglais dans Brain. A Journal of Neurology 30fl18, 1907, pp. 153-218. Traduction 
de Sabine Lucas. 
6 Paraît pour la première fois en anglais dans The Journal of Abnonnal Psychology 2/5, 1907/1908, pp. 189-
217. Traduction de Sabine Lucas. 
7 Il s'agit d'une traduction de »Le nuove vedute della psicologia criminale; contributo al metodo della 
'Diagnosi della conoscenza deI fatto'» dans Rivista dipsicologia applicata 4/4, 1908, pp. 285-304. Cet article 
en italien fut traduit du manuscrit allemand de Jung par 1. Baroncini. Le manuscrit est cependant 
introuvable. Une partie de cet article a cependant été présentée à l'Université Clark en 1909 lors d'une 
conférence Die Assoziationsmethode. Traduction de Sabine Lucas. 
8 Suite à une conférence donnée par Jung en septembre 1911 à Sydney à l'occasion du Australian Medical 
Congress, ce texte paraît pour la première fois en 1913 en anglais dans The Australian Medical Congress: 
Transactions of the Ninth Session 2/8. 
9 Version enrichie en 1914 d'une préface et d'une postface. 
JO Cette conférence a d'abord été publiée en anglais dans le British Medical Journal 2, 1914, pp. 964-966. La 
version allemande présentée dans GW est légèrement retravaillée et abrégée. Traduction de Klaus Thie1e-
Dohrmann. 
11 Cette conférence, donnée le Il juin 1911 dans la section de psychiatrie à l'occasion de la réunion annuelle 
de la Royal Society of Medicine à Londres, a d'abord été publiée en anglais dans Proceedings of the Royal 
Society of Medicine 12/3,1919, pp. 63-76. Traduction de Klaus Thiele-Dohrmann. 
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6. « Morton Price, M. D.: The Mechanism and Interpretation of Dreams. Eine 
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7. « Zur Kritik über Psychoanalyse ." (1910*), pp. 95-100. 
8. « Zur Psychoanalyse." (1912*), pp. 101-106. 
9. « Versuch einer Darstellung der psychoanalytischen Theorie." (1913)15, 1955*, 
pp. 107-255. 
10. « Allgemeine Aspekte der Psychoanalyse ." (1913*)16, pp. 257-273. 
11. « Über Psychoanalyse." (1916*)17, pp. 275-286. 
12. « Psychotherapeutische Zeitfragen. Ein Briefwechsel zwischen C. G. Jung und 
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13. « Vorreden zu den Collected Papers on Analytical Psychology ." (1916)18 janvier, 
1917* janvier, pp. 333-344. 
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345-370. 
15. « Einführung zu W. M. Kranefeldt: Die Psychoanalyse." (1930*), pp. 371-382. 
16. « Der Gegensatz Freud und Jung », (1929*), pp. 383-393. 
12 Bien que cet écrit paraisse sous le titre « Heilbare Geistkranke ? Organisches oder funktionelles Leiden ? • 
dans Berliner Tageblatt 189, 1928, le titre original du manuscrit est « Geisteskranheit und Seele " retenu 
dansGW. 
13 Cette conférence a été publiée pour la première fois dans le Journal of Mental Science 85, 1939, pp. 999-
1011. Traduction de Klaus Thiele-Dohrmann. 
14 Originellement écrit et publié en français sous le titre. L'analyse des rêves " Année psychologique 15, 1909, 
pp. 160-167. Traduction de Klaus Thiele-Dohrmann. 
15 Publié pour la première fois dans Jahrbuch for psychoanalytische und psychopathologische Forshungen 5, 
Wien & Leipzig, 1913, ainsi que sous la forme d'un livre par Rascher Verlag, Zürich, 1913 avec une préface 
datée 1912. La version de 1955 (avec une préface de 1954) a été légèrement retravaillée par Jung. 
16 Parait pour la première fois sous le titre «Psycho-Analysis., Transactions of the Medical Society, 
Cocermouth, 1913; et plus tard dans Col!ected Pa pers on Analytical Psychology, London, 1916-1917, New 
York, 1920. Le texte correspond au manuscrit original allemand. 
17 Parait pour la première fois dans Col!ected Papers on Analytical Psychology, London, 1916-1917; New York, 
1920. Traduction de Klaus Thiele-Dorhmann. 
18 Parait pour la première fois dans Col!ected Papers on Analytical Psychology, Dr Constance Long (éd.), 
Baillère & London & Tindall & Cox, 1916. Version enrichie en 1917 et 1920, et à New York en 1920. Le 
manuscrit original de la première préface est introuvable. Traduction de Klaus Thiele-Dohrmann. La préface à 
la deuxième édition est basée sur l'original. 
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IV. Die Entstehung des Heros, pp. 216-260. 
V. Symbole der Mutter und der Wiedergeburt, pp. 261-351. 
VI. Der Kampf um die Befreiung von der Mutter, pp. 352-392. 
VII. Die Zweifache Mutter, pp. 393-500. 
VIII. Das Opfer, pp. 501-557. 
IX. Schluf>wort, pp. 558-593. 
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GW 6 Psychologische Typen, (1921), 19502°, 1960*21, 196722 . 
1. Vorworte zur 7. und 8. Auflage, pp. xi-xii 
2. Vorrede, pp. vx-xvi 
Einleitung, pp. 1-5. 
1. Das Typenproblem in der antiken und mittelalterlichen Geistesgeschichte, pp. 
7-67. 
II. Über Schillers Ideen zum Typenproblem, pp. 68-141. 
III. Das Apollinische und das Dionysische, pp. 142-153. 
IV. Das Typenproblem in der Menschenkenntnis, pp. 154-173. 
V. Das Typenproblem in der Dichtkunst, pp. 174-289. 
19 En 1911 paraît la première partie jusqu'à" Das Lied von der Motte" inclusivement sous le titre 
" Wandlungen und Symbole der Libido. Beitrâge zur Entwicklungsgeschichte des Denkens ", dans Jahrbuch 
for psychoanalytische und psychopathologische Forschungen 3, sous forme d'articles. En 1912 suit la seconde 
partie dans Jahrbuch for psychoanalytische und psychopathologische Forschungen 4, avec quelques 
illustrations. La même annêe les deux parties sont publiées en livre: Wandlungen und Symbole der Libido. 
Beitriige zur Entwicklungsgeschichte des Denkens, Leipzig & Wien, Franz Deuticke, 422p. La seconde édition 
en 1925 comporte une préface datée de 1924 et la troisième édition en 1938 comporte encore une autre 
préface. Finalement en 1952, une nouvelle version enrichie apparaît sous un nouveau titre Symbole der 
Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie, Zürich, Rascher, incluant 300 illustrations et 50 
pages d'index, pour un total de 769p. Pour rendre le livre financièrement plus abordable, le nombre 
d'illustration dans GW 5 a été malheureusement réduit à 123 illustrations. 
20 Cette édition reste pour l'essentiel inchangée à l'exception de quelques particularités qui attendaient depuis 
longtemps à être corrigées. 
21 9ième édition révisée. 
22 10ième édition de nouveau révisée. La mise en paragraphe a été adaptée à celle des Collected Works = CW. 
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pp. 127-247. 
3. « Neue Bahnen der Psychologie », (1912*), pp. 251-274. 
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1. « Über die Energetik der Seele », (1928)27, 1948*, pp. 11-78. 
2. « Die transzendente Funktion », (1958*)28, pp. 78-108. 
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Jahrbuch for Schweizer Art und Kunst, 1912, Zürich. Ce texte a été placé en Appendice (texte 3) par les 
éditeurs des GW pour que le lecteur puisse voir l'évolution entre la version originale de 1912 et la version 
fmale de 1943. Entre ces deux versions, l'écrit en question a été modifié à maintes reprises. Le texte de 1912 
a été retravaillé et est paru cinq ans plus tard, soit en 1917, sous le titre Die Psychologie der unbewu.f!>ten 
Proze.f!>e. La 2ième édition (1918) de ce dernier ouvrage reste pour l'essentiel inchangée à l'exception de 
quelques modifications mineures et de légères améliorations. Pour la 3 i• me édition (1925 ?), l'écrit trouve un 
nouveau titre Das Unbewu.f!>te im normalen und kranken Seelenleben. Des changements majeurs ont été 
apportés au texte. À l'exception de quelques changements mineurs, la 4ième édition (1936?) reste par rapport à 
la dernière inchangée. Le titre est de nouveau modifié pour la 5ième édition (1943). L'écrit prendra pour titre 
défmitif Über die Psychologie des Unbewu.f!>ten. Des changements et des améliorations au niveau du texte ont 
été apportés par Jung. 
26 Conférence qui s'intitulait à l'origine «Über das Unbewu~ten und seine Inhalt» et qui fut donnée au 
Zürcher Schule for analytische Psychologie en 1916. Ce texte fut d'abord publié en français sous le titre. La 
structure" de l'inconscient., Archives de psychologie 16, 1916, p. 152; ainsi qu'en anglais sous le titre «The 
Conception of the Unconscious., Collected Papers on Analytical Psychology, 1916, 1920. Insatisfait de 
certains aspects des premières versions de cet écrit, Jung présente une nouvelle version en allemand avec un 
nouveau titre en 1935. Le texte 4 présenté en appendice de ce tome des GW est la version de 1916 traduite du 
français. Elle inclut aussi les corrections et les modifications que Jung apportera dans les versions ultérieures 
avant de présenter sa version fmale en 1935. 
27 La version de 1948 est la version légèrement révisée de celle de 1928. 
28 Écrit en 1916, le manuscrit restera dans les dossiers des éditeurs jusqu'en 1953. En 1957, une impression 
privée en traduction anglaise est distribuée aux étudiants du C. G. Jung Institut, Zürich, pour fmalement étre 
publié en allemand en 1958. 
29 La version de 1948 en est une remaniée par rapport à celle de 1934 apparue dans Kultur- und 
staatswissenschaftliche Schriften der ETH 12, Sauerliinder, Aarau. 
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5. « Psychologische Determinanten des menschlichen Verhaltens» (1937*)3°, pp. 
135-148. 
6. « Instinkt und Unbewufltes », (1919)31, 1928, 1948*, pp. 149-160. 
7. « Die Struktur der See1e », (1927)32,1928,1931*, pp. 161-182. 
8. « Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen », (1946)33, 1954*, 
pp. 183-261. 
9. « Aligemeine Gesichtspunkte zur Psychologie des Traumes, (1916)34, 1928, 
1948*, pp. 263-308. 
10. « Yom Wesen der Traume », (1945)35juillet publié, 1948*, pp. 309-327. 
Il. « Die psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens », (1920)36, 1948*, pp. 
329-348. 
12. « Geist und Leben », (1926*), pp. 349-369. 
13. « Das Grundproblem der gegenwartigen Psychologie », (1931)37juillet publié, 
1934*, pp. 371-391. 
14. « Analytische Psychologie und Weltanschauung », (1931*), pp. 393-418. 
15. « Wirklichkeit und Überwirklichkeit », (1932*) déc. publié, pp. 419-423. 
16. « Die Lebenswende », (1930) mars publié, 1931*38 14/16 mai publié, pp.425-
442. 
17. « Seele und Tod », (1934*), pp. 443-455. 
18. « Synchronizitat als ein Prinzip akausaler Zusammenhange », (1952*), pp. 457-
553. 
19. « Über Synchronizitat », (1951*), pp. 555-566. 
GW 9/1 Die Archetypen und das kollektive Unbewuj3te, 1976, 1983 
1. « Über die Archetypen des kollektiven Unbewuflten », (1934)39, 1954*, pp. 11-
51. 
2. « Der Begriff des kollektiven Unbewuflten », (1936/37*)40, pp. 53-66. 
30 Conférence en anglais à l'occasion du Tercentenary Conference of Arts and Sciences, en 1936, à l'Université 
Harvard. Il parait ensuite sous forme d'un article intitulé «Psychological Factors Determining Human 
Behavior" Symposium Factors Determining Human Behavior, Cambridge/Massachusetts, Havard University 
Press, 1937. La version des GW est celle de l'original allemand. 
31 Parait pour la première fois dans le British Journal of Psychology 10/1, 1919, pp. 15-26. La version de 1948 
est révisée par rapport à la version allemande publiée dans Über psychische Energetik der Seele, 
Psychologische Abhandlungen 2, Zürich, Rascher, 1928. 
32 En 1927, cet écrit avait pour titre «Die Erdbedingtheit der Psyche., Mensch und Erde, Graf HermarJn 
Keyseling (éd.), Darmstadt, Otto Reichl, 1927. En 1928, il a pour titre «Die Struktur der Seele., Europaïsche 
Revue 4/1 et 2, 1928, qui ne représente que la moitié de cette publication. Pour la publication de 1931, le 
texte sera remanié et enrichi. 
33 Parait pour la première fois sous le titre « Der Geist der Psychologie ", Eranos-Jahrbuch 14, 1946. L'écrit a 
été enrichi pour la seconde publication par Rhein-Verlag, Zürich, 1954. 
34 Parait d'abord en anglais sous le titre «The Psychology of Dreams " dans Collected Papers on Analytical 
Psychology, London, 1916. Le manuscrit original sera fortement enrichi et aura pour titre celui que nous 
connaissons pour paraitra dans Über die Energetik der Seele, Psychologische Abhandlungen 2, Zürich, 
Rascher, 1928. Il sera de nouveau enrichi et remanié pour être publié en 1948. 
35 Parait pour la première fois dans Ciba Zeitschrift 9/99, 1945. La version de 1948 est une version remaniée 
et enrichie. 
36 Parait pour la première fois sous le titre « The Psychological Foundations of Belief in Spirits " Proceedings of 
the Society for Psychical Research 31/79, 1920; puis en allemand dans Über die Energetik der Seele, 
Psychologische Abhandlungen 2, Zürich, Rascher, 1928. Cet écrit sera enrichi et remanié pour la version 
fmale de 1948. 
37 D'abord publié sous le titre «Die Entschleierung der Seele., Europdische Revue 7, 1931, cet écrit sera 
légèrement retravaillé pour la version de 1934. 
38 Conférence publiée sous le titre « Die seelischen Probleme der menschlichen Altersstufen " Neue Zürcher 
Zeitung 14/16 mai, 1930. Une nouvelle version remaniée et élargie parait en 1931. 
39 Parait pour la première fois dans Eranos-Jahrbuch 2, 1934, cet écrit sera remanié pour le traité 1 du Von 
den Wurzeln des BeuruJ!>tseins. Studien über den Archetypus, Psychologische Abhandlungen 9, Zürich, 
Rascher, 1954. 
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3. CI Über den Archetypus mit besonderer Berücksichtigung des Animabegriffes n, 
(1936)41, 1954*, pp. 67-87. 
4. CI Psychologische Aspekte des Mutterarchetypus n, (1938)42, 1954*, pp. 89-123. 
5. CI Über Wiedergeburt n, (1939)43, 1950*, pp. 125-16l. 
6. CI Zur Psychologie des Kindarchetypus n, (1940)44, 1941, 1951*, pp. 163-195. 
7. CI Zum psychologischen Aspekt der Korefigur n, (1941)45,1951*, pp. 197-220. 
8. « Zur Phânomenologie des Geistes im Mârchen n, (1945)46, 1946, 1948*, pp. 
221-290. 
9. CI Zur Psychologie der Tricksterfigur n, (1954*), pp. 271-290. 
10. CI BewufStsein, UnbewufStes und Individuation 1), (1939*)47, pp. 291-307. 
Il. CI Zur Empirie des Individuationsprozesses », (1933)48, 1950*, pp. 309-372. 
12. CI Über Mandalasymbolik n, (1950*), pp. 373-407. 
13. CI Mandalas [Appendix 1 n, (1955*), pp. 409-414 . 
• 0 À l'origine, une conférence intitulée « The Concept of the Collective Unconscious • donnée à la Abernethian 
Society à la St. Bartholmew's Hospital à Londres le 19 octobre 1936. Cette conférence sera ensuite publiée 
dans le Journal de cet hôpital, 44, 1936-1937, pp. 46-49 ; pp. 64-66. Il a été traduit pour la première fois de 
l'anglais à l'allemand pour les GW. 
41 Paraît pour la première fois dans Zentralblatt für Psychotherapie und ihre Grenzgebiete 9/5, Leipzig, 1936, 
pp. 259-275. Ce texte sera révisé comme pour constituer le traité II du Von den Wurzeln des BeUlUj3tseins. 
Studien über den Archetypus, Psychologische Abhandlungen 9, Zürich, Rascher, 1954. 
42 Paraît pour la première fois dans Eranos-Jahrbuch 6, 1938; puis Rhein-Verlag, ZÜrich, 1939. Le texte sera 
révisé pour constituer le traité III du Von den Wurzeln des BeUlUj3tseins. Studien über den Archetypus, 
Psychologische Abhandlungen 9, Zürich, Rascher, 1954. 
43 Paraît pour la première fois sous le titre « Die verschiedenen Aspekte der Wiedergeburt ", Eranos-Jahrbuch 
7, 1939. Le texte sera révisé et enrichi et présenté sous le titre «Über Wiedergeburt., Gestaltungen des 
Unbeu.;uJ3ten, Psychologische Abhandlungen 7, Zürich, Rascher, 1950. 
44 Accompagné d'un texte de Karl Kerényi « Das Uhrkind in der Urzeit " ce texte apparaît pour la première fois 
sous le titre Das Gottliche Kind. In mythologischer Beleuchtung, Amsterdam & Leipizig, Monographie (Albae 
Vigilie 6/7) in der Pantheon Akademischen Verlagsanstalt, 1940. Ensuite, avec les autres traités de ce volume 
en tant que : C. G. Jung & Karl Kerényi, Einführung in das Wesen der Mythologie. Gottk.indmythos/ 
Eleusinische Mysterien, méme édition, 1941. Finalement, une nouvelle édition avec le méme titre, mais 
accompagnée du sous-titre Das gottliche Kind/Das gottliche Mcïdchen, Zürich, Rhein-Verlag, 1951. 
45 Accompagné d'un texte de Karl Kerényi , Kore " ce texte paraît pour la première fois sous le titre Das 
Gottliche Kind. In mythologischer Beleuchtung, Amsterdam & Leipizig, Monographie (Albae Vigilie 6/7) in der 
Pantheon Akademischen Verlagsanstalt, 1941. Ensuite, avec les autres traités de ce volume en tant que: C. 
G. Jung & Karl Kerényi, Einfilhrung in das Wesen der Mythologie. Gottkindmythos/Eleusinische Mysterien, 
méme édition, 1941. Finalement, une nouvelle édition paraît avec le méme titre, mais accompagnée du sous-
titre Das gottliche Kind/Das gottliche Mcïdchen, Zürich, Rhein-Verlag, 1951. 
46 Paraît pour la première fois sous le titre" Zur Psychologie der Geistes " Eranos-Jahrbuch 13, 1945 ; puis 
Zürich, Rhein-Verlag, 1946. Retravaillé et enrichi sous le méme titre dans Symbolik der Geistes, 
Psychologische Abhandlungen 6, Zürich, Rascher, 1948. 
47 La première version de ce texte a été écrite en anglais et publiée sous le titre «The Meaning of 
Individuation» comme chapitre d'introduction du livre The Integration of Personality, New York & Toronto, 
Farrar & Rinehart Inc., 1939; London, Kegan Paul, Trench, Trubner & Co., 1940. La version allemande 
personnellement remaniée par Jung est parue sous le titre « Bewu13tsein, Unbewu13tes und Individuation " 
Zentralblatt für Psychotherapie und ihre Grenzgebiete 11/5, 1939, pp. 257-270. 
48 Publié pour la première fois dans Eranos-Jahrbuch 1, 1933, cet écrit est ensuite remanié et complété pour 
étre publié dans le traité 3 du Gestaltung des UnbeUlUj3ten, Psychologische Abhandlungen 7, Zürich, Rascher, 
1950. 
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GW 9/11 Aion, Beitrdge zur Symbolik des Selbst, (1951*), 1976, 1983 
Vorrede, mai 1950, pp. 9-11. 
1. Das Ich, pp. 12-16. 
II. Der Schatten, pp. 17-19. 
III. Die Syzygie: Anima und Animus, pp. 20-31. 
IV. Das Se1bst, pp. 32-45. 
V. Christus, ein Symbo1 des Se1bst, pp. 46-80. 
VI. Das Zeichen der Fische, pp. 81-103. 
VII. Die Prophezeiung des Nostradamus, pp. 104-111. 
VIII. Über die geschichtliche Bedeutung des Fisches, pp. 112-126. 
IX. Die Ambivalenz des Fischsymbo1s, pp. 127-135. 
X. Der Fisch in der Alchemie, pp. 136-165. 
XI. Die alchemistische Deutung des Fisches, pp. 166-185. 
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XII. A11egemeines zur Psychologie der christlich-alchemitischen Symbo1ik, pp. 186-
196. 
XIII. Gnostische Symbole des Se1bst, pp. 238-280. 
XIV. Die Struktur des Dynamik des Se1bst, pp. 238-280. 
XV. Sch1uf>wort, pp. 281-284. 
GW 10 Zivilisation im Übergang, 1974, 1981 
1. « Über das Unbewuf>te », (1918*), pp. 15-42. 
2. « See1e und Erde », (1927)49, 1928, 1931*, pp. 43-65. 
3. « Der archaische Mensch », (1931*), pp. 45-90. 
4. « Das See1enprob1em des modem en Menschen », (1928)50,1931*, pp. 91-113. 
5. « Das Liebesprob1em des Studenten », (1928*)51, 1971, pp. 115-133. 
6. « Die Frau in Europa », (1927*), pp. 135-156. 
7. « Die Bedeutung der Psychologie für die Gegenwart », (1933)52, 1934*, pp. 157-
180. 
8. « Zur gegenwârtigen Lage der Psychotherapie », (1934*), pp. 181-199. 
9. «Vorwortzu AufsdtzezurZeitgeschichte », (1946*), pp. 201-202. 
10. « Wotan ", (1936*), pp. 203-218. 
11. « Nach der Katastrophe", (1945*), pp. 219-244. 
12. « Der Kampfmit dem Schatten", (1946*)53,1947, pp. 245-254. 
49 Ce texte paraît à l'origine comme une partie de l'article _ Die Erdbedingtheit der Psyche» dans le recueil 
Mensch und Erde, Graf Hermann Keyserling (éd.), Darmstadt, 1927, pp. 83-137. Cet article paraît en extrait 
sous le titre - Die Struktur der Seele », Europiiische Revue 4/l-2, 1928. Le texte sera enfm divisé pour donner 
- Die Struktur der Seele» (voir GW VIII) et - Seele und Erde " et pour étre publié dans Seelenprobleme der 
Gegenwart, Psychologische Abhandlungen 3, Zürich, 1931. 
50 Paraît pour la première fois dans Europiiische Revue 4/9, 1928, pp. 700-715. Retravaillé et enrichi dans 
Seelenprobleme der Gegenwart, Psychologische Abhandlungen 3, Zürich, 1931. 
51 À l'origine une conférence donnée à la l'Université de Zurich en 1924 qui sera publiée pour la première fois 
en anglais dans Contributions to Analytical Psychology, London & New York, 1928. La version allemande sera 
pour la première fois publiée dans Der Einzelne in der Gesellschajt, Olten, Studienausgabe bei Walter, 1971. 
52 À l'origine une conférence présentée à Cologne et Essen en février 1933. Une version enrichie paraîtra sous 
le titre « Über die Psychologie », Neue Schweizer Rundschau 1/1-2, 1933, pp. 21-28 ; pp. 98-106. Remanié, ce 
texte sera publié sous le titre que nous lui connaissons maintenant dans Wzrklichkeit der Seele. Anwendungen 
und Forschritte der neueren Psychologie, Psychologische Abhandlungen 4, Zürich, 1934. 
53 Conférence tenue lors du troisième programme du British Broadcasting Corporation, 3 novembre 1946 ; 
puis publiée pour la première fois dans The Listener 36/930, 1946, p. 615 s. Le texte sera de nouveau 
imprimé pour constituer l'introduction du livre Essays on Contemporary Events, London, 1947. Il sera publié 
sous le titre -lndividual and Mass Psychology », Chimera 5/3, 1947, pp. 3-11. Pour le Collected Works, le 
texte sera légèrement remanié, et c'est cette version remaniée qui sera transposée et traduite pour les GW qui 
le publiera pour la première en version allemande. Traduction de Elisabeth Rüf. 
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13. « Nachwort zu Aufsatze zur Zeitgeschichte », (1946*), pp. 255-273. 
14. « Gegenwart und Zukunft », (1957*), pp. 275-336. 
15. « Ein moderner Mythus: Von Dingen, die am Himmel gesehen werden », 
(1958), 1959*54, pp. 337-474. 
16. « Das Gewissen in psychologischer Sicht », (1958*), pp. 475-496. 
17. « Gut und Bôse in der analytischen Psychologie », (1959*)55, pp. 497-510. 
18. « Vorrede zu: Toni Wolff Studien zu C. G. Jungs Psychologie », (1959*), pp. 
511-518. 
19. « Die Bedeutung der schweizerischen Linie im Spektrum Europas », (1928*), 
pp. 519-530. 
20. « Der Aufgang einer neuen Welt », Eine Besprechung von H. Keyserling 
Amerika. Der Aufgang einer neuen Welt, (1930*), pp. 531-537. 
21. « Ein neues Buch von Keyserling La révolution mondiale et la responsabilité de 
l'esprit », (1934*), pp. 539-545. 
22. « Komplikationen der amerikanischen Psychologie », (1930*)56, pp. 547-56l. 
23. « Die trâumende Welt Indiens ", (1939*)57, pp. 563-574. 
24. « Was Indien uns lehren kann », (1939*)58, pp. 575-580. 
25. « Geleitwort », (1933*), ZentralblattVI, pp. 581-582. 
26. « Zeitgenôssiches », (1934*), Neue Zürcher Zeitung CLV, pp. 583-593. 
27. « Rundschreiben », (1934*), ZentralbalttVII, pp. 595-596. 
28. « Geleitwort », (1935*), ZentralblattVIII, 597-602. 
29. « Vorbemerkung des Herausgebers », (1935*), ZentralblattVIII, pp. 603-604. 
30. « BegrüfSungsansprache [des Prâsidenten ] zum Achten A1lgemeinen Ârzt1ichen 
KongrefS in Bad Nauheim », (1935*)59, pp. 605-607. 
31. « Votum », (1935*), SchweizerischeArztezeitungXVI, pp. 609-612. 
32. « BegrüfSungsansprache [des Prâsidenten] zum Neunten Internationalen 
Ârztlichen KongrefS für Psychotherapie in Kopenhagen, (1937*)60, pp. 613-615. 
33. « BegrüfSungansprache [des Prâsidenten] zum Zehnten Internationalen 
Ârztlichen Kongress für Psychotherapie in Oxford, (1938*)61, pp. 617-620. 
GW Il Zur Psychologie westlicher und ostlicher Religion, 1963, 1983. 
Erster Teil: Westliche Religion 
1. « Psychologie und Religion », (1940*), pp. 20-125. 
2. « Versuch einer psychologischen Deutung des Trinitâtsdogmas », (1940/41)62, 
1948*, pp. 127-215. 
3. « Das Wandlungssymbol in der Messe », (1940/41)63, 1954*, pp. 219-310. 
54 Après avoir été publié en allemand, cet écrit fut publié en anglais à Londres et New York en 1959 avec un 
léger complément (§ 821-824). Les GW se sont ensuite servis de la version anglaise pour traduire en allemand 
ce complément. 
55 Ce fut originellement un apport à l'occasion d'une discussion à un congrès de la communauté des 
travailleurs de Stuttgart intitulé" Arzt und Seelsorger", automne, 1958. En raison du protocole pour 
l'impression, le texte a été remanié par Gebhard Frei, pour étre ensuite publié dans Gut und Bose in der 
Psychotherapie. Ein Tagungsbericht, Wilhelm Bitter (éd.), Stuttgart, 1959. 
56 À l'origine écrit en anglais et publié sous le titre «Your Negroid and Indian 8ehavior", Forum 83/4, 1930, 
pp. 193-199, cet écrit est présenté ici en traduction allemande pour la première fois par les GW. 
57 Écrit à l'origine en anglais et publié sous le titre « The Dreamlike World oflndia ", Asia 39/1, 1939, pp. 5-8, 
cet écrit est présenté ici en traduction allemande pour la première fois par les GW. 
58 Écrit à l'origine en anglais et publié sous le titre «What lndia can Teach US", Asia 39/2, 1939, pp. 97-98, 
cet écrit est présenté ici en traduction allemande pour la première fois par les GW. 
59 Présenté ici en traduction allemande pour la première fois par les GW. 
60 Présenté ici en traduction allemande pour la première fois par les GW. 
61 Présenté ici en traduction allemande pour la premiére fois par les GW. 
62 Parait d'abord dans Eranos-Jahrbuch 8, 1940/1941, cet article sera révisé, enrichi et présenté sous le titre 
« Versuch einer psychologischen Deutung des Trinitâtsdogmas ", Symbolik der Geistes Zürich, Rascher, 1948. 
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4. « Vorwort zu V. White: Gott und das Unbewu.f$te ", (1952*)64, 1957, pp. 313-
323. 
5. « Vorwort zu Z. Werblowsky: Lucifer and Prometheus ", (1951*/1952)65, pp. 
324-327. 
6. « Bruder Klaus ", (1933*), pp. 328-334. 
7. « Über die Beziehung der Psychotherapie zur Seelsorge ", (1932*)66 mai, 1971, 
pp. 337-355. 
8. « Psychoanalyse und Seelsorge ", (1928/29*), pp. 356-362. 
9. « Antwort auf Hiob », (1952*), pp. 363-471. 
Zweiter Teil: Ostliche Religion 
10. « Psychologischer Kommentar zu: Das tibetische Buch der grossen 
Befreiung », (1954*)67, pp. 477-511. 
Il. « Psychologischer Kommentar zum Bardo Thôdol (Das tibetanische 
Totenbuch)>>, (1935*), pp. 512-527. 
12. « Yoga und der Westen », (1936*)68, pp. 531-539. 
13. « Vorwort zu Daseitz Teitaro Suzuki: Die gro.f$e Befreiung ", (1939*), pp. 540-
559. 
14. « Zur Psychologie ôstlicher Religion », (1943*)69, pp. 560-576. 
15. « Über den indischen Heiligen. Einführung zu Heinrich Zimmer : Der Weg zum 
Selbst », (1944*), pp. 577-586. 
16. « Vorwort zum l Ging », (1950*)1°, pp. 587-606. 
GW 12 Psychologie und Alchemie, (1944),1952*71,1972,1980. 
1. Vorwort, Januar 1943, p. 11. 
2. Vorwort zum zweiten Auflage, juillet 1951, p. 12. 
3. [ Psychologie und Alchemie 1 
1. Einleitung in die religionspsychologie Problematik der Alchemie, pp. 15-54. 
II. Traumsymbole des Individuationsprozesses, pp. 57-269. 
III. Die Erlôsungsvorstellung in der Alchemie, pp. 263-537. 
Epilog, pp. 539-551. 
63 Il s'agit de deux conférences données au Congrès Eranos en 1941. Cet écrit fut publié dans Eranos-
Jahrbuch 8, 1940/41. Il sera révisé et enrichi pour être ensuite publié dans Von den Wurzeln des 
BewufStseins. Zürich, Rascher, 1954. 
64 Le livre de Victor White God and the Unconscious paru pour la première fois en 1952. Ce n'est qu'en 1957 
qu'il est traduit et publié en allemand. 
65 Le livre paraît pour la première fois en langue anglaise en 1952. Les GW utilisent le tapuscrit allemand daté 
du mois de mars 1951. 
66 Conférence donnée en mai 1932 devant l'Elsiissische Pastoralkonferenz zu Strassburg, et publiée dans les 
GW pour la première fois. 
67 Ce texte fut écrit en 1939 mais sera publié que 15 ans plus tard en anglais dans The Tibetan Book of the 
Great Liberation, W.Y. Evans-Wentz, 1954 ; puis un an plus en allemand par Rascher, 1955. 
68 Paraît pour la première fois en traduction anglaise dans Prabuddha Bharata 1936. Le texte des GW est basé 
sur le manuscrit original en allemand. 
69 Conférence tenue à la Schweizerische Gesellschaft der Freunde ostasiatischer Kultur à Bàle et à Berne entre 
le mois de mars et de mai 1943. Le texte sera publié dans Mitteilungen 5, 1943, pp. 33-53. 
70 Ce texte a été écrit pour l'édition anglaise du livre allemand l Ging, Das Buch der Wandlungen. La 
traduction, faite par Mrs. Cary F. Baynes, paraît en 1950. Elle diffère beaucoup de l'original allemand. Ainsi, 
la mise en paragraphe de la préface de Jung pour ce livre diffère de celle de l'édition anglo-américaine. 
71 Jung précise dans sa préface à la deuxième édition que le texte n'a pas été modifié à l'exception de quelques 
légères améliorations qui ont été faites et de quelques petits compléments qui ont été ajoutés. 
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GW 13 Studien über alchemistische Vorstellungen, 1978, 1982. 
1. « Kommentar zu Das Geheimnis der Goldenen Blüte», (1929)12, 1938, 1957*, 
pp. 11-63. 
2. « Die Visionen des Zosimos», (1937)13, 1954*, pp. 65-121. 
3. « Paracelsus aIs geistige Erscheinung, (1942*)74, pp. 123-209. 
4. « Der Geist Mercurius ", (1942)15, 1948*, pp. 211-269. 
5. « Der philosophische Baum», (1945)16, 1954*, pp. 271-376. 
GW 14 Mysterium Coniunctionis. Untersuchungen über die Trennung und 
Zusammensetzung der seelischen Gegensiitze in der Alchemie, Band I/II : (1955/56)17, 
1968, 1978, 1984; Band III: (1957*), 1973, 1978. 
/ 1 
Vorwort des Verfassers, pp. 11-17. 
1. Die Komponenten der Coniunctio, pp. 19-61. 
II. Die Paradoxa, pp. 62-113. 
III. Die Personifikationen der Gegensatze, pp. 114-294. 
/ II 
IV. Rex und Regina, pp. 9-144. 
V. Adam und Eva, pp. 145-227. 
VI. Die Konjunktion, pp. 228-331. 
Nachwort, pp. 333-335. 
/I11 
Erganzungsband: « Aurora Consurgens». Ein dem Thomas von Aquin 
zugeschriebenes Dokument der alchemistischen Gegensatzproblematik, von 
Dr. M.- L. von Franz.78 
72 À la fm de 1929, Jung et le sinologue Richard Wilhelm publient ensemble Das Geheimnis der Goldenen 
Blüte. Ein chinesisches Lebensbuch, München, Dornverlag. Ce texte contient la traduction d'un vieux texte 
chinois avec un commentaire de Jung. En 1930, Jung tient un discours en l'honneur de Richard Wilhelm 
récemment décédé. Ce discours sera publié dans Neue Zürcher Zeitung 151 j 1, 6 mars, 1930 ; et ensuite dans 
Chinesisch-Deutscher Almanach, Frankfurt am Main, 1931; pour fmalement paraitre dans la deuxième 
édition révisée de Das Geheimnis der Goldenen Blüte, Zürich, Rascher, 1938. Enfm, une nouvelle version plus 
complète, qui contient en plus un texte ayant une parenté avec le premier, à savoir le Liu Hua Yang, Hui Ming 
Ging. Das Buch von Bewuj3tsein und Leben, accompagné d'une préface de Salomé Wilhelm, la veuve du 
sinologue, parait en 1957 à Zurich aux éditions Rascher. 
73 D'abord une conférence donnée au Congrès Eranos à Ascona en aoüt 1937, ce texte sera ensuite publié 
sous le titre" Einige Bemerkungen zur Vision des Zosimos., Eranos-Jahrbuch 5, 1937. Révisé et amplement 
enrichi, il paraitra sous le titre actuel dans Von den Wurzeln des Bewuj3tseins. Studien über den Archetypus, 
Psychologische Abhandlungen 9, Zürich, Rascher, 1954. 
74 Par rapport à l'édition de 1942, les GW adoptent la répartition et le sous-titre des Collected Works afm de 
favoriser une meilleure vue d'ensemble, et ajoutent deux notes en bas de pages à partir de notes que Jung 
aurait laissées après sa mort sur le concept" Iliaster " et sur le livre Pandora (voir § 171, note 82 ; § 180, note 
129.) 
75 Conférence en deux parties tenue au Congrès Eranos à Ascona en 1942, pour être ensuite publiêe dans 
Eranos-Jahrbuch 9, 1942. L'article sera remanié et enrichi dans Symbolik des Geistes. Studien über 
psychische Phiinomenologie, Psychologische Abhandlungen 6, Zürich, 1948. 
76 Publié d'abord dans Verhandlungen der Naturforschenden Gesellschaft Basel46j2, 1945, pp. 411-423. La 
version actuelle a été remaniée et enrichie, et est apparue dans Von den WUrzeln des Bewustseins. Studien 
über den Archetypus, Psychologischen Abhandlungen 9, Zürich, Rascher, 1954. 
77 La deuxième impression ajoute une nouvelle page titre, une traduction de passages grecs et latins dans le 
texte, une bibliographie et une préface de l'éditeur. Le texte de Jung reste cependant inchangé. 
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GW 15 Über das Phiinomen des Geistes in Kunst und Wissenschajt, 1971, 1979. 
1. « Paracelsus n, (1929*), pp. 11-20. 
2. « Paracelsus aIs Arzt n, (1941*), pp. 21-41. 
3. ~(Sigmund Freud aIs kulturhistorische Erscheinung», (1932*), pp. 43-51. 
4. « Sigmund Freud n, (1939*), pp. 53-62. 
5. « Zum Gedachtnis Richard Wilhelms n, (1930*), pp. 63-73. 
6. « Über die Beziehung der analytischen Psychologie zum dichterischen 
Kunstwerk n, (1922*), pp. 75-96. 
7. « Psychologie und Dichtung», (1930)19, 1950*, pp. 97-120. 
8. « 'Ulysses' Ein Monolog», (1932*), 19348°, pp. 121-149. 
9. « Picasso », (1932*), pp. 151-157. 
GW 16 Praxis der Psychotherapie. Die Beitriige zum Problem der Psychotherapie und zur 
Psychologie der Übertragung, 1958, 1979. 
1. « Geleitwort des Autors», (1957*), pp. 11-12. 
Erster Teil: Allgemeine Probleme der Psychotherapie. 
2. « Grundsatzliches zur praktischen Psychotherapie n, (1935*), pp. 15-32. 
3. « Was ist Psychotherapie? », (1935*), pp. 33-40. 
4. « Einige Aspekte der modernen Psychotherapie n, (1930*)81, pp. 41-47. 
5. « Ziele der Psychotherapie n, (1929*), pp. 48-63. 
6. « Die Probleme der modernen Psychotherapie », (1929*), pp. 64-85.82 
7. « Psychologie und Weltanschauung n, (1943*), pp. 86-93. 
8. « Medizin und Psychotherapie », (1945*), pp. 94-102. 
9. « Die Psychotherapie in der Gegenwart, (1945*)83, pp. 103-118. 
10. « Grundfragen der Psychotherapie n, (1951*), pp. 119-132. 
Zweiter Teil: Spezielle Probleme der Psychotherapie 
11. « Der therapeutische Wert des Abreagierens», (1921)84, 1928*, pp. 135-144. 
12. « Die praktische Verwendbarkeit der Traumanalyse », (1947*)85, pp. 145-165. 
13. « Die Psychologie der Übertragung n, (1946*), pp. 167-319. 
78 Jung a découvert le traité alchimique Aurora Consurgens et il donna la permission à Marie-Louise von 
Franz, avec laquelle il travaillait sur ce projet, de s'occuper de l'édition de ce texte. En plus d'une présentation 
et d'une traduction de Marie-Louise von Franz, nous trouvons aussi un commentaire de sa part. 
79 Parait pour la première fois dans Emil Ermatinger, Philosophie der Literatun.uissenschaft, Berlin, 1930, cet 
écrit sera légèrement retravaillé avec quelques modifications et ajouts dans C. G. Jung, Gestaltungen des 
Unbewuj3ten, Psychologische Abhandlungen 8, Zürich, Rascher, 1950. Après le décès de Jung, on trouva le 
manuscrit d'une préface, et elle est présentée ici pour la première fois. 
80 Texte accompagné d'une annexe où se trouve une lettre en anglais de James Joyce adressée à Jung (datée 
du 27 sept. 1932). Traduction de Elisabeth Rüf. Le texte de Jung reste ici cependant inchangé. 
8! Traduction d'une conférence tenue en anglais au congrès de la Society of Public Health, Zurich, 1929, et 
paru dans le Journal of State Medecine 38/6, 1930, pp. 348-354. 
82 Jung donne une conférence le 28 mai 1937 à Berne, lors de la deuxième Tagung for Psychotherapie 
s'intitulant" The Realities of Pratical Psychotherapy " et publiée seulement dans la deuxième édition de CW 
16,327-338 et non dans les GW. 
83 Il s'agissait à l'origine d'une conférence tenue quatre ans plus tôt en 1941, à l'occasion d'une réunion des 
psychothérapeutes suisses à Zurich. 
84 Traduction d'une conférence The Therapeutic Value of Abreaction publiée dans le British Journal of 
Psychology 1, 1921, pp. 13-22. Plus tard ce texte sera révisé et publié dans Contributions to Analytical 
Psychology, London& New York, 1928. 
85 Exposé tenu au Kongress der Allgemeinen Arztlichen Gesellschaft for Psychotherapie, Dresden, 1931. 
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GW 17 Über die Entwicklung der Personlichkeit, 1972, 1982. 
1. « Über Konflikte der kindlichen Seele , (1910)86, 1939, 1946*, pp. 11-47 . 
2. « Einführung zu Frances G. Wickes Analyse der Kindesseele ", (1927)87, 1931*, 
pp. 49-58. 
3. « Die Bedeutung der Analytischen Psychologie für die Erziehung ", (1928*)88, 
1971, pp. 59-76. 
4. « Analytische Psychologie und Erziehung ", (1926)89, 1946*, pp. 77-153. 
5. « Der Begabte ", (1943*), pp. 155-168. 
6. « Die Bedeutung des UnbewufSten für die individuelle Erziehung ", (1928*), pp. 
169-87. 
7. « Yom Werden der Persônlichkeit ", (1934*), pp. 189-211. 
8. « Die Ehe aIs psychologische Beziehung ", (1925*), pp. 213-227. 
GW 18 Das symbolische Leben. Verschiedene Schriften, 1981. 
/1 
1. 
2. 
3. 
4. 
5. 
6. 
« Über Grundlagen der Analytischen Psychologie. Die Tavistock Lectures ", 
(1935)90, 1969*, pp. 13-198. 
« Symbole und Traumdeutung ", (1961)91, 1968*, pp. 199-285. 
« Das symbolische Leben, (1954*)92, pp. 287-314. 
« Über spiristische Erscheinungen ", (1905*) 12-17 novembre publié, pp. 317-
333. 
« Vorrede zu Jung: Phénomènes occultes ", (1938* / 1939)93, pp. 335-337. 
« Psychologie und Spiritismus, (1948*) novembre publié, pp. 338-343. 
86 Jahrbuchfür psychoanalytische und psychopathologische Forschungen II, Wien & Leipzig, 1910, pp. 33-58. 
Nouvelle édition avec nouvelle préface chez Rascher, Zürich, 1939; légèrement enrichie et accompagnée des 
textes 4 et 5 de GW 17 dans Psychologie und Erziehung, Zürich, Rascher, 1946. 
87 Les trois paragraphes et demi de ce texte apparaissent à l'origine comme introduction à Frances G. Wickes, 
The Inner World ofChildhood, New York, 1927. Pour l'édition allemande de ce livre sous le titre Analyse der 
Kindesseele, Stuttgart, Julius Hoffmann Verlag, 1931, Jung enrichit l'introduction. 
88 Conférence tenue à l'occasion du Internalionaler Kongress für Erziehung, Territet-Montreux, 1923. Publiée 
pour la première fois cinq ans plus tard dans Contributions to Analytical Psychology, London, Kegan Paul; 
New York, Harcourt Brace, 1928. La version allemande originale sera pour la première fois publiée comme 
seul essai du volume Der Einzelne in der Gesellschaft, Olten, Walter, 1971. Dans le texte anglais, on retrouve 
certains ajouts traduits et ajoutés par l'éditeur à la version originale allemande. 
89 À l'origine de trois conférences que Jung a données au Congrès International pour l'éducation à Londres en 
1924. Ils seront publiés pour la première fois comme Analytische Psychologie und Erziehung, Heidelberg, 
Kampmann, 1926. Le texte sera remanié et enrichi pour être publié avec les textes 1 et 5 de GW 18/1 comme 
Psychologie und Erziehung, Zürich, Rascher, 1946. 
90 Le texte des conférences données en en anglais est formé de notes prises faites par des personnes choisies 
par Jung. Publication allemande 1969. Traduction du Dr Hildegard Binswanger. 
91 Rédigé en anglais et terminé par Jung peu de temps avant sa mort (le 6 juin 1961), cet écrit n'avait pas de 
titre et devait constituer l'introduction d'un ouvrage collectif en collaboration avec quatre autres collègues de 
Jung. L'ouvrage en question s'intitule Man and his Symbols et fut publié à Londres aux éditions Aldus Books 
en 1964. Marie-Louise von Franz, avec l'aide de John Freeman, s'occupa de la publication de cet ouvrage. Le 
texte de Jung reçu le titre de « Approaching the Unconscious " fut très retravaillé, et réparti en chapitres. La 
version allemande gardera ces modifications et répartitions, et l'ouvrage paraîtra sous le titre Der Mensch und 
seine Symbole, Olten, Walter, 1968. Le texte de Jung recevra le titre « Zugang zum Unbewu~ten '. Le texte des 
GW correspond pour l'essentiel au tapuscrit original de Jung, avec cette différence que les en-tétes de 
chapitre ont été empruntées à l'édition anglaise. 
92 Conférence tenue le 5 avril 1939 à l'occasion d'un séminaire à la Guild Pastoral Psychology à Londres. 
Publication privée Guild Lectures 80, 1954. 
93 Jung écrit une préface pour la traduction française d'une série de trois textes Zur Psychologie und 
Pathologie sogennannter okkulter Phcïnomene (GW 1), Seele und Tod et Die psychologischen Grundlagen des 
Geisterglaubens (les deux dans GW 8), qui ensemble seront présentées sous le titre Phénomènes occultes. E. 
Godet et Y. Le Lay (trad.), Paris, Montaigne, 1939. Le texte de Jung dans le GW est celui du manuscrit 
original allemand daté de 1938, d'où la présentation: (1938*/1939), qui est valable aussi pour ceux qui vont 
suivre. Ce modèle de présentation est valable aussi pour les lettres de Jung qui seront publiées. 
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« Vorrede und Beitrag zu Moser: Spur: Irrglaube oder Wahrglaube? ", (1950*) 
avril, pp. 344-355. 
« Vorwort zu Jaffé : Geistererscheinungen und Vorzeichen. Eine psychologische 
Deutung ", (1957*/1958) août, pp. 356-358. 
« Der gegenwârtige Stand der angewandten Psychologie in den einzelnen 
Kulturlândem, (1908*), pp. 361-362. 
« Über Dementia praecox ", (1908*/1910), p. 363. 
« Besprechung von Sadger: Konrad Ferdinand Meyer", (1909*) novembre 
publié, pp. 364-366. 
« Besprechung von Waldstein: Das unbewuj$te !ch und sein Verhiiltnis zur 
Gesundheit und Erziehung ", (1909*) décembre publié, pp. 367-370. 
« Blick in die Verbrecherseele ", (1933*) 15 janvier publié, pp. 371-374. 
« Zur Frage der arztlichen Intervention ", (1950*), pp. 371-374. 
« Vorrede zu Cu stance : Wisdom, Madness and Folly», (1951*j1954)94, pp. 
377-380. 
« Vorwort zu Perry: The Selfin the Psycho tic Process ", (1953*)95, pp. 381-384. 
« Geleitwort zu Schmaltz: Komplexe Psychologie und korperliches Symptom », 
(1955*), pp. 385-386. 
« Sigmund Freud: Über den Traum ", (1901*) 25 janvier, pp. 389-397. 
« Besprechung von Hellpach: Grundlinien einer Psychologie der Hysterie », 
(1905*), pp. 398-402. 
« Besprechung von psychiatrischer Literatur », (1906-1910*), pp. 403-417. 
« Über die Bedeutung der Lehre Freuds für Neurologie und Psychiatrie », 
(1908*), p. 418-419. 
« Wilhem Stekel: Nervose AngstzusUinde und ihre Behandlung », (1908*) 8 
novembre publié, pp. 420-421. 
« Vorbemerkung der Redaktion» zum Jahrbuch, (1909*) janvier, p. 422. 
« Randbemerkungen zu Wittels : Die sexuelle Not ", (1910*), pp. 423-426. 
« Besprechungvon Wulffen: Der Sexualverbrecher », (1910*), p. 427. 
« Referate über psychologische Arbeiten schweizerischer Autoren (bis Ende 
1909) », (1910*), pp. 428-451. 
« Besprechung von Hitschmann : Freuds Neurosenlehre », (1911 *), p. 452. 
« Jahresbericht des Prasidenten der Intemationalen Psychoanalytischen 
Vereinigung über das Vereinsjahr 1910/1911 », (1911 *), pp. 453-456. 
« Zwei Briefe zur Psychoanalyse », (1912*) 10 et 17 janvier, pp. 457-460. 
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« Antworten auf Fragen über Freud, (1953*)96 août, 1968, pp. 469-471. 
« Über Ambivalenz », (1910*), 1911, pp. 475-477. 
« Beitrage zur Symbolik '" (1911*), p. 478. 
« Anpassung, Individuation und Kollektivitat, (1916*)97 octobre, pp. 481-486. 
94 Cette préface a été conçue pour la traduction allemande du livre Wisdom, Madness and Fol/y, New York, 
1952 ; Weisheit und Wahn, Zürich, 1954. 
95 Traduction de Sabine Lucas. 
96 Jung a écrit en anglais cette réponse datée le 7 août 1953 aux questions que lui avait posées HofIman. 
Cependant la réponse de Jung n'apparaît jamais dans le New York Times comme elle était supposée l'étre. 
C'est seulement en 1968 qu'elle fut pour la première fois publiée dans la revue Spring. Traduction de Sabine 
Lucas. 
97 Nous n'avons pas affaire ici à une publication de Jung mais plutôt à deux tapuscrits (oct. 1916), trouvés 
dans Archiv des Psychologischen Clubs Zürich, et qui ont probablement servis pour des conférences. 
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44. « Lexikonartikel "Tiefenpsychologie', (1951*)98, pp. 510-520. 
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mars 1950, 20 octobre 1954, 1 juillet 1955, pp. 537-544. 
50. « Die Zukunft der Parapsychologie ." (1963*)100, pp. 545-546. 
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64. « Bericht über Amerika ." (1910*) décembre, p. 590. 
98 Cet article a été écrit en 1948 pour le Lexikon der Piidagogik 2, 1951, pp. 768-773. 
99 Cette préface fut écrite en 1952 en anglais pour le livre Introduction to Jung's Psychology, Penguin Books, 
1953. Ce livre sera traduit en allemand par Johanna Meier-Fritzsche, Einfü.hrung in die Psychologie von C. G. 
Jung, Zürich, 1959. 
100 Entrevue ayant pour titre" Die Zukunft der Parapsychologie» faite en 1960 auprès de plusieurs autorités, 
dont Jung. Les réponses de Jung ont été publiées dans International Journal of Parapsychology 5/4, 1963, p. 
450 f. 
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101 Il ne s'agit pas ici d'une publication de Jung, le texte des GW provient du manuscrit original allemand. 
102 Traduction de Sabine Lucas. 
103 Écrit anglais de Jung qui n'a pas été publié. Traduction de Sabine Lucas. 
104 Une conférence donnée en anglais à la Institute of Medical Psychology, Tavistock Clinic à Londres, le 14 
Octobre 1936. La conférence ne fut pas publiée. Les GW publient pour la première fois le manuscrit original 
allemand. 
105 Seul les neuf derniers paragraphes (§ 1374-1383) furent publiés; le reste, qui se trouve aussi dans les 
GW, est pris du tapuscrit original. 
106 Eugen Kolb, correspondant à Genève du Mishnar (The Dayly Gardian) de Tel Aviv, écrit à Jung le 4 
septembre 1945, en lui demandant de répondre à quelques questions; Jung répond le 14 septembre et le 
texte de Jung paraît le 15 novembre 1974, et la correspondance entre Kolb et Jung est publiée en hébreux 
dans Mishnar, et a pour en-téte " Qu'est-ce que a dit Jung au correspondant du Mishnar en Suisse il y a 29 
ans? '. 
107 Texte anglais envoyé à U.N.E.S.C.O., maîs non publié. Traduction de Sabine Lucas. 
108 Traduit de l'anglaîs de Sabine Lucas. 
109 Publié dans The New Republic 132/20, 1950. Traduction de Sabina Lucas. 
110 Publié dans Cosmopolitan 145/6, 1958. Traduction de Sabine Lucas. 
111 Traduit de l'anglais par Sabine Lucas. 
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1959, GW 18/II, pp. 596-598. 
1931 
• «Die Struktur der Seele ." (1927), 1928, 1931*, GW 8, pp. 161-182. 
• «Analytische Psychologie und Weltanschauung." (1931*), GW 8, pp. 393-418. 
• « Seele und Erde." (1927),1928,1931*, GW 10, pp. 43-65. 
• « Der archaische Mensch." (1931*), GW 10, pp. 45-90. 
• « Das Seelenproblem des modernen Menschen." (1928), 1931*, GW 10, pp. 91-
113. 
• « Einführung zu Frances G. Wickes Analyse der Kindesseele", (1927), 1931*, 
GW 17, pp. 49-58. 
• «Vorwortzu Schmid-Guisan: TagundNacht», (1931*), GW 18/II, pp. 817-819. 
• Visions: Notes of the Seminar Given in 1930-1934. 
Datés: 
• « Vorwort zu Aldrich: The Primitive Mind and Modem Civillization." (1931*), 5 
janvier, GW 18/II, pp. 599-601. 
• «Die Lebenswende», (1930) mars publié, 1931* 14/16 mai publié, GW 8, 
pp.425-442. 
• « Das Grundproblem der gegenwartigen Psychologie." (1931) juillet publié, 
1934*, GW 8, pp. 371-391. 
1932 
• « Sigmund Freud aIs kulturhistorische Erscheinung", (1932*), GW 15, pp. 43-
51. 
• «'Ulysses' Ein Monolog", (1932*), 1934, GW 15, pp. 121-149. 
• « Picasso ." (1932*), GW 15, pp. 151-157. 
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• « Die Hypothese des kollektiven Unbewu~ten », (1932*), GW 18/II, pp. 549-550. 
• « Dr. Hans Schmid-Guisan : In memoriam », (1932*), GW 18/II, pp. 819-820. 
• « Vorwort zu Schmitz 'Marchen von Fischotter», (1932*), GW 18/II, pp. 821-823. 
• Visions: Notes of the Seminar Given in 1930-1934. 
• The Psychology of Kundalini Yoga: Notes of the Seminar Given in 1932. 
Datés: 
• « Einleitung zu Harding: The Way of AU Women», (1932*/1933) février, GW 
18/II, pp. 869-872. 
• « Vorworte zu Jung: Seelenprobleme der Gegenwart», (1930*j1931 - éd l, 
1932* j1933 - éd. 2, 1959* - éd. italienne), décembre 1930, juillet 1932, mars 
1959, GW 18/II, pp. 596-598. 
• « Über die Beziehung der Psychotherapie zur Seelsorge», (1932*) mai, 1971, GW 
Il, pp. 337-355. 
• « Existe-t-il une poésie de signe Freudien», (1932*) Il décembre publié, GW 
18/II, pp. 824-825. 
• « Wirklichkeit und Überwirklichkeit», (1932*) décembre publié, GW 8, pp. 419-
423. 
1933 
• « Zur Empirie des Individuationsprozesses», (1933), 1950*, GW 9/1, pp. 309-
372. 
• « Die Bedeutung der Psychologie für die Gegenwart», (1933), 1934*, GW 10, pp. 
157-180. 
• « Geleitwort », (1933*), Zentralblatt VI, pp. 581-582. 
• « Bruder Klaus», (1933*), GW 11, pp. 328-334. 
• « Über Halluzination n, (1933*), GW 18/II, p. 493. 
• Visions: Notes of the Seminar Given in 1930-1934. 
Datés: 
• « Blick in die Verbrecherseele n, (1933*) 15 janvier publié, GW 18/1, pp. 371-374. 
• « Vorwort zu Jung: Wirklichkeit der Seele n, (1933*) septembre, GW 18/II, pp. 
827-828. 
• « Besprechung von Heyer: Der Organismus der Seele», (1933*) octobre publié, 
GW 18/II, pp. 855-856. 
• « Geleitwort zu Adler: Entdeckung der Seele », (1933*/1934) 19 décembre, GW 
18/II, p. 551. 
1934 
• « Allgemeines zur Komplextheorie», (1934), 1948*, GW 8, pp 109-123. 
• « Seele und Tod n, (1934*), GW 8, pp. 443-455. 
• « Über die Archetypen des kollektiven Unbewu~ten n, (1934), 1954*, GW 9j1, pp. 
11-5l. 
• « Die Bedeutung der Psychologie für die Gegenwart», (1933), 1934*, GW 10, pp. 
157-180. 
• « Zur gegenwartigen Lage der Psychotherapie n, (1934*), pp. 181-199. 
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• « Ein neues Buch von Keyserling La révolution mondiale et la responsabilité de 
l'esprit», (1934*), GW 10, pp. 539-545. 
• « Zeitgenôssisches », (1934*), Neue Zürcher Zeitung CLV, GW 10, pp. 583-593. 
• « Rundschreiben », (1934*), Zentrallbaltt VII, GW 10, pp. 595-596. 
• « 'Ulysses' Ein Monolog», (1932*), 1934, GW 15, pp. 121-149. 
• « Vom Werden der Persônnlichkeit», (1934*), GW 17, pp. 189-211. 
• « Geleitwort zu Schleich: Die Wunder der Seele», (1934*), GW 18/11, pp. 494-
499. 
• Visions: Notes of the Seminar Given in 1930-1934. 
• Nietzsche's Zarathoustra. Notes of the Seminar given in 1934-39. 
Datés: 
• « Vorwort zu Gilbert: The Curse of Intellect», (1934) janvier, GW 18/11, p. 826. 
• « Das Grundproblem der gegenwartigen Psychologie », (1931) juillet publié, 1934, 
GW 8, pp. 371-391. 
1935 
• « Die Beziehungen zwischen dem!ch und dem Unbewu~ten», (1916), 1935*, GW 
7, pp. 127-247. 
• « Geleitwort», ZentralblattVIII, (1935*), GW 10, pp. 597-602. 
• « Vorbemerkung des Herausgebers », Zentralblatt VIII, (1935*), GW 10, pp. 603-
604. 
• « Begrü~ungsansprache [des Prasidenten] zum Achten Allgemeinen Ârztlichen 
Kongre~ in Bad Nauheim», (1935*), GW 10, pp. 605-607. 
• « Votum», (1935*), Schweizerische Arztezeitung XVI, GW 10, pp. 609-612. 
• « Psychologischer Kommentar zum Bardo Thôdol (Das tibetanische Totenbuch}», 
(1935*), GW 11, pp. 512-527. 
• « Grundsatzliches zur praktischen Psychotherapie», (1935*), GW 16, pp. 15-32. 
• « Was ist Psychotherapie?, (1935*), GW 16, pp. 33-40. 
• « Über Grundlagen der Analytischen Psychologie. Die Tavistock Lectures», 
(1935), 1969*, GW 18/1, pp. 13-198. 
• « Vorwort zu Mehlich : J. H. Fichtes Seelehre und ihre Beziehung zur Gegenwart», 
(1935*), GW 18/11, pp. 829-831. 
• Nietzsche's Zarathoustra. Notes of the Seminar given in 1934-39. 
Datés: 
• « Geleitwort zu von Koenig-Fachsenfeld: Wandlungen des Traumproblems von 
der Romatik bis zur Gegenwart ", (1935*) février, GW 18/II, pp. 831-835. 
1936 
• « Über die Psychologie des Unbewu~ten», (1912), 1917, 1918, 1925, 1936, 
1943*, GW 7, pp. 11-125. 
• « Der Begriff des kollektiven Unbewu~ten », (1936/37*), GW 9/1, pp. 53-66. 
• « Über den Archetypus mit besonderer Berücksichtigung des Animabegriffes », 
(1936), 1954*, GW 9/1, pp. 67-87. . 
• « Wotan », (1936*), GW 10, pp. 203-218. 
• « Yoga und der Westen », (1936*), GW Il, pp. 531-539. 
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• « Besprechung von Heyer: Praktische Seelenheilkunde », (1936*), GW 18/II, pp. 
856-858. 
• « Über das 'Rosariumphilosophorum' », (1936/37*), GW 18/II, pp. 859-862. 
• Nietzsche's Zarathoustra. Notes of the Seminar given in 1934-39. 
• Kindertrdume. 1936-1941, Seminare. 
Datés: 
• « Pressemitteilung beim Besuch der Vereinigten Staaten », (1936*) septembre, 
GW 18/II, pp. 602-603. 
• « Psychologie und nationale Probleme », (1936*) 14 octobre, GW 18/II, pp. 604-
621. 
1937 
• « Zur psychologischen Tatbestandsdiagnostik: Das Tatbestandsexperiment im 
Schwurgerichtsprozess Nâf », (1937*), GW 2, pp. 629-638. 
• « Psychologische Determinanten des menschlichen Verhaltens» (1937*), pp. 
135-148. 
• « Der Begriff des kollektiven Unbewu15ten », (1936/37*), GW 9/1, pp. 53-66. 
• « Begrüssungsansprache [des Pràsidenten] zum Neunten Internationalen 
Àrztlichen Kongre15 für Psychotherapie in Kopenhagen, (1937*), GW 10, pp. 613-
615. 
• « Die Visionen des Zosimos», (1937), 1954*, GW 13, pp. 65-121. 
• « Über das 'Rosariumphilosophorum'», (1936/37*), GW 18/II, pp. 859-862. 
• Nietzsche's Zarathoustra. Notes of the Seminar given in 1934-39. 
• Kindertrdume. 1936-1941, Seminare. 
Daté: 
• « The Realities of Pratical Psychotherapy » 28 mai. 129 
1938 
• Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie, (1911), 
1912, 1925, 1938, 1952*, GW 5. 
• « Psychologische Aspekte des Mutterarchetypus», (1938), 1954*, GW 9/1, pp. 89 
-123. 
• « Begrüssungsansprache [des Pràsidenten] zum Zehnten Internationalen 
Àrzt1ichen Kongre15 für Psychotherapie in Oxford, (1938*), GW 10, pp. 617-620. 
• « Kommentar zu Das Geheimnis der Goldenen Blüte», (1929), 1938, 1957*, GW 
13, pp. 11-63. 
• « Vorrede zu Jung: Phénomènes occultes », (1938*/1939), GW 18/1, pp. 335-
337. 
• « Begleitwort zu Gilli : Der Dunkle Bruder», (1938*), GW 18/II, pp. 836-838. 
• Nietzsche's Zarathoustra. Notes of the Seminar given in 1934-39. 
• Kindertrdume. 1936-1941, Seminare. 
129 Conférence donnée par Jung à Berne lors de la deuxième Tagung jïlr Psychotherapie publiée seulement 
dans la deuxième éditions de CW 16,327-338. 
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1939 
• « Über die Psychogenese und Schizophrenie », (1939*), GW 3, pp. 261-281. 
• « Über Wiedergeburt », (1939), 1950*, GW 9/1, pp. 125-161. 
• « BewufStsein, UnbewufStes und Individuation », (1939*), GW 9/1, pp. 291-307. 
• « Die traumende Welt Indiens », (1939*), GW 10, pp. 563-574. 
• « Was Indien uns lehren kann », (1939*), GW 10, pp. 575-580. 
• « Vorwort zu Daseitz Teitaro Suzuki : Die groj$e Befreiung », (1939*), pp. 540-559. 
• « Sigmund Freud », (1939*), GW 15, pp. 53-62. 
• « Über die Konflikte der kindlichen Seele , (1910), 1939, 1946*, GW 17, pp. 11-
47. 
• Nietzsche's Zarathoustra. Notes of the Seminar given in 1934-39. 
• Kindertrci.ume. 1936-1941, Seminare. 
Daté: 
• « Geleitwort zu Jacobi: Die Psychologie von C. G. Jung », (1939*/1940) août, GW 
18/II, pp. 500-501. 
1940 
• « Zur Psychologie des Kindarchetypus», (1940), 1941, 1951*, GW 9/1, pp. 163-
195. 
• « Psychologie und Religion », (1940*), GW Il, pp. 20-125. 
• « Versuch einer psychologischen Deutung des Trinitatsdogmas », (1940/41), 
1948*, GW Il, pp. 127-215. 
• « Das Wandlungssymbol in der Messe », (1940/41), 1954*, GW 11, pp. 219-310. 
• Kindertrci.ume. 1936-1941, Seminare. 
1941 
• « Zur Psychologie des Kindarchetypus », (1940), 1941, 1951 *, GW 9/1, pp. 163-
195. 
• « Zum psychologischen Aspekt der Korefigur », (1941), 1951*, GW 9/1, pp. 197-
220. 
• « Versuch einer psychologischen Deutung des Trinitatsdogmas », (1940/41), 
1948*, GW 11, pp. 127-215. 
• « Das Wandiungssymboi in der Messe ", (1940/41),1954*, GW 11, pp. 219-310. 
• « Paracelsus aIs Arzt ", (1941*), GW 15, pp. 21-4l. 
• Kindertrci.ume. 1936-1941, Seminare. 
Daté: 
• « Rückkehr zum einfachen Leben », (1941 *) mai, GW 18/II, pp. 621-629. 
1942 
• « Paracelsus aIs geistige Erscheinung, (1942*), GW 13, pp. 123-209. 
• « Der Geist Mercurius ", (1942), 1948*, GW 13, pp. 211-269. 
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1943 
• cc Über die Psychologie des UnbewuBten », (1912), 1917, 1918, 1925, 1936, 
1943*, GW 7, pp. 11-125. 
• cc Zur Psychologie ôstlicher Religion », (1943*), GW 11, pp. 560-576. 
• cc Psychologie und Weltanschauung », (1943*), GW 16, pp. 86-93. 
• cc Der Begabte », (1943*), GW 17, pp. 155-168. 
Daté: 
• cc Ein Gesprach mit C. G. Jung über Tiefenpsychologie und Selbsterkenntnis », 
(1943*) septembre publié, GW 18/II, pp. 873-882. 
1944 
• cc Über den indischen Heiligen. Einführung zu Heinrich Zimmer : Der Weg zum 
Selbst." (1944*), GW Il, pp. 577-586. 
• Psychologie und Alchemie, (1944),1952*, GW 12. 
• cc Geleitwort zu Spier: The Hands ofChildren », (1944*), GW 18/II, pp. 883-884. 
Datés: 
• cc Vorwort zur ungarischen Ausgabe [Jung] Über die Psychologie des 
Unbewuj5ten », (1944*/1948) janvier, GW 18/II, pp. 487-488. 
• « Epilog zu Jung: L'homme à la découverte de son âme », (1944*) janvier, GW 
18/II, pp. 630-631. 
• cc Warum adoptiere ich nicht die 'katholische Wahrheit'? », (1944*) 22 septembre, 
GW 18/II, pp. 691-693. 
1945 
• cc Zur Phanomenologie des Geistes im Marchen ", (1945), 1946, 1948*, GW 9/1, 
pp. 221-290. 
• cc Nach der Katastrophe », (1945*), GW 10, pp. 219-244. 
• « Der philosophische Baum ", (1945), 1954*, GW 13, pp. 271-376. 
• cc Medizin und Psychotherapie », (1945*), GW 16, pp. 94-102. 
• cc Die Psychotherapie in der Gegenwart, (1945*), GW 16, pp. 103-118. 
• « Randglossen zur Zeitgeschichte », (1945*) , GW 18/II, pp. 632-645. 
• cc Gérard de Nerval », (1945/46*), GW 18/II, p. 839. 
Datés: 
• cc Yom Wesen der Traume", (1945) juillet publié, 1948*, GW 8, pp. 309-327. 
• cc Antworten an Mishmar über Adolf Hitler." Brief an Eugen, (1945*/ 1974) 14 
septembre, GW 18/II, pp. 646-647. 
Bibliographie 903 
1946 
• « Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen », (1946), 1954*, GW 
8, pp. 183-26l. 
• « Zur Phânomenologie des Geistes im Mârchen », (1945), 1946, 1948*, GW 9/1, 
pp. 221-290. 
• « Vorwort zu Aufsatze zur Zeitgeschichte », (1946*), GW 10, pp. 201-202. 
• « Der Kampfmit dem Schatten », (1946*), 1947, GW 10, pp. 245-254. 
• « Nachwort zu Aufsatze zur Zeitgeschichte », (1946*), GW 10, pp. 255-273. 
• « Die Psychologie der Übertragung », (1946*), GW 16, pp. 167-319. 
• « Über die Konflikte der kindlichen Seele, (1910),1939,1946*, GW 17, pp. 11-
47. 
• « Analytische Psychologie und Erziehung », (1926), 1946*, GW 17, pp. 77-153. 
• « Gérard de Nerval », (1945/46*), GW 18/11, p. 839. 
Daté: 
• « Vorwort zu einem Buchkatalog über Alchemie" (1946*) mai, GW 18/II, pp. 
805-806. 
1947 
• « Die praktische Verwendbarkeit der Traumanalyse », (1947*), GW 16, pp. 145-
165. 
• « Vorwort zur spanischen Ausgabe "von 40, (1947*), GW 18/11, p. 50l. 
• « Techniken für einen dem Weltfrieden dienlichen Einstellungswandel. 
(Memorandum für die UNESCO) ", (1947-1948*), GW 18/11, pp. 648-656. 
Datés: 
• « Vorwort zu Fierz-David: Der Liebestraum des Poliphilo, (1947*) février, GW 
18/11, pp. 840-842. 
• « Vorworte zu [Jung] Über psychische Energetik und das Wesen der Traume », 
(1928*-éd. 1),(1947*/1948-éd. 2) mai, GW l8/II, pp. 491-492. 
• « Vorwort zu Jung: Symbolik des Geistes ", (1947*/1948) juin, GW 18/11, pp. 
695-696. 
• « Vorwort zu Harding: Psychic Energy », (1947*) juillet, GW 18/11, pp. 502-503. 
1948 
• « Über die Energetik der Seele », (1928), 1948*, GW 8, pp. 11-78. 
• « Allgemeines zur Komplextheorie ", (1934 J, 1948*, GW 8, pp 109-123. 
• « Instinkt und Unbewuf,tes », (1919), 1928, 1948*, GW 8, pp. 149-160. 
• « Yom Wesen der Trâume ", (1945) juillet publié, 1948*, GW 8, pp. 309-327. 
• « Allgemeine Gesichtspunkte zur Psychologie des Traumes, (1916), 1928, 1948*, 
GW 8, pp. 263-308. 
• « Die psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens ", (1920), 1948*, GW 8, 
pp. 329-348. 
• « Zur Phânomenologie des Geistes im Mârchen », (1945), 1946, 1948*, GW 9/1, 
pp. 221-290. 
Bibliographie 904 
• « Versuch einer psychologischen Deutung des Trinitatsdogmas)), (1940/41), 
1948*, GW 11, pp. 127-215. 
• « Der Geist Mercurius)), (1942),1948*, GW 13, pp. 211-269. 
• « Techniken für einen dem Weltfrieden dienlichen Einstellungswandel. 
(Memorandum für die UNESCO) )), (1947-1948*), GW 18/11, pp. 648-656. 
Datés: 
• « Rede anlruslich der Gründungssitzung des C. G. Jung-Institutes Zürich, am 24. 
April 1948 )), (1948*) 24 avril, GW 18/11, pp. 504-509. 
• « Geleitwort zu Harding: Frauen-Mysterien)), (1948*/1949) août, GW 18/11, pp. 
552-555. 
• « Geleitwort zu dem 'Studien aus dem C. G. Jung-Institut Zürich')), 
(1948*/1949) septembre, GW 18/11, pp. 521-522. 
• « Psychologie und Spiritismus, (1948*) novembre publié, GW 18/1, pp. 338-343. 
1949 
• « Lexikonartikel 'Damonie', (1949*), GW 18/11, p. 694. 
Datés: 
• « Vorwort zu Jung: Gestaltungen des Unbewuj3ten)), (1949*/1950) janvier, GW 
18/11, pp. 561-562. 
• « Vorwort zu Neumann: Ursprnngsgeschichte des Bewuj3tseins)), (1949*) mars, 
GW 18/11, pp. 556-557. 
• « Geleitwort zu Neumann: Depth Psychology and a New Ethic)), (1949*) mars, 
GW 18/11, pp. 659-666. 
• « Geleitwort zu Abegg: Ostasien denkt anders», (1949*/1950) mars, GW 18/11, 
pp. 700-701. 
• « Vorwort zu Crottet: Mondwald», (1949*) mars, GW 18/11, pp. 843-844. 
• « Vorwort zu Adler: Zur analytischen Psychologie)), (1949*/1952), mai, GW 
18/11, pp. 558-560. 
• « Vorwort zu Quispel : Tragic Christianity», (1949*) mai, GW 18/II, pp. 697-699. 
• « Vorwort zu Jacobi: Paracelsus: Selected Writings», (1949*) mai, GW 18/II, pp. 
845-846. 
• « Die Wirkung der Technik auf das seelisch-geistige Leben», (1949*) 14 
septembre écrit/novembre publié, GW 18/11, pp. 657-658. 
1950 
• Psychologische Typen, (1921),1950, 1960*, GW 6. 
• « Über Wiedergeburt», (1939), 1950*, GW 9/1, pp. 125-161. 
• « Zur Empirie des Individuationsprozesses», (1933), 1950*, GW 9/1, pp. 309-
372. 
• « Über Mandalasymbolik)), (1950*), GW 9/1, pp. 373-407. 
• « Vorwort zum l Ging», (1950*), GW 11, pp. 587-606. 
• « Psychologie und Dichtung», (1930), 1950*, GW 15, pp. 97-120. 
• « Zur Frage der arzt1ichen Intervention », (1950*), GW 18/1, pp. 371-374. 
• « Vorwort zu Baynes : Analytical Psychology and the English Mind)), (1950*), GW 
18/II, pp. 667-668. 
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Datés: 
• « Briefe über Synchronizitât », (1950*, 1950*, 1954*, 1955*),21 février 1950,2 
mars 1950,20 octobre 1954, 1 juillet 1955, GW 18/II, pp. 537-544. 
• « Vorrede und Beitrag zu Moser: Spur: Irrglaube oder Wahrglaube? », (1950*) 
avril, GW 18/1, pp. 344-355. 
• « Vorrede zu Allenby: A Psychological Study of the Origins of Monotheism », 
(1950*) mai, GW 18/II, pp. 702-706. 
1951 
• « Über Synchronizitât », (1951*), GW 8, pp. 555-566. 
• « Zur Psychologie des Kindarchetypus », (1940), 1941, 1951*, GW 9/1, pp. 163-
195. 
• « Zum psychologischen Aspekt der Korefigur », (1941), 1951*, GW 9/1, pp. 197-
220. 
• Aion, Beitnige zur Symbolik des Selbst, (1951 *), GW 9/II. 
• « Vorwort zu Z. Werblowsky: Lucifer and Prometheus », (1951*/1952), GW 11, 
pp. 324-327. 
• « Grundfragen der Psychotherapie », (1951*), GW 16, pp. 119-132. 
• « Vorrede zu Cu stance : Wisdom, Madness and FoUy», (1951*/1954), GW 18/1, 
pp. 377-380. 
• « Lexikonartikel1'iefenpsychologie', (1951 *), GW 18/11, pp. 510-520. 
• « Das Fastenwunder des Bruder Klaus, (1951*), GW 18/II, pp. 707-708. 
• « Alchemie und Psychologie », (1951*), GW 18/II, pp. 810-812. 
1952 
• Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie, (1911), 
1912, 1925, 1938, 1952*, GW 5. 
• « Synchronizitât aIs ein Prinzip akausaler Zusammenhânge », (1952*), GW 8, pp. 
457-553. 
• « Vorwort zu V. White: Gott und das Unbewuflte », (1952*), 1957, GW 11, pp. 
313-323. 
• «AntwortaufHiob », (1952*), GW Il, pp. 363-47l. 
• Psychologie und Alchemie, (1944),1952*, GW 12. 
Datés: 
• « Religion und Philosophie. Eine Antwort auf Martin Buber », (1952*) 22 février 
composé, mai publié, GW 18/II, pp. 710-717. 
• « Vorwort zu Frieda Fordham: Introduction to Jung's Psychology », (1952*/1953) 
septembre, GW 18/II, pp. 523-524. 
• « Zu Jung: Antworl aufHiob », (1952*) 1 avril, GW 18/II, p. 709. 
1953 
• « Vorwort zu Perry: The Self in the Psycho tic Process », (1953*), GW 18/1, pp. 
381-384. 
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• « Ansprache bei der Überreichung des 'Jung Codex' », (1953*), GW 18/11, pp. 
890-893. 
Datés: 
• « Vorrede zu Jung: Von den Wurzeln des Bewuj3tseins », (1953*/1954) mai, GW 
18/11, pp. 565-566. 
• « Antworten aufFragen über Freud, (1953*) août, 1968, GW 18/1, pp. 469-471. 
• « Vorwort zu Wickes : Von der inneren Welt des Menschen », (1953* ?) septembre, 
GW 18/11, pp. 563-564. 
• « Brief an Père Bruno O. C. D., (1953*/1956) 5 novembre, GW 18/II, pp. 721-
727. 
• « Ansprache bei der Überreichung des 'Jung Codex' », (1953*) 15 novembre, GW 
18/11, pp. 718-720. 
1954 
• « Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen », (1946), 1954*, GW 
8, pp. 183-261. 
• « Über die Archetypen des kollektiven Unbewuf>ten », (1934), 1954*, GW 9/1, pp. 
11-5I. 
• « Über den Archetypus mit besonderer Berücksichtigung des Animabegriffes ", 
(1936), 1954*, GW 9/1, pp. 67-87. 
• « Psychologische Aspekte des Mutterarchetypus », (1938), 1954*, GW 9/1, pp. 
89-123. 
• « Zur Psychologie der Tricksterfigur », (1954*), GW 9/1, pp. 271-290. 
• « Das Wandlungssymbol in der Messe », (1940/41), 1954*, GW 11, pp. 219-310. 
• « Psychologischer Kommentar zu: Das tibetische Buch der grof>en Befreiung », 
(1954*), GW 11, pp. 477-51I. 
• « Die Visionen des Zosimos», (1937), 1954*, GW 13, pp. 65-12I. 
• « Der philosophische Baum », (1945), 1954*, GW 13, pp. 271-376. 
• « Das symbolischen Leben, (1954*), GW 18/1, pp. 287-314. 
Datés: 
• « Über die Auferstehung», (1954*) 19 février, GW 18/11, pp. 742-747. 
• « Briefe über Synchronizitat», (1950*, 1950*, 1954*, 1955*), 21 février 1950, 2 
mars 1950, 20 octobre 1954, 1 juillet 1955, GW 18/II, pp. 537-544. 
• « Brief an Pasteur William Lachat », (1954*) mars, GW 18/II, pp. 728-74I. 
• « Vorwort zu van Helsdingen : Beelden uit onbewuste », (1954* / 1957) mai, GW 
18/II, pp. 567-568. 
• « Über 'Flying Saucers' », (1954*) 9 juillet publié, GW 18/II, pp. 671-676. 
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